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PRÉFACE 


On trouvera ici un premier essai de traduction annotée des cha¬ 
pitres I à XV du Mahâprajftâpâramitâéâstra (en abrégé Mppé) 
ou « Traité de la grande vertu de sagesse » par Nâgârjuna. L'œuvre 
ne nous est pas parvenue dans l'original sanskrit, mais seulement 
par l'intermédiaire d'une traduction chinoise : le Ta tche tou louen. 
Cette version qui compte 90 chapitres (p'in) en 100 rouleaux 
(kiuan) est due au koutchéen Kumàrajïva qui y travailla, à Tch’ang 
ngan, dans le jardin de Siao yao , durant l'année 404 ou 405 de 
notre ère 1 . J'ai utilisé comme édition celle du Taishô Issaikyô, 
Tome XXV, N° 1509 ; les chiffres imprimés en marge de ma traduc¬ 
tion renvoient aux pages et aux colonnes de cette édition 2 . 

Le Mppé est un commentaire de la Pancavimsatisâhasrikâ Pra- 
jhâpâramitâ (en abrégé, Pancaviïnéati) « Vertu de sagesse en vingt- 
cinq mille articles», telle qu'elle apparaît dans la traduction chi¬ 
noise de Kumàrajïva intitulée Mo ho pan jo po lo mi king (Taishô, 
Tome VIII, N° 223). De cette Pancavîméati, nous possédons 
quatre traductions chinoises, une traduction tibétaine, une recen¬ 
sion sanskrite remaniée et une traduction tibétaine de cette recen¬ 
sion sanskrite. 

1. Les quatre traductions chinoises sont : 

(1) Le Kouang tsan king (Taishô, Tome VIII, N° 222) en 27 cha¬ 
pitres (p'in = parivarta) et 10 rouleaux (kiuan), dû à Dharmaraksa 
et datant de 286 apr. J.-C. 

(2) Le Fan kouang pan jo king (Taishô, Tome VIII, N° 221) en 
90 chapitres et 20 rouleaux, dû à Moksala et à Samgharakça, 
datant de 291. 

1 P. C. Bagchi, Le canon bouddhique en Chine , T. I, Paris, 1927, p. 197. — 
A la différence de tant d'ouvrages bouddhiques, le Mppé n’a pas été traduit en tibé¬ 
tain, mais seulement en chinois. Sur le Mppé de Touen-houang et de Kharakhoto, 
voir la Bibliographie bouddhique , Tome I, 1930, N° 105 ; Tome IV-V, 1934, N° 307. 

8 The Tripi\aha in Chinese, revised, collaied, added, rearranged and edited by 
Prof. J. Takakusu and K. Watanabe, 55 vol., Tôkyô, 1924-1929. 
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(3) Le Mo ho pan jo po lo mi king (Taishô, Tome VIII, N° 223) 
en 90 chapitres et 27 rouleaux, dû à Kumàrajîva et datant de 403- 
404. Cette version est reproduite en entier et commentée abon¬ 
damment dans le Ta tche tou louen. 

(4) La seconde partie du Ta pan jo po lo mi king (Taishô, Tome 
VII, N° 220), dans ses rouleaux 401 à 478, contient de longs ex¬ 
traits de la Pancaviméati. La traduction est due à Hiuan tsang 
et date de 660-663. 

M. T. Matsumoto a dressé une utile concordance de ces quatre 
traductions chinoises 1 . 

2. La traduction tibétaine est intitulée Èes rab kyi pha roi tu 
phyin pa ston phrag ni éu Ina pa ; elle compte 76 chapitres (lehu = 
parivarta) et 78 sections (bam po = khanda). Le nom des traducteurs 
n’est pas mentionné. L’œuvre fait partie du Bkah-hgyur, section 
du Ser phyin, II ; elle remplit quatre volumes du Bkah-hgyur de 
Pékin (Vol. ni-di : fonds tibétain de la Bibliothèque Nationale, 
N 08 40-43) et trois volumes du Bkah-hgyur de Narthang (Vol. 
ka-ga : fonds tibétain de la Bibliothèque Nationale, N os 385-387). 

3. La recension sanskrite qui répète son titre à la fin de chaque 
chapitre est intitulée : Âryapahcaviméatisdhasrikd bhagavatï pra- 
jhdpdramitd abhisamaydlamkdrdnusdrena saméodhitd. Elle comporte 
huit chapitres (parivarta)*. Comme son titre l’indique et ainsi 
que M. Dutt l’a établi 3 , c’est une recension remaniée de la Pan¬ 
caviméati originale, modifiée à dessein pour servir de commentaire 
à rAbhisamayàlamkàra 4 . 

4. La traduction tibétaine de cette recension sanskrite est inti¬ 
tulée Ées rab kyi pha roi tu phyin pa ston phrag ni éu Ina pa } mais 
son titre véritable, qui correspond mot pour mot à celui de la recen¬ 
sion sanskrite, est livré par le colophon : Hphags pa boom Idan 
hdas ma ses rab kyi pha roi tu phyin pa ston phrag ni éu Ina pa 
mnon par rtogs pahi rgyan gyi rjes su hbrans nas dag par gtugs pa. 

1 T. Matsumoto, Die Prajnâpàramitâ-Literatur (Bonner orientalistische Studien, 
Heft 1), Stuttgart, 1932, p. 38-41. 

2 Le premier chapitre a été édité par N. Dutt, The Pancaviméatisàhasrikà-Pra- 
jüâpâramitâ, ed . with critical notes and introduction (Calcutta Oriental Sériés, N°28), 
London, 1934. 

8 Id. ibid. p. V-VII. 

* Cet ouvrage a été édité par Th. Stcherbatsky et E. Obermiller, Abhisama- 
yâlamkâra-Prajnâpâramitâ-Upadeêa-Sâstra, the work of bodhisattva Maitreya. 
Fasc. I : Introduction, Sanskrit Text and Tibetan Translation (Bibliotheca Buddhica, 
N° XXIII), Leningrad, 1929. 




Cet ouvrage comprend 8 chapitres (lehu = parivarta) et 74 sec¬ 
tions (bam po = khanda) ; s’il faut en croire les index tibétains, 
il a pour auteur Simhabhadra ou Haribhadra, pour traducteur 
âântibhadra, et pour correcteur Jayàéîla 1 . Il est incorporé dans 
le Bstan-hgyur, section du Mdo hgrel, Tomes III, IV et V (fonds 
tibétain de la Bibliothèque Nationale, N 08 198-200). 

* 

* * 

Le prologue (niddna) de la Pancaviméati, auquel les quinze pre¬ 
miers chapitres du Mppé servent de commentaire, est reproduit en 
termes presque identiques au début d’autres Prajnâpâramitâ, 
comme la Éatasdhasrikd et la Daéasdhasrikd. Il est donc indispen¬ 
sable de donner ici quelques indications bibliographiques sur la 
littérature des Prajnà. Pour les versions tibétaines et chinoises, 
il suffira de renvoyer aux excellentes études de M lle Lalou et de 
M. Matsumoto 2 ; je me bornerai à donner en note la liste des Prajfiâ 
en sanskrit qui ont déjà fait l’objet d’une édition 3 . 

* 

* * 

1 P. Cordier, Catalogue du Fonds Tibétain de la Bibliothèque Nationale, Paris, 
1915, III, p. 276. 

2 M. Lalou, La version tibétaine des Prajüâpâramitâ, Journal asiatique, juil.- 
sept., 1929, p. 87-102. — T. Matsumoto, Die Prajnâpàramitâ-Literatur, Stuttgart, 
1932, p. 22-25. 

8 Satasâhasrikâ P. P., éd. Pratâpacandra Ghosa (Bibliotheca Indica), Calcutta, 
1902-1914. 

Paücaviméatisâhasrikà P . P., éd. N. Dutt (Calcutta Oriental Sériés), London, 
1934 - 

Daéasâhasrikà P. P. dans Sten Konow, The two first Chapters of the Daéasâha - 
srikâ, restoration of the Sanskrit Text, Analysis and Index (Avhandlinger utgitt av 
det'Norske Videnskaps-Akademi i Oslo), Oslo, 1941. 

Astasâhasrikâ P. P., éd. Râjendralâla Mitra (Bibliotheca Indica), Calcutta, 
1888. — Cette édition, très fautive, sera avantageusement remplacée par le texte 
de T Astasâhasrikâ incorporé par U. Wogihara dans son édition de VA bhisamayü- 
laifikârâloka, Tokyo, 1932-1935. 

Suvikràntavikrâmi P. P., dans T. Matsumoto, o. c., en appendice. 

Saptaêatikà P. P., éd. G. Tucci, dans Memorie délia R. Accademia Nazionale dei 
Lincei, vol. XVII, 1923, fasc. I ; éd. J. Masuda, dans Journal of the Taishô Univer- 
sity, vol. VII, 1930, p. 186-241. 

V ajracchedikâ P. P., éd. M. Müller (Anecdota Oxoniensia, Aryan Sériés, vol. 
I-Part I), Oxford, 1881. 

Adhyardhaêatikâ P. P., éd. E. Leumann, Zur nordarischen Sprache und Literatur , 
Strassburg, 1912, p. 84 sq. ; éd. S. Toganoo et H. Izumi, Prajftâpâramitànayaêata - 
paücâéatikâ, Kyôto, 1917. 

Prajfiàpâramitâhrdayasütra, éd. M. Müller (Anecdota Oxoniensia, Aryan 
Sériés, Vol. I-Part III), Oxford, 1884. 
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Le Mppé est attribué à Nàgârjuna : la version de Kumârajxva 
a pouf titre a Ta tche tou louen, composé par le bodhisattva Nàgàr- 
juna et traduit par le tripitakadharmâcârya Kumârajïva du pays 
de K'ieou tseu (Koutcha) des Ts'in postérieurs » ; le Li tai san fao 
ki, catalogue du Tripitaka compilé en 597 par Fei Tch’ang fang, 
note également que l'ouvrage original est l'œuvre du bodhisattva 
Nàgârjuna x . Toutefois il est étrange que le Mppé ne figure pas dans 
les listes d'ouvrages attribués à Nàgârjuna par le Long chou p’ou 
sa tchouan (Taishô 2047) et les historiens tibétains Bu ston et Tà- 
ranàtha. 

Le bodhisattva Nàgârjuna (en tibétain, Klu sgrub «converti 
par un Dragon » ou « Convertissant les Dragons » ; en chinois, 
Long chou « Dragon-arbre », Long mong « Dragon-farouche » ou 
Long cheng « Dragon-victorieux ») est une des figures les plus énig¬ 
matiques, mais aussi les plus riches, du bouddhisme. Il vécut 
probablement au II e siècle de notre ère et joua un rôle de premier 
plan dans la formation du bouddhisme du Grand Véhicule. Origi¬ 
naire du Sud (pays d’Andhra), il étendit son influence jusqu'au 
Nord-Ouest de l'Inde. Dialecticien et métaphysicien, il est le fon¬ 
dateur de l'école Madhyamaka ou « du milieu » qui, tout en accep¬ 
tant la bouddhologie et la mystique du Grand Véhicule, soumet 
à une critique négative les textes du bouddhisme ancien et aboutit 
au vide absolu (sünyatâ). Les théories de Nàgârjuna ont été fort 
discutées en Asie et en Europe. On se demande si le Madhyamaka 
admet une Réalité existant absolument. M, L. de La Vallée Poussin 
a cru longtemps que cette école est nihiliste et nie l'absolu 2 ; au 
contraire, M. Th. Stcherbatsky était d’avis que Nàgârjuna ne nie 
l'apparence que pour affirmer l’Être 3 . Après une controverse qui, 
par moments, tourna à la querelle, M. de La Vallée Poussin s'est 
rapproché de la position que tenait Stcherbatsky 4 , tandis que ce 
dernier est bien près d’adopter les thèses défendues jadis par de 

1 P. C. Bagchi, Le canon bouddhique en Chine, T. I, p. 197. 

2 L. de La Vallée Poussin, Madhyamaka, Encylopædia of Religion and Ethics, 
VIII, p. 235-237 ; Nirvana, Paris, 1925 ; Le dogme et la philosophie du Bouddhisme , 
Paris, 1930, p. 113-118 ; Madhyamaka, Mélanges Chinois et Bouddhiques, Vol. II, 
1932 - 1933 , P- 1 - 59 - 

3 Th. Stcherbatsky, Conception of Buddhist Nirvana, Leningrad, 1927, p. 35- 
39 - 

4 L. de La Vallée Poussin, Buddhica, Harvard Journal of Asiatic Studies, 

Vol. XII, 1938, p. 146-158. 
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La Vallée Poussin 1 . Mais ce n'est pas là le seul problème qui 
se pose à propos de Nàgârjuna. 

De nombreuses sources sanskrites, tibétaines et chinoises nous 
renseignent abondamment sur la vie et les œuvres de cet auteur, 
mais les données qu'elles contiennent baignent dans le merveilleux 
et semblent se rapporter à plusieurs Nàgârjuna, de date et d'origine 
différentes, que la réapparition des mêmes légendes lie entre eux 
inextricablement. Elles ont été analysées, peut-être avec des 
inexactitudes de détail, par M. Walleser 2 et résumées par M. Win- 
temitz dans la seconde édition de son Histoire de la Littérature 
indienne 3 . Il suffira de renvoyer le lecteur à ces deux ouvrages. 
Depuis lors, d'autres informations ont été recueillies. 

L’attention a été attirée sur une série de prédictions relatives à 
Nàgârjuna que l'on trouvera dans le Lankâvatâra 4 , le Mahâme - 
ghasütra 5 , le Mahâmâyâsütra 6 et le Manjusrïmülakalpa 7 . 

A côté du Nàgârjuna, philosophe màdhyamika, il y eut un (ou 
plusieurs) Nàgârjuna, magicien, alchimiste et auteur de tantra. 
Aux renseignements que nous possédions déjà, il faut ajouter les 
documents publiés par MM. G. Tucci 8 et S. Lévi 9 . De plus, c'est 

1 Th. Stcherbatsky, Die drei Richtungen in der Philosophie des Buddhismus, 
Rocznik Orjentalistyczny, Vol. X, 1934, P- 1-37; Madhyânta- Vibhanga, Leningrad, 
1936, p. VI-VIII. 

2 M. Walleser, The Life of Nàgârjuna from Tibetan and Chinese Sources, Hirth 
Anniversary Volume, London, 1922, p. 421-455. 

3 M. Winternitz, History of Indian Literature, Vol. II, Calcutta, 1933, P- 34 I_ 
34 8 - 

4 Lankâvatâra, éd. B. Nanjio, Kyôto, 1923, p. 286 ; Taishô 671, k. 9, p. 569 a ; 
Taishô 672, k. 6, p. 627 c. 

5 Mahâmeghasütra cité dans Madhyamakàvatàra, version tibétaine éd. par L. de 
La Vallée Poussin, Saint-Pétersbourg, 1912, p. 76, trad. dans Le Muséon, 1910, 
p. 274. — Traduction chinoise de Dharmaraksa, Taishô 387, k. 5, p. 1099-1100, 
étudiée par P. Demiéville, Sur un passage du Mahâmeghasütra, Bull, de l’Ec. fr. 

;■? d'Extrême-Orient, Vol. XXIV, 1924, p. 227-228. — Traduction tibétaine du Bkalj- 

frgyur éditée par G. Tucci, Animadversiones indicae , Journal and Proceedings of 
the Asiatic Society of Bengal, Vol. XXVI, 1930, p. 145-147. — Bu ston, Chos 
frbyun, tr. E. Obermiller, II, Heidelberg, 1932, p. 129. 

6 Mahâmâyâsütra dans Taishô 383, k. 2, p. 1013 c. — Cf. J. Przyluski, Légende 
de Vempereur Aêoka, Paris, 1923, p. 163-164. 

7 Manjuérïmülakalpa, éd. Ganapati éÂSTRS, Trivandrum Sanskrit Sériés, p. 616- 
617. 

8 G. Tucci, Animadversiones indicae : VI. A Sanskrit Biography of the Siddhas 
and some questions connected with Nàgârjuna, Journal and Proceedings of the Asia¬ 
tic Society of Bengal, Vol. XXVI, 1930, p. 138-155. 

9 S. Lévi, Un nouveau document sur le bouddhisme de basse époque dans TInde, 
Bull, of the School of Or. Studies, Vol. VI, Part 2, p. 417-429. 
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Nàgàrjuna qui aurait découvert et révélé aux hommes le Mahâ- 
vairocanasütra, un des textes principaux du bouddhisme du Va- 
jrayàna et de la secte Shingon L 

Toutes les sources signalent à l'envi les relations d'amitié et de 
collaboration alchimique entre Nàgàrjuna et un roi de la dynastie 
âàtavàhana ou âàtakarni (peut-être aussi Andhra) qui, du II e 
ou du I er siècle avant notre èie jusqu'à la fin du II e siècle après, 
disputa l'empire du Dékhan aux âunga-Kànva et aux Saka, 
avant de s'éteindre autour de Dhànyakataka et d'Amaràvatï, 
dans l'Andhra proprement dit 2 . M. S. Lévi a collationné ces diverses 
sources et les a mises en rapport avec un autre cycle de légendes 
relatif à la rivalité entre un âàtavàhana et le roi kusana Kaniska 3 . 

Les découvertes archéologiques, anciennes et récentes, viennent 
confirmer en partie les documents littéraires. D'après les historiens 
tibétains, Nàgàrjuna aurait passé la dernière partie de son existence 
dans le pays d'Andhra, de langue telugu, entre la Godâvarï et la 
basse Ktsnâ. La région abonde en sites que l'archéologie a rendus \ 

célèbres : Dhànyakataka, ancienne capitale sur la basse Krsnà, ; 

correspondant à l'actuel Dharanikot, dans le district de Guntur, j 

à i mille à l'ouest du site d'Amaràvatï ; en amont et sur la 
même rive méridionale de la Krsnà, Goli et Nàgârjunikon<Ja ; 
au nord-ouest, Jaggayyapeta. Nàgàrjuna, nous dit-on, aurait 
construit un édifice pour le sanctuaire de Dpal tybras spuiïs 
(ârxdhànyakataka) 4 , il l'aurait entouré d'un mur et construit 
cent huit cellules à l'intérieur du mur 5 . Selon les mêmes histo¬ 
riens 6 , il aurait établi sa résidence à ârïparvata, couvent situé 
sur un rocher surplombant la Krsnà, et qu'il faut probablement 
identifier avec la montagne de Po lo mo lo k’i li (Bhramaragiri ou 
Montagne de l'abeille) que le roi Sâtavàhana fit creuser et aména- 

1 Kin kang ting king ta yu k'ie pi mi sin ti fa men yi kue, Taishô 1798, k. 1, 
p. 808 a-b. — Cf. R. Taj ima, Etude sur le Mahdvairocanasütra, Paris, 1936, p. 30- 
32 . 

2 Pour l’histoire de cette dynastie, voir L. de La Vallée Poussin, L'Inde aux 
temps des Mauryas, Paris, 1930, p. 206-222; et Dynasties et Histoire de l'Inde, Paris, 

I 935 » P- 184-185 ; R. Grousset, L'Asie Orientale des origines au XV e siècle, Paris, 

1941» P- 53 - 54 > 72 - 77 - 

8 S. Lévi, Kaniska et Èâtavahana, Journal Asiatique, janv.-mars 1936, p. 61-121. 

* Bu ston, trad. E. Obermiller, II, p. 125. 

6 Târanàtha, trad. A. Schiefner, St. Petersburg, 1869, p. 71. 

* Bu ston, II, p. 127 ; Târanàtha, p. 73, 81, 303 ; Dpag bsam ljon bzan, éd. Can- 
PRa Das, Calcutta, 1908, p. 86. 
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ger pour le bodhisattva Nàgàrjuna K Les inscriptions découvertes 
dans la région corroborent tous ces renseignements. La balustrade 
extérieure du stüpa d'Amaràvatï porte les inscriptions de deux 
rois de la dynastie Andhra, Pulumàyï et Yajnaérï 2 et, d'après 
certains auteurs 3 , c'est à ce dernier que Nàgàrjuna aurait dédié 
l’épître du Suhrllekha. Le Bhadanta Nâgârjundchâryya est lui- 
même mentionné dans une inscription trouvée près du stüpa de 
Jaggayyapeta 4 . A Nàharallaboçlu, à côté du mahâcetiya de Nâ- 
gârjunikon<Ja, une inscription signale les édifices élevés par la 
bouddhiste laïque Bodhisiri et mentionne «le couvent sur le Siri- 
parvata à l'est de Vijayapurï » qui doit être le couvent de érï- 
parvata où les historiens tibétains font mourir Nàgàrjuna 6 . D’une 
façon plus généiale, les piliers inscrits de Nâgârjunikotoda 6 appor¬ 
tent de précieuses indications sur le bouddhisme du Sud à l'époque 
de Nàgàrjuna : ils nous renseignent jusqu'à un certain point sur les 
écritures canoniques (Dïgha, Majhima et Pancamàtuka), les sectes 
(Caityika, Aparaéaila, Pürvaéaila, Bahusrutïya, Mahïéàsaka et 
peut-être aussi Mahàsâmghika), les doctrines et surtout l’aire 
d'expansion du bouddhisme des Andhaka. Mais jusqu'ici l'étude 
systématique de ces données épigraphiques est à peine amorcée 7 . 
Elles devraient être confrontées avec les thèses des Andhaka que 
le Kathàvatthu a eu spécialement pour but de réfuter 8 .— Il 
faut encore signaler la découverte à Hàrwan, au Cachemire, d'un 
monastère bouddhique que la Ràjataranginï (I, 173) appelle 
Sadarhadvana « Bois des six Arhat », et qui aurait servi de résidence 
à Nàgàrjuna 9 . — Enfin, d'après Bu ston et Târanàtha, Nàgàrjuna 

1 Hiuan tsang, Si yu ki, T 2087, k. 10, p. 929 c. — Pour l’identification Bhra- 
maragiri-érïparvata, T. Watters, On Yuan Chwang’s Travels, t. II, London, 1905, 
p. 207-208, 

2 L. de La Vallée Poussin, L'Inde aux temps des Mauryas, p. 233. 

8 R, Grousset, Asie Orientale, p. 76. 

4 J. Burgess, Notes on the Amarâvatï Stüpa, Madras, 1882, p. 57. 

5 L. de La Vallée Poussin, Dynasties et histoire de l'Inde, p. 232. 

6 J. Ph. Vogel, Prakrit Inscriptions from a Buddhist site at Nâgârjunikopda, 
Epigraphia Indica, XX, 1, p. 1-37. 

7 Voir N. Dutt, Notes on the Nâgârjunikonda Inscriptions, Indian Historical 
Quarterly, Vol. VII, 1931, p. 633-653 ; L. de La Vallée Poussin, Notes de Biblio¬ 
graphie bouddhique. Mélanges Chinois et Bouddhiques, Vol. I, 1931-1932, p. 382- 
383 ; Bibliographie Bouddhique, IV-V, Paris, 1934, p. 135. 

8 Voir notamment R. Sânkrtyâyana, Recherches bouddhiques, I. Les origines 
du Mahâyâna, Journal Asiatique, oct.-déc. 1934, p. 195-208. 

9 R. Ch. Kak, Ancient Monuments of Kashmir , London, 1933, p. 105-m ; An- 
nual Bibliography of Indian Archæology, VIII (1933)» P- 22 ; XI (1936), p. 21. 
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séjourna longtemps à Nàlandâ, centre important du bouddhisme 
tantrique, qu'il orna de monuments et illustra par ses miracles. 
On peut espérer que l'exploration systématique de ce site, qui se 
poursuit régulièrement 1 , jettera un jour quelque lumière sur le 
Nâgârjuna de Nàlandâ. 

Les renseignements littéraires et archéologiques qu'on peut 
réunir sur Nâgârjuna sont si nombreux, s'étendent sur tant de 
siècles et intéressent des régions de l'Inde si diverses qu'on aurait 
tort de les considérer comme de simples éléments de biographie. 
En ce qui concerne la personne de Nâgârjuna, ils n'ont qu'une 
valeur historique médiocre, pour ne pas dire nulle ; mais ce sont 
des documents d'un intérêt primordial si, renonçant à y chercher 
une biographie de Nâgârjuna, nous les considérons comme des 
témoins, naïfs mais sincères, du mouvement religieux à tendance 
réformatrice auquel Nâgârjuna a attaché son nom. Partie du sud, 
cette réforme se répandit jusqu'au Cachemire et au Nord-Ouest de 
l'Inde, non sans subir, au cours des temps, de substantielles trans¬ 
formations : dialectique et métaphysique à l'origine, elle se teinta 
bientôt de magie, subit l'influence de l'école alchimique et aboutit 
finalement au bouddhisme tantrique du Vajrayâna. Esquisser, 
ne fût-ce que brièvement, cette longue histoire, nous entraîne¬ 
rait trop loin ; j'en reviens au Mppé et à ses quinze premiers cha¬ 
pitres dont il faut donner une brève analyse. 


La première partie du Nidâna ou Prologue de la Pancaviméati 
débute comme tous les sütra par la profession de foi traditionnelle : 
Evdm maya érutam ekasmin samaye, et fournit les preuves de son 
authenticité en faisant connaître le lieu où le sütra a été prêché, 
par qui et à qui : « C'est ainsi que j'ai entendu en une circonstance. 
Le Bhagavat résidait à Râjagrha sur le Grdhrakütaparvata, avec 
une grande assemblée de 500 Bhiksu munis, sauf Ânanda, de onze 
qualités éminentes, avec 500 BMksunî, 500 Upâsaka et 500 Upàsikâ, 
avec une foule immense de Bodhisattva Mahàsattva, munis de 
vingt-neuf qualités et commandés par les vingt-deux principaux 
d'entre eux ». 


1 Voir H. D. Sankalia, The University of Nàlandâ, Madras, 1934 I Annual Bi- 
bliography of Indian Archæology, I (1926), p. 12-13 J I 11 (1928), p. 19-20 ; VIII 
(1933). p. 8 ; IX (1934). P- 4- 




Le Mppé consacre treize chapitres de commentaire à cette pre¬ 
mière partie : 

Ch. I. — Les vingt raisons pour lesquelles le Buddha a prêché la 
Prajnâpâramità. 

Ch. II-III. — Explication de la phrase : «C'est ainsi que j’ai 
entendu en une circonstance ». 

Ch. II. — Explication du mot à mot. 

Ch. III. — Explication générale. 

Ch. IV. — Explication du terme Bhagavat et autres épithètes 
appliquées au Buddha. — Dissertation sur l’omniscience du Buddha. 

Ch. V. — Le lieu du sütra : Les résidences (vifidra) du Buddha. 
— La ville de Râjagrha et l'origine de son nom. — Le Grdhra¬ 
kütaparvata. — Les fréquents séjours du Buddha à Râjagrha 
et à ârâvastï. — Les préférences du Buddha pour Râjagrha et 
le Grdhrakütaparvata. 

Ch. VI-XIII. — L’Assemblée qui entoure le Buddha : 

Ch. VI. — L’assemblée des Bhiksu : Ce qu’il faut entendre par 
Bhiksu et Samgha. — Les onze qualités des Bhiksu présents. — 
Pourquoi les Arhat entourent le Buddha. — Pourquoi Ananda 
n’est pas Arhat. — Origine de son nom. 

Ch. VII. — L’assemblée des Bhikçunî, Upâsaka et Upàsikâ. 

Ch. VIII-XIII. — L’assemblée des Bodhisattva-Mahàsattva : 

1. Ch. VIII. — Le Bodhisattva : sa place dans l’Assemblée. — 
Définition du terme. — Bodhisattva à régression et sans régres¬ 
sion. — Le Bodhisattva dans le système de l’Abhidharma. — Le 
Bodhisattva dans le système du Mahàyàna. 

2. Ch. IX. — L’épithète de Mahàsattva appliquée au Bodhi¬ 
sattva. 

3. Ch. X. — Qualités du Bodhisattva : n° i à 18. 

4. Ch. XI. — Qualités du Bodhisattva : n° 19 à 21. 

5. Ch. XII. — Qualités du Bodhisattva : n° 22 à 24. 

6. Ch. XIII. — Qualités du Bodhisattva : n° 25 à 29. — Les 
vingt-deux principaux Bodhisattva. 

Les chapitres XIV et XV contiennent la seconde partie du Pro¬ 
logue. Elle se présente comme une pièce en dix actes dont voici 
un résumé d’après la brève analyse du Mppé au k. 9, p. 122 b 24- 
122 c 6. 

Acte I. Le Buddha entre dans le Samâdhirâjasamâdhi. — Il 
en sort et rit une première fois par tout son corps (sarvakdya). — 
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Des rayons s’échappent de la plante de ses pieds et des autres 
parties de son corps. — Ils illuminent le Trichiliocosme et les uni¬ 
vers des dix régions ; les êtres qu’ils atteignent sont fixés dans la 
Bodhi. 

Acte II. Le Buddha rit une seconde fois par tous les pores de sa 
peau (sarvaromaküpa) ; des rayons s’en échappent, qui illuminent 
le Trichiliocosme et les univers des dix régions ; les êtres qu’ils 
atteignent sont fixés dans la Bodhi. 

Acte III. Le Buddha, par son éclat ordinaire (prakrtiprabhü ), 
illumine le Trichiliocosme et les univers des dix régions ; les êtres 
que cette lumière atteint sont fixés dans la Bodhi. 

Acte IV. Le Buddha tire sa langue et en recouvre le Trichilio¬ 
cosme ; il rit une troisième fois et des rayons s’échappent de sa 
langue ; sur chacun d’eux apparaissent des lotus où sont assis 
des Buddha fictifs prêchant les six Pâramitâ ; les êtres qui les 
entendent sont fixés dans la Bodhi. 

Acte V. Le Buddha entré dans le Simhavi ki ï dit as amâdhi ébranle 
le Trichiliocosme de six manières. — Description du sextuple 
tremblement de terre. — L’assouplissement de la terre rend les 
êtres joyeux. — Les êtres plongés dans les destinées mauvaises 
du Trichiliocosme renaissent chez les hommes ou chez les dieux 
du Kamadhâtu. — Ils se rendent auprès du Buddha pour lui rendre 
hommage. — Une scène identique se produit dans les univers des 
dix régions. — Dans le Trichiliocosme, les infirmes, les malades 
et les estropiés sont guéris, les pauvres sont soulagés. — Tous les 
êtres sont remplis de charité fraternelle ; ils pratiquent les vertus, 
gardent la continence, éprouvent un grand bonheur et jouissent 
d’une merveilleuse sagesse. 

Acte VI. Le Buddha manifeste dans le Trichiliocosme ses qua¬ 
lités surnaturelles et éminentes. 

Acte VII. Le Buddha montre son corps ordinaire (prakrtyât- 
mabhâva) aux habitants du Trichiliocosme qui se rendent auprès de 
lui avec des fleurs. — Us les lancent .ur le Buddha. — Les fleurs 
forment en l’air un belvedère (kütâgâra). — Des guirlandes et des 
bouquets y restent suspendus. —- Le Trichiliocosme et les univers 
des dix régions prennent une couleur d’or. — Chaque être a l'im¬ 
pression que le Buddha s’adresse à lui en particulier. 

Acte VIII. Le Buddha rit une quatrième fois et, dans la lumière 
de ce rire, les êtres du Trichiliocosme et des univers des dix régions 
s’aperçoivent entre eux. 
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Acte IX. Aux confins des univers de la région de l’Est, le buddha 
Ratnâkara règne sur l’univers Ratnâvatï. — Le bodhisattva Sa¬ 
mantaraémi lui demande la raison des merveilles qu’il aperçoit. 
— Ratnâkara lui explique qu’elles sont dues à la puissance du 
buddha Sâkyamuni qui règne sur l’univers Sahâ. — Samantaraémi 
propose d’aller lui rendre hommage. — Ratnâkara l’y autorise, 
le charge de compliments et de précieux lotus pour Sàkyamuni et 
lui fait quelques recommandations. — Samantaraémi, accompagné 
d’autres bodhisattva, se met en route pour l’univers Sahâ. — Avant 
son départ, il salue les Buddha de l’Est. 

Acte X. Samantaraémi, chargé de présents, arrive auprès de 
Sâkyamuni et se prosterne à ses pieds. — Il le salue au nom du 
buddha Ratnâkara et lui remet les lotus que ce dernier lui desti¬ 
nait. — Sâkyamuni jette ses lotus aux Buddha de l’Est. — Ils 
remplissent aussitôt tous les univers de la région de l’Est. — Sur 
chacun d’eux un Buddha fictif prêchait les six Pâramitâ ; les êtres 
qui reçoivent son enseignement sont fixés dans la Bodhi. —. 
Samantaraémi et sa suite rendent hommage à Sàkyamuni. — Les 
scènes relatées aux actes IX et X se reproduisent aux confins des 
neuf autres régions. — L'univers Sahâ se transforme d’une façon 
merveilleuse. — Il devient l’égal des plus célèbres champs de 
Buddha (buddhaksetra) . — Sàkyamuni considère l’immense assem¬ 
blée réunie devant lui. 

* 

* * 

Que le lecteur ne s’y trompe pas. Ce prologue qui, à première 
lecture, lui apparaît comme un tissu de puérilités, est en réalité 
une œuvre de précision où tous les mots portent, où toutes les for¬ 
mules, minutieusement choisies, sont agencées dans un ordre défini 
et selon un but précis. Il est le point d’aboutissement de longs 
siècles de scolastique. Pour l’interpréter correctement un commen¬ 
taire est indispensable, mais le Mppé fournit à cet effet toutes les 
explications désirables. C’est une énorme compilation abondant 
en citations de tous genres faites, pour la plupart, sans aucune 
référence précise. Je me suis effoicé de les identifier à travers toute 
la littérature bouddhique, tant canonique que extra-canonique. 
Le second incendie de la Bibliothèque de Louvain, en me réduisant 
une fois encore aux maigres ressources de ma bibliothèque person¬ 
nelle, rendait particulièrement difficile cette chasse aux références. 


2 
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C'est ainsi que je n’ai pas eu accès au Dictionnaire des noms propres 
du bouddhisme indien de C. Akanuma qui m’eût rendu des services ; 
par contre j’ai trouvé à glaner dans le Dictionary of Pâli Proper 
Nâmes de Malalasekera, le volume de notes annexé par E. Cha- 
vannes à sa traduction des Cinq cents contes et apologues tirés du 
Tripitaka chinois, et les riches références réunies par L. de La Val¬ 
lée Poussin dans sa traduction de l’Abhidharmakoéa de Vasu- 
bandhu. En multipliant les recherches et les recoupements, je suis 
parvenu à réunir moi-même une assez riche moisson de références 
qui, je l’espère, rendront quelques services à ceux qui reprendront 
un jour ce travail. Si certaines de mes notes ont pris parfois une 
extension qui peut sembler anormale, c’est que j’ai tenu à présenter 
un relevé complet des sources auxquelles le Mpps a pu puiser. Il 
s’en dégagera, je l’espère, certaines conclusions générales que je 
me réserve de formuler dans un travail ultérieur. 

Malgré la difficulté des temps, la Fondation Universitaire m’a 
continué sa bienveillance en intervenant dans les frais d’impression 
du présent volume aussi généreusement que par le passé. C’est un 
devoir pour moi de lui exprimer ici toute ma gratitude. Comment 
ne pas nommer aussi M. J. Duculot, mon fidèle éditeur, qui a su 
triompher de tous les obstacles pour donner à ce travail une présen¬ 
tation convenable ? 

E. Lamotte. 
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CHAPITRE PREMIER. 

EXPOSÉ DES RAISONS 


La Prajnàpàramitàest un grand chemin que le Buddha a parcouru, 
La Prajnàpàramitàest une grande mer que le Buddha a épuisée, 

Le vrai sens de la Prajnàpàramità n'est pas fermé au Buddha : 
Je m'incline devant la Prajnàpàramità et le Buddha sans égal L 

Destruction sans reste des deux vues d'existence et de non-existence 2 . 
Vrai Caractère des choses prêché par le Buddha, 

Étemelle, stable, immuable, purifiant les passions : 

Je m'incline devant la Loi vénérable du Buddha. 

La noble Assemblée — une grande mer — cultive le champ de 

mérites 3 , 

SaiÜsa et Aéaikça lui servent d'ornement. 

Elle a détruit la soif qui produit les renaissances 4 , 

Supprimé le sentiment du mien et extirpé sa racine 5 . 

1 Les quatre premières stances sont un hommage au Triple Joyau (triratna) : 
le Buddha, la Loi (dharma) et la Communauté (samgha). Dans la première, 
la Prajnàpàramitàest étroitement associée à l'éloge du Buddha car elle est la Mère 
des Buddha (cf. Mppé, T 1509, k. 4, p. 93 a ; k. 34, p. 314 a ; k. 70, p. 550 a. — 
Mahâprajnâpâramitâsütra, T 220, k. 441, p. 224 c. — Pancavimsati, T 223, 
k. 14, p. 323 b). 

* La Vue de l'existence et de la non-existence (bhavavibhavadrsti), encore 
appelée Vue de la croyance aux extrêmes (antagrâhadrsti) , consiste à croire à 
l'éternité (ââévata) ou à l'anéantissement (uccheda). Elle est formellement con¬ 
damnée à plusieurs reprises par le Buddha et par Nàgârjuna. Cf. Samyutta, 
II, p. 17 : Sabbam atthïti ayant eko anto, sabbam natthïti ayant dutiyo anto. Eté 
te ubho ante anupagamma majjhena Tathâgato dhammam deseti. — Madh. Kârikà, 
XV, 10, p. 272-273 : 

astïti éâévatagYâho nàstïty ucchedadarêanam | 
tasmâd astitvanâstitve ndérïyeta vicaksanafy J| 

8 C'est-à-dire le Buddha qui est le punyaksetra par excellence. 

4 La trsiiâ paunarbhavikï qui « conduit de renaissance en renaissance, accom¬ 
pagnée du plaisir et de la convoitise, qui trouve çà et là son plaisir : la soif de 
plaisir, la soif d'existence, la soif d’impermanence » (Vinaya, I, p. 10). 

* La croyance au moi et au mien (âtmàtmïyagrâha) qui constitue la Satkâ- 

yadmi. 



5 


4 [k. i. P- 57 c] 

Ayant renoncé aux choses du monde, 

Elle est le siège de toutes les qualités. 

Parmi toutes les assemblées elle est la première : 

Je m’incline devant cette Assemblée pure et très méritante. 

Ayant vénéré de tout cœur le Triple Joyau, 

Je m’adresse aussi aux Sauveurs du monde, Maitreya, etc., 

A Sâriputra, le premier des sages, 

A Subhüti, qui pratique Y aranâsamâdhi 1 . 

Je veux maintenant, selon mes forces, exposer 
Le vrai sens de la Mahâprajnàpàramitâ. 

Je voudrais que les hommes de grand mérite et de noble savoir 
Accordent toute leur attention à mes paroles. 

Question. — Pour quelles raisons (hetupratyaya), le Buddha 
prêche-t-il le Mo ho pan jo po lo mi king (Mahâprajnàpàramitâ- 
sütra) 2 ? Ce n’est pas sans raison (nidâna) ni pour un motif (kârya) 
futile que les Buddha prêchent la loif dharmam desayati). C’est comme 
le Siu mi (Sumeru), roi des montagnes (parvatarâja) , qui ne tremble 
(calati) pas sans raison, ni pour un motif futile. Quelles sont donc 
ces graves raisons qui déterminent le Buddha à prêcher le Mahà- 
prajnàpàramitàsütia ? 

Réponse. — 

i. Dans les trois corbeilles (tripitaka), le Buddha a développé 
toutes espèces de comparaisons (drstânta), mais comme il prêchait 
la loi à des Srâvaka, il n’a pas parlé du chemin des Bodhisattva 
(bodhisattvamârga). C’est seulement dans le Tchong a han pen mo 
king (Pürvâparântakasütra du Madhyamâgama 3 ) que le Buddha 


1 L’aranâsamâdhi est le pouvoir d'empêcher la naissance delà passion d'autrui. 
On trouvera la bibliographie du sujet dans Samgraha, p. 53*. — Subhüti est le 
premier des aranavihârin (Anguttara, I, p. 24) ; voir à son sujet M. Walleser, 
Die Streitlosigkeit des Subhüti, Heidelberg, 1917. 

2 Par Mahâprajnâpâramitâsütra, l'auteur entend vraisemblablement l'en¬ 
semble de la littérature des Prajnâ et, plus spécialement, la Pancaviméati dont 
le Mppé est le commentaire. 

3 Le Pen mo king « Sütra du début et de la fin » est connu par trois recensions 
chinoises : 1. Le Chouo pen king du Tchong a han, T 26 (n° 66), k. 13, p. 508 c- 
511 c ; — 2. Le Kou lai che che king, T 44, p. 829 b-830 c ; —-3. L e Po p’o li 
king du Hien yu king, T 202 (n° 57), k. 12, p. 432 b-436 c. — Le titre sanskrit 
Pürvâparântakasütra a pour témoins deux citations du Karmavibhanga, p. 39 et 
67 ; le titre tibétain, Sûon dan phyi mthahi mdo, est connu par une citation du 
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a fait au Bodhisattva Mi lô (Maitreya) la prédiction (vyâkarana) 58 a 
suivante : « Toi, plus tard, tu seras Buddha sous le nom de Mai¬ 
treya » 1 . Mais, là non plus, il n'a rien dit des diverses pratiques 
des Bodhisattva (bodhisattvacaryâ) . Ici, le Buddha veut exposer 
à Maitreya, etc., les pratiques des Bodhisattva, c'est pourquoi il 
prêche le Mahâprajnâpâramitâsütra. 

2. En outre, il y a des Bodhisattva qui cultivent (bhâvayanti) 
la concentration de la commémoration des Buddha (buddhânusmr - 
iisamddhi)*. Pour qu'ils progressent dans cette concentration 
(samâdhi) , le Buddha leur prêche le Mahâprajnâpâramitâsütra. 
Ainsi, au premier chapitre de la Prajnâpàramità, il est dit : «Le 
Buddha, manifestant les fondements de son pouvoir miraculeux 
(rddhipdda) , fait jaillir des rayons (rasmi) dorés (suvarnarüpa) 
qui illuminent, dans les dix directions (daéadis), des univers aussi 
nombreux que les sables du Gange ( gangdnadïvâlukopama loka- 
dhdtu). Montrant son grand corps (mahdkdya) à l'éclat pur (visud- 


Maitreyavyàkarana, v. 2. — Sur ce sütra, voir en dernier lieu S. Lévi, Maitreya 
le consolateur , ML, II, p. 362-363. 

La littérature maitreyenne est considérable, mais de date plutôt tardive : 

Sources pâlies. — Dïgha, III, p. 75 sq. ; Suttanipâta, Ajitamànavapucchâ, 
v. 1032-1039, et Tissametteyyamànavapucchâ, v. 1040-1042 ; Milinda, p. 159 ; 
Atthasâlinï, p. 361, 415, 431 ; Visuddhimagga, II, p. 434 ; Mahâvamsa, XXXII, 
v. 81 sq. ; Anàgatavamsa, JPTS, 1886. 

Sources sanskrites et chinoises. — Mahâvastu, I, p. 51 ; III, p. 246 ; P'i p'o 
cha, T 1545, k. 135, p. 698 b ; Chouen tcheng li louen, T 1562, k. 38, p. 559 a ; 
Koéa, III, p. 193 ; VII, p. 120 ; IX, p. 269 ; Kosavyâkhyâ, p. 21, 293 ; Siddhi, 
p. 176, 418, 622, 737, 772; Maitreya vyâkarana, éd. S. Lévi, ML, II, p. 381- 
402; T 348, 349, 1143, 1525. 

Sources d’Asie centrale.— En iranien oriental, la Maitreyasamiti ; en tokha- 
rien, les fragments du Maitreyasamitinàtaka (Toch. Sprachreste, p. 254 en note) ; 
en sogdien, les TSP de Benveniste, p. 29, 115. 

Travaux modernes. —N. Péri, BEFEO, XI, 1911, p. 439-457 ; P. Demiéville, 
BEFEO, XX, 1920, p. 158 ; XXIV, 1924, p. 240-241 ; Przyluski, Le N.-O. 
de Vlnde, p. 58 ; Le Parinirvâna, p. 161 ; Aéoka, p. 169, 178, 205, 332 ; La croyance 
au Messie dans Vlnde et dans VIran, RHR, t. C, N° 1, juil.-août 1929, p. 1-12 ; 
Un dieu iranien dans Vlnde, RO, VII, 1931, p. 1-9 ; S. Lévi, Les seize Arhat, 
Extrait du JA de 1916, p. 14, 53 ; Le sütra du sage et du fou, JA, oct.-déc. 1925, 
p. 320-326 ; Maitreya le consolateur, ML, II, p. 355-402; E. Abegg, Der Messias- 
glaube in Indien und Iran, Berlin, 1928. 

1 Pürvâparântakasütra, T 26, k. 13, p. 511 a : Plus tard, dans bien longtemps, 
lorsque la durée de la vie humaine sera de 80.000 ans, tu seras Buddha, sous le 
nom de Maitreya Tathâgata, Arhat ... — Dïgha, III, p. 75 : asïtivassasahassâyu - 
kesu bhikkhave manussesu Metteyyo nâma bhagavâ loke uppajjissati, araham ... ; 
Tch'ang a han, T 1 (n° 6), k. 6, p. 41 c. 

2 Sur le buddhânusmrtisamâdhi , ci-dessous, k. 7, p. 108 c-109 b. 
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dhdvabhâsa) et aux couleurs variées (ndnâvidharüpa) , il remplit 
l'espace (dkdêa). Le Buddha, au milieu de l'assemblée (parsad), 
est droit (rju), beau (abhirüpa) , sans égal (asama), pareil au Sumeru, 
roi des montagnes, au milieu de la grande mer » L Les Bodhisattva, 
voyant ce miracle (prdtihdrya) du Buddha, progressent toujours 
davantage dans la concentration de la commémoration du Buddha. 
C'est pour cette raison que le Buddha prêche le Mahàprajftâpà- 
ramitâsütra. 

3. En outre, le Bodhisattva 2 , au moment de sa naissance (jan- 
inan), fait jaillir de grands rayons (rasmi) qui remplissent les dix 
régions (dasadis), parcourt sept pas (saptapdda) et contemple les 
quatre régions (caturdisah parïksate) ; poussant le cri du lion (sim- 
handda), il dit cette stance : 

Je suis né, mes naissances sont terminées : 

Ceci est ma toute dernière existence. 

J'ai obtenu la délivrance. 

Désormais je sauverai les êtres 3 . 

1 Le miracle du Buddha est décrit k. 7, p. ni a. 

2 Ce paragraphe contient une biographie du Buddha. Si courte et si banale 
qu’elle soit, elle contient certains détails révélateurs qui permettent de la situer 
dans l’évolution de la légende du Buddha. Elle est postérieure aux fragments 
biographiques épars dans les Nikàya-Àgama, dont la Nidânakathâ n’est que le 
développement. Par contre, elle présente plusieurs points de contact avec les 
biographies suivies du Buddha : section du Vinaya des Mülasarvâstivâdin, 
Mahâvastu, Lalitavistara, Buddhacarita, Vies en chinois (T 184-192). — Ren¬ 
voyons une fois pour toutes aux travaux modernes de : Beckh, Buddhismus, I ; 
Kern, Histoire, I, p. 19-291 ; Kern, Manual, p. 12-46 ; Oldenberg, Bouddha, 
p. 83-225 ; Pischel, Leben, p. 21-49 ; Senart, Légende ; Thomas, Life of Buddha ; 
Waldschmidt, Legende . 

3 Mus, Barabudur, p. 475-576, a une étude sur « Les sept pas du Buddha et 
la doctrine des terres pures », dans laquelle il cherche, avec sa maîtrise habituelle, 
à dégager le symbolisme de ce trait légendaire. J’ajoute quelques renseignements 
tirés des sources chinoises. Pour procéder par ordre, il faut examiner successi¬ 
vement les Nikàya-Àgama, les Vinaya, enfin les Vies du Buddha. 

i°. Majjhima, III, p. 123 : Sampatijàto, Ânanda, bodhisatto samehi pâdehi pa - 
ti^hahiivâ uitarübkimukho sattapadavïtihârena gacchati, setamhi chatte anuhïra - 
mâne sabbâ ca disâ viloketi, âsabhi/n ca vacant bhâsati : aggo ’ham asmi îokassa, 
settho ’ham asmi Iokassa, jettho ’ham asmi Iokassa, ayam antimâ jâti, na ’tthi dâni 
punabbhavo ti. — Tr. Aussitôt né, le Bodhisattva plante ses pieds à plat sur 
le sol et, tourné vers le nord, fait sept enjambées (double pas), un parasol blanc 
porté à sa suite. Il considère aux alentours toutes les régions et dit de sa voix 
de taureau : « Je suis le premier du monde, je suis le meilleur du monde, je suis 
l’aîné du monde ; ceci est ma dernière naissance ; il n’y aura plus désormais pour 
moi de nouvelle existence ». 2 0 . Dans Dîgha, II, p. 15, les mêmes gestes et les 
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Après ce serment, il se met à grandir. Il décide de quitter ses 
parents et sort de la maison (pravrajita) pour cultiver (bhâvayati) 

mêmes paroles sont attribués, en termes identiques, à tous les futurs Buddha. 

Par contre, dans les passages correspondants des Àgama chinois, on note 
des divergences assez considérables. 

3°. Tchong a han, T 26 (n° 32), k. 8 , p. 470 b : J’ai entendu dire que Bhaga- 
vat, au moment de sa naissance, fit sept pas, sans crainte, frayeur ni effroi. 

4 0 . Tch’ang a han, T 1 (n° 1), k. 1, p. 4 b-c : Le Bodhisattva Vipaéyin, à sa 
naissance, sortit du côté droit de sa mère, et ses pensées n’étaient pas troublées. 
Sorti du côté droit, il descendit à terre et fit sept pas, sans le soutien de personne. 
Il considéra aux alentours les quatre régions et, levant la main, dit : « Seul, je 
suis l’aîné (jyestha) du ciel et de la terre. Je ferai traverser aux êtres la naissance 
(jâti), la vieillesse (jarâ), la maladie (vyâdhi) et la mort (marayta) ». —* Ici, 
« faire traverser » a le sens de « faire échapper à », « sauver de ». 


Dans les Vinaya nous rangeons, non seulement le Vinaya des Mülasarvâstivâ¬ 
din, mais encore le Mahâvastu qui se présente comme le Vinaya de la section 
lokottaravàdin des Mahâsàrnghika. 

50. Ken peu chouo... p’o seng che, T 1450, k. 2, p. 108 a : Le Bodhisattva, 
selon la règle ordinaire, après sa naissance, se tint debout sur la terre. Sans le 
soutien de personne, il fit sept pas. Considérant les quatre régions, il dit ces 
paroles : « Ceci est la région de l’Est : je suis le premier (agra) de tous les êtres ; 
ceci est la région du Sud : je suis digne des offrandes (püjâ) des êtres ; ceci est 
la région de l’Ouest : je suis maintenant prédestiné (niyata), je ne subirai plus 
de renaissance (punarbhava) ; ceci est la région du Nord : je suis maintenant 
sorti de la grande mer du Samsara ». - — Comparer Rockhill, Life, p. 16. 

6°. Mahâvastu, II, p. 20 : Bodhisatvo smrto samprajâno mâtaram abàdhayamâno 
daksinapârévena prâdurbhavati ... Bodhisatvo garbhâvâsapariérânto sapta padâni 
kramati. 

jâtamâtro ca vikrame sapta vikramate bhuvi | 
diéâm ca praviloketi mahâhàsam ca ühati || 

Tr. Le Bodhisattva, conscient et réfléchi, sans blesser sa mère, apparaît du 
côté droit. Fatigué du séjour dans la matrice, il fait sept pas. Aussitôt né, il fit 
sept pas sur le sol, examina les régions et fit résonner le grand rire. 


7 0 . Deux biographies du Buddha, le Sieou hing pen k’i king, T 184, k. 1, p. 
463 c, traduit en 207 par Ta li, et le T’ai tseu jouei ying pen k’i king, T 185, 
k. 1, p. 473 c, traduit entre 222-229 P ar Tche k’ien,relatent la naissance du Buddha 
en des termes presque identiques : Il naquit du côté droit et descendit à terre. 
Il fit sept pas et, levant la main, dit : « Je suis l’aîné du ciel et de la terre. Le 
triple monde (traidhâtuka) est tout entier douleur. Je l’apaiserai ». 


Par contre, les diverses recensions du Lalitavistara présentent des différences 
notables. La plus ancienne, celle de Dharmaraksa (T 186) date de 308 ; la plus 
récente, celle de Divâkara (T 187) date de 683, et se rapproche davantage du 
texte sanskrit. 

8°. P’ou yao king, T 186, k. 2, p. 494 a ; Alors le Bodhisattva naquit du côté 
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le chemin sans supérieur (anuttaramârga). Au milieu de la nuit, 

droit et se vit soudain sur un lotus précieux (ratnapadma) . Il descendit à terre 
et fit sept pas. Faisant entendre les accents de Brahma (brahmasvara), il dit 
[d’un ton] extraordinaire : « Je sauverai le ciel et la terre. Je suis Faîne (jyestha) 
des dieux et des hommes. Je trancherai les douleurs du Samsara. Sans supérieur 
(anuttara) dans le triple monde, j’enverrai à tous les êtres la paix éternelle de 
l’inconditionné (asamskrta = nirvana) ». 

90. Fang kouang ta tchouang yen king, T 187, k. 3, p. 553 a, comparé au texte 
sanskrit du Lalitavistara, p. 84 (tr. Foucaux, p. 78) : Au terme de dix mois 
accomplis, Je Bodhisattva sortit du côté droit de sa mère, conscient et réfléchi, 
sans être atteint par les taches du sein de la mère. Il considère l'univers et voit 
que personne n’est semblable à lui. 


T 187. 

Alors le Bodhisattva, doué de ré¬ 
flexion, de jugement et de pensée 
droite, sans emprunter de soutien, fit de 
lui-même sept pas vers le Nord. Par¬ 
tout sous ses pieds naissaient des lotus. 
Alors le Bodhisattva, exempt de crainte 
et de terreur, dit ces mots : « J'ai obte¬ 
nu tous les bons Dharma. Je les prê¬ 
cherai aux êtres ». 


Puis, face à la région du Sud, il fit 
sept pas et dit : « Je mérite de recevoir 
les offrandes des dieux et des hommes». 

Puis, face à la région de l’Ouest, il 
fit sept pas et dit : « Dans le monde 
je suis l’aîné, je suis le meilleur. Ceci 
est ma dernière naissance. Je mettrai 
fin à la naissance, à la vieillesse, à la 
maladie et à la mort ». 

Puis, face à la région du Nord, il fit 
sept pas et dit : « Je serai sans supé¬ 
rieur parmi tous les êtres ». 

Puis, face à la région inférieure, il fit 
sept pas et dit : « Je triompherai de 
toutes les troupes de Mâra et, pour 
détruire les douleurs des enfers, feu, 
etc., j’enverrai le grand nuage de la 
loi, je ferai tomber la grande pluie 
de la loi, et ainsi les êtres jouiront 
d’un bonheur complet ». 


Texte sanskrit. 

Atha tasmin samaye bodhisattvah 
simha iva vigatabhayabhairavo 'sam- 
trastah. astambhï sucintitam smrtvâ 
cintayitvâ sarvasattvânâm cittacaritàni 
jhâtvâ aparigrhïto bodhisattvah pür- 
vâm diéam abhimukhah saptapadâni 
prakrântah. pürvamgamo bhavisyâmi 
sarvesâm kuéalamülânâm dharmânàm. 
[tasya prakramata npary antarïkçe 
’parigrkïtam divyasvetavipuiachat- 
tram câmaraéubhe gacchantam anugac- 
chanti sma']. yatra yatra ca bodhisat¬ 
tvah padam utksipaii sma tatra tatra 
padmâni prâdurbhavanti sma. 

Daksinâm diéam abhimukhah sapta¬ 
padâni prakrântah. daksinïyo bha¬ 
visyâmi devamanusyânâm. 

Pascimâm diéam abhimukhah sap¬ 
tapadâni prakrântah. [saptame pade 
sthitvâ simka ivàhlâdanàtmikàm vâcam 
bhâsate sma.] aham loke jyestho ’ham 
loke éresthah. iyam me pascimâ jâtih. 
karisyâmi jâtijardmaranaduhkkasyàn- 
tam. 

Uttarâm diéam abhimukhah saptapa¬ 
dâni prakrântah. anuttaro bhavisyâmi 
sarvasattvânâm . 

Adhastâd diéam abhimukhah sapta¬ 
padâni prakrântah. nihanisyâmi Ma - 
ram ca Mârasenànt ca. sarvanairayikâ- 
nàm ca nirayâgnipratighâtâya mahâ- 
dharmarneghavrstim varsisydmi yena te 
sukhasamarpitâ bhavisyanti. 



Puis, face à la région supérieure,il fit Uparistàd diéam abhimukhah sapta - 

sept pas et dit : « Je serai visible pour padâni prakrànta [ ürdham câvalokaya- 

tous les êtres ». ti sma]. ullokanïyo bhavisyâmi sarva¬ 

sattvânâm. 

io°. Yi tch’ou p’ou sa pen k’i king, T 188, p. 618 a : Le prince naquit le huitième 
jour de la quatrième lune à minuit. Il sortit du côté droit de sa mère et descendit 
à terre. Il fit sept pas levant les pieds à une hauteur de quatre pouces et ses pieds 
ne foulaient pas le sol. Levant alors la main droite, il dit : « Je suis l’aîné (jyestha) 
du ciel et de la terre, personre ne me dépasse ». 

ii°. Kouo k’iu hien tsai yin kouo king,T 189, k. 1, p. 627 a : Le prince royal 
naquit du côté droit, descendit sur un lotus formé des sept joyaux (saptaratna- 
padma) et fit sept pas. Levant la main droite, il poussa le cri du lion (simhanàda) : 
«Parmi les dieux et les hommes, je suis l’aîné (jyestha), le meilleur (srestha). 
L’infinie transmigration est désormais finie [pour moi]. Ma [dernière] existence 
sera utile à tous, dieux et hommes ». 

12°. Fo pen hing tsi king, T 190, k. 8, p. 687 b : Le Bodhisattva, après sa nais¬ 
sance et sans le soutien de personne, fit sept pas dans chacune des quatre régions. 
A chaque pas, sous ses pieds, naissait un grand lotus. Quand il eut fait ces sept 
pas, il considéra les quatre régions : ses yeux ne clignaient pas, sa bouche profé¬ 
rait des paroles. Regardant d’abord la région de l’Est, il s’exprima d’une manière 
qui n'avait rien d’enfantin, en un langage correct basé sur des stances régulières : 
« Dans le monde, je suis le vainqueur par excellence. A partir d’aujourd’hui 
mes naissances sont terminées». — Cf. Beal, Romantic Legend, p. 44. 

13 0 . Buddhacarita, I, v. 14-15 : 

anâkulânyubjasamudgatâni nispesavad vyâyatavikramâni [ 
tathaiva dhïrâni padâni sapta saptarsitârâsadréo jagàma [[ 
bodhâya jàto ’smi jagaddhitârtham antyâ bhavotpattir iyam mameti | 
caturdiéam simhagatir vilokya vânim ca bhavyârthakanm uvâca | 

Tr. Johnston, p. 4 : He who was like the constellation of the Seven Seers 
walked seven steps with such firmness that the feet were lifted up unwavering 
and straight and that the strides were long and set down firmly. And looking to 
the four quarters with the bearing of a lion, he uttered a speech proclaiming the 
truth : « I am born for Enlightenment for the good of the world ; this is my last 
birth irt the world of pheDomena ». — Comparer Fo so hing tsan, T 192, k. 1, 
p. 1 b. 

14 0 . La légende d’Aéoka relate aussi brièvement la naissance du Bodhisattva: 
cf. Divyàvadâna, p. 389 : 

jâtamàtreha sa munih prakrântah saptapadam bhuvi | 
caturdiéam avalokya vâcam bhâsitavân purâ \ 
iyam me paécimà jàtir garbhâvâsaé ca paècimcth ]| 

Tr. Aussitôt né, l’ascète fit sept pas sur le sol et, considérant les quatre régions, 
proféra cette parole : « Ceci est ma dernière naissance et mon dernier séjour dans 
la matrice ». — Passage identique dans A yu wang tchouan, T 2042, k. i, p. 103 a ; 
A yu wang king, T 2043, k. 2, p. 136C-137 a. Cf. Przyluski, Asoka, p. 251. 

D'aspect plus ancien, la portion de la légende d'Asoka incorporée dans le Samyuk- 
tàgama chinois, Tsa a han, T 99 ( n ° 604)» k. 23, p. 166 b-c : Le Tathâgata na¬ 
quit ici. A sa naissance, il fit sept pas. Regardant les quatre régions, il leva la 
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(vesyd) de son harem (antahpura) ; leurs formes ressemblaient à 
un cadavre fétide 1 . Il ordonne à Tch'ô ni (Chançlaka) de seller 
(kalpayati) son cheval blanc 2 . A minuit, il passe les remparts, 
parcourt douze milles (yojana) et arrive à l’ermitage (âsrama) 
habité par le r$i Po k’ie p’o (Bhârgava) 3 .Avec un couteau, il se coupe 

main et indiqua le ciel : « Ceci est ma dernière existence, j'obtiendrai le chemin 
sans supérieur. Parmi les dieux et les hommes, je suis sans supérieur (anuttara), 
je suis l'aîné (jyestha) ». 

15°. La Nidânakathâ, p. 53, dépend visiblement de la version canonique ; 
Evam catasso disâ ca catasso anudisâ ca hetthâ uparïti dasa pi disâ anuviloketvâ 
attano sadisam adisvâ ayant uttarâ disâ ti sattapadavïtiharena agamâsi Mahà- 
brahmunâ setacchattam dhâriyamâno Suyamena vâlavïjanim annehi ca devatâhi 
sesarâjakakudhabhandahatthàhi anugammamâno, tato sattamapade thito aggo *ham 
asmi lokassâ ’ti âdikam âsabhim vacant nicckârento sïhanàdam nadi. 

16 0 . Références à des sources plus récentes dans Kern, Manuai, p. 13-14. 

Il ressert de l'examen de ces sources que les premières paroles du Buddha 
sont intimement liées à la promenade des sept pas et à l’examen des points car¬ 
dinaux. L’ensemble constitue un thème légendaire dont le symbolisme, je le 
crains, nous reste fermé, mais dont les transformations successives se laissent 
deviner. 

Le Bodhisattva fait sept pas dans une seule direction, le Nord probablement 
(n° 1-4, 6-8), ou dans quatre (n° 5), ou dans six (n° 9), ou dans dix (n° 15). — 
Il fait ces pas, les pieds posés à plat sur le sol (n° 1-8, 13-15), ou reposant sur 
un lotus (n° 9, 11, 12), ou surélevés du sol à une hauteur de quatre pouces (n° 
IO )* 

Selon qu'il se dirige dans une ou plusieurs directions, le Bodhisattva fait une 
seule déclaration (n° 1-4, 7-8, 10-15), ou quatre (n° 5), ou six (n° 9). Dans un 
texte seulement, il se contente de rire (n° 6). — Le sens de ses paroles varie con¬ 
sidérablement : tantôt il se proclame le premier du monde, le vainqueur de la 
transmigration (n° 1, 2, 5, 10, 12-15), tantôt il se présente en sauveur du monde 
(n° 7), tantôt enfin il se donne, à la fois, comme maître et sauveur (n° 8, 9, xi). 
Ces variations sont attribuables vraisemblablement à des influences d’écoles : 
sectes rationalistes (Sthavira et Sarvàstivâdin) d'une part, sectes supranatura- 
listes (Mahâsâmghika, Mahâyâna) d’autre part. Mais les monuments figurés ont 
eu également leur répercussion sur la fixation de la légende bouddhique. Cf. 
Foucher, Art Gréco-bouddhique , I, p. 305-308. 

1 Sommeil des femmes : Ken pen chouo ... p’o seng che, T 1450, k. 4, p. 115 b 
(Rockhill, Life, p. 24) ; Mahâvastu, II, p. 159 ; Lalitavistara, p. 205-208 (tr. 
Foucaux, p. 180-183) ; Buddhacarita, V, v. 43-66 (tr. Johnston, p. 69-74) > 
Lieou tou tsi king, T 152 (n° 78), k. 7, p. 41 b-42 a (tr. Chavannes, Contes, I, 
p. 270-274) ; Nidânakathâ, p. 61. Voir également les biographies chinoises, 
T 184-194, et Beal, Romantic Legend, p. 130. 

2 Kanfhaka, son coursier bien connu. 

8 L'arrêt du Bodhisattva à douze yojana de Kapilavastu, dans l'ermitage 
du r?i Bhârgava (ou Vasistha) est signalé dans Ken pen chouo... p’o seng che, 
T 1450, k. 4, p. 117 b ; Mahâvastu, II, p. 164 ; Fo pen king tsi king, T 190, 
k. 17, p. 733 b-c ; Buddhacarita, VI, v. 1. — Selon la Nidânakathâ, p. 64, le 
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les cheveux (asipattena c*udâm chinnati) 1 , et échange ses beaux 
habits (vastra) contre un froc (samghâtï) grossier 2 . Sur les bords 

Bodhisattva parcourt trente yojana d’une seule traite jusqu’à la rivière Anorrîâ ; 
dans le Lalitavistara, p. 225 , il traverse le pays des éâkya, des Kodya et des 
Malla, pour arriver, au point du jour, à la ville d'Anuvaineya des Maineya. 

1 Coupe de la chevelure ; p. ex. dans Nidânakathâ, p. 64-65, tr. Kern, 
Histoire, I, p. 55-56 : Il pensa : « Cette riche chevelure ne convient pas à un moine; 
il ne serait pas non plus convenable que le Bodhisattva se fît couper les cheveux 
par un autre ; c’est pourquoi je les couperai moi-même avec mon épée ». Sur 
quoi il prit son épée de la main droite, sa chevelure de la main gauche ; de cette 
manière il se coupa les cheveux si courts qu’ils n’eurent qu’une longueur de deux 
pouces et couvrirent ainsi sa tête, bouclés vers la droite. Pendant toute sa vie, 
sa chevelure conserva cette longueur ; la moustache eut une longueur correspon¬ 
dante. Jamais, depuis ce jour-là, il n’eut besoin de se tailler les cheveux ou la 
barbe. Le Bodhisattva prit la chevelure avec le bijou du sommet de la tête et la 
jeta en l'air en se disant : « Si je suis destiné à devenir un Buddha, qu’alors ma 
chevelure reste suspendue dans le vide ; sinon qu’elle retombe par terre (sac* 
âham Buddho bhavissâmi âkâse titthatu, no ce bhümiyam patatu) ». La chevelure 
s'éleva dans l’air à la hauteur d’un yojana et resta ainsi suspendue. Indra, le 
roi du ciel, voÿant cela, l'intercepta dans une boîte en or, et fonda, dans son para¬ 
dis, le sanctuaire du Bijou du sommet de la tête (cülâmcmicetiya). C’est ce qui est 
exprimé dans les vers : 

La chevelure, parfumée d'un baume odoriférant. 

Le plus sublime des êtres la coupa et la lança en l’air. 

Où Indra à mille yeux la saisit respectueusement 
DaDs une boîte à bijoux, toute en or. 

— Pour une fois, le récit correspondant du Lalitavistara, p. 225 (tr. Foucaux, 
p. 197)» es 't plus sobre de détails : Il vint encore à la pensée du Bodhisattva : 
« Comment donc conserver une touffe de cheveux, après être devenu religieux 
errant ? » Et coupant, avec son épée, sa touffe de cheveux, il la jeta au vent. 
Elle fut recueillie par les dieux Trâyastriméa peur l'honorer ; et, aujourd’hui 
encore, a lieu, chez les dieux Tràyastriméa, la fête de la touffe des cheveux. 
Là aussi fut bâti un Caitya ; aujourd’hui encore il est connu sous le nom de 
Cüdàpratigrahana. — Récits parallèles dans Wou fen liu, T 1421, k, 15, p. 
102 b ; Fo pen hing tsi king, T 190, k. 18, p. 737 c. 

2 Échange des vêtements : Nidânakathâ, p. 65 (tr. Kern, Histoire, I, p. 56) : 
Puis le Bodhisattva pensa : « Ces vêtements de fine mousseline de Bénarès ne 
conviennent pas à un moine ». Il n’avait cependant pas d’autres habits pour se 
vêtir. C’est ce que comprit un de ses anciens compagnons du temps du Buddha 
Kâéyapa. Il s'appelait Ghatïkàra et il ressentait pour son ancien camarade 
[Jyotipâla, cf. Mahâvastu, I, p. 319] une amitié qui n’avait pu s’affaiblir pendant 
les milliers d'années qui s’étaient écoulés entre l’apparition des deux Buddha. 
Voyant que son camarade avait quitté sa maison et ses biens pour se faire moine, 
il résolut d’aller le trouver et de lui apporter tout ce dont un moine a besoin : 

Trois vêtements et un pot à aumônes. 

Un couteau, une aiguille, une ceinture. 

De plus, un filtre, ce sont là les huit 
Objets nécessaires à un moine mendiant. 
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de la rivière Ni lien chan fNairanjanàJ, durant six années (sad - 
varsa), il pratique l'ascèse (dnskaracaryd) ; il ne mange qu'un grain 
de sésame (tila) ou qu'un grain de riz (tan dit la) par jour L Toutefois 
il se dit : «Cette façon de vivre (vihdra) n’est pas la bonne voie 
(mârga)». Alors le Bodhisattva abandonne la pratique de l’ascèse 
(duskaracarydvihdra), se rend sous l'arbre de l'illumination (bodhi- 
druma) et s'assied sur le siège du diamant (vajrdsana). Le roi 
Mâra, avec sa troupe de dix-huit nayuta de guerriers, vient pour 
le supprimer, mais le Bodhisattva, par la force de sa sagesse (prajnd) 
et de ses qualités (guna), défait la troupe de Mâra (mdrasenà)*. 
Il obtient alors la suprême et parfaite illumination (anutlarasamyak- 

_Mais le Mpps se rapproche plutôt du récit contenu dans le Lalitavistara, p. 

225-226 (tr. Foucaux, p. 197). Il vint encore à la pensée du Bodhisattva : « Comment 
donc, après être devenu un religieux errant, conserver des vêtements de Bénarès ? 
Si je pouvais avoir des vêtements rougeâtres (kàsâya) convenables pour demeurer 
dans la forêt, ce serait bien ». Alors il vint à la pensée des dieux éuddhàvâsakâyika : 

« Le Bodhisattva a besoin de vêtements rougeâtres ». Et là un fils des dieux faisant 
disparaître sa forme divine, se tint devant le Bodhisattva, revêtu d'un vêtement 
rougeâtre. Alors le Bodhisattva lui dit : «Toi, ami, si tu me donnais des vêtements 
rougeâtres, je te donnerais, moi. des vêtements de Bénarès...». Alors le fils d'un dieu, 
sous la forme d’un chasseur, donna au Bodhisattva les vêtements rougeâtres et prit 
ceux de Bénarès. Puis ce fils d’un dieu, rempli de respect, ayant, avec ses deux mains, 
mis ces vêtements sur sa tête, se rendit dans le monde des dieux, afin de les faire 
honorer ... Là aussi, un Caitya fut bâti et, aujourd’hui encore, ce Caitya est connu 
sous le nom de Kâsàyagrahana. — Récit identique pour les détails principaux dans 
Mahâvastu, II, p. 195 ; Buddhacarita, VI, v. 60-63. 

1 Jeûne du Bodhisattva à Uruvilvâ, sur la Nairanjanâ. D’après la tradition cano¬ 
nique, Majjhima, I, p. 245 (sütra sans correspondants dans les Àgama chinois), 
la nourriture du Buddha se compose d’un peu de soupe ( y usa ) aux haricots ( mugga), 
aux vesces (kulattha) , aux pois chiches (kalâya) ou aux pois (harenuka) . — Par 
contre, dans la tradition sanskrite, le Buddha réduit successivement sa nourriture 
journalière à un kola, à un grain de riz (tandula) , puis à un grain de sésame (tila) : 
cf. Lalitavistara, p. 254, 1 . 3 ; p. 255, 1 . 8 ; p. 255, 1 . 15 ; Mahâvastu, II, p. 125,1. 
10; p. 126, 1 . i6;p. 128,1.4. C’est évidemment à cette dernière tradition que se 
rattachent le Mpps et, chose plus curieuse, la Nidànakathâ, p. 6 y : Bodhisatto pi kho 
« kotippattam dukkarakavikam karissâmïti » ekatilatandulâdïhi pi vïtinâmesi , sabbaso 
pi âhârüpacchedam akâsi, devatâpi lomaküpehi ojam upasainharamânâ patikkhipi. — 
Sur la vie ascétique du Buddha, une bonne étude de sources dans J. Dutoit, Die 
duskaracaryâ des Bodhisattva in der buddhistischen Tradition, Strassburg, 1905. Voir 
notamment p. 11, 21, 23, 36, sur la nourriture du Buddha. 

2 Thomas, Life of Buddha, p. 68, a fait remarquer que, dans le récit canonique 
(Majjhima, I, p. 237) des austérités et de l’illumination du Buddha, il n’est question 
ni de l’arbre de la Bodhi ni de la tentation de Mâra. Le Mpps dépend donc ici de sources 
plus récentes comme le Padhànasutta (Suttanipâta, v. 425-449; Nidânakathâ, 
P* 7°"75 ; Buddhacarita, ch. XII, v. 112-118, XIII, XIV ; Lalitavistara, ch. XX- 
XXII ; Mahâvastu (en désordre), II, p. 267-270, 276-283, 304-315, 340-349. Voir 
E. Windisch, Mâra und Buddha , Leipzig, 1895, p. 229, 33 2_ 335 * 



sambodhi). Alors les maîtres du Trisâhasramahâsâhasralokadhâtu, à 
savoir les Brahmakâyikadeva et leur roi Chek'i( Mahâbrahmà sikhin) 
les dieux du Rüpadhàtu, Che fi honan yin (éakrade vendra), les 
dieux du Kàmadhâtu avec les Càturmahàràjika, vinrent auprès du 
Buddha et invitèrent (adhyesayanti) Bhagavat à faire tourner la 
roue de la loi (dharmacakra) . Et le Bodhisattva se souvenant de 
son vœu antérieur (pürvapranidhdna) , de sa grande bienveillance 
(mahdmaitri) et de sa grande compassion (mahdkarund) , accepta 
leur invitation (adhyesand) et prêcha la loi, à savoir les Dharma 58 b 
profonds (gambhïradharma) et la Prajnâpàramitâ 1 . C'est pourquoi 
le Buddha prêche le Mahâprajnâpâramitâsütra. 

4. En outre, il y a des hommes qui pensent que le Buddha n'est 
pas omniscient (sarvajïïa) 2 . Pourquoi ? «Les Dharma, disent-ils, 
sont infinis (apramdna) et innombrables (asàmkhyeya) ; comment 
un seul homme pourrait-il les connaître tous » 3 ? Le Buddha réside 
dans la Prajnâpâramità véridique (bhütalaksana) et pure comme 
l'espace (âkdêasuddha) ; dans des textes infinis (apramdna) et innom¬ 
brables (asdrnkhyeya) , il a donné lui-même l'assurance : « Je suis 
omniscient (sarvajna), je veux détruire les doutes de tous les êtres 
(sarvasattvasamsayacchedaka) » 4 . C'est pourquoi il prêche le Mahâ- 
pra j nàpàr amit as ütra. 

1 Selon l’interprétation du Mppé, lorsque Brahma invite le Buddha à prêcher 
la loi (ci-dessous, k. 1, p. 63 a-b), il s'agit de la loi bouddhique tout entière, sans 
distinction de Véhicules. En réponse à cette invitation le Buddha prêchera, non seu¬ 
lement les quatre vérités saintes, pièce centrale du Hïnayàna, mais encore les « Dhar¬ 
ma très profonds et la Prajnâpâramità», base de la dogmatique mahâyâniste. On 
a reconnu depuis longtemps que les deux Véhicules se réclament d’un même maître, 
le Buddha ââkyamuni, relatent sa vie et son apostolat à peu près dans les mêmes 
termes et prétendent tenir de lui leurs principaux textes. 

2 Ci-dessous, k. 2, p. 73 b, 74 b. 

3 Même objection, k. 2, p. 74 b 27. 

4 Le problème de l’omniscience (sarvajnatâ) du Buddha est assez complexe. 

Aux temps du Buddha, plusieurs personnages prétendaient tout savoir, tout con¬ 
naître, n’avoir plus rien à savoir ni à connaître : Que je marche ou que je m’arrête, 
disaient-ils, que je dorme ou que je veille, j'ai toujours à ma disposition le savoir 
et la connaissance (sabbahnü sabbadassâvï aparisesam nânadassanam patijânamâno : 
carato ca me titthato ca suttassa ca jâgarassa oa satatam samitam nânadassanam pac - 
cupatthitan ti). Telles étaient, par exemple,les prétentions du Niganthaftâthaputta, 
de Pürana Kassapa, etc. (Majjhima, I, p. 92 ; II, p. 31 ; Anguttara, IV, p. 428). 

Le Buddha est plus modeste : Ceux qui affirment, dit-il à Vacchagotta, que le reli¬ 
gieux Gotama est omniscient (sabbanhü) , omnivoyant (sabbadassâvï) , ne disent 
pas la vérité à mon sujet ... On sera dans le vrai en disant que le religieux Gotama 
possède les trois sciences (tevijjo samano Gotamo). Ces trois sciences sont la connais¬ 
sance des existences passées, la connaissance de la mort et de la naissance des 
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5. En outre, il y a des êtres qui pourraient être sauvés. Toutefois, 
comme les grandes qualités (guna)et la grande sagesse (prajnâ) 
du Buddha sont immenses (apramâna) , difficiles à connaître (dnr- 
jneya) et difficiles à sonder (durvigâhya), ces êtres sont trompés 
par de mauvais maîtres. Versant dans de fausses doctrines (mithyâ- 

êtres et la connaissance de la destinction des impuretés (Majjhima, I, p. 482). 

La dogmatique sarvâstivàdin-vaibhâsika reste dans la ligne canonique. Le Mahâ- 
niddesa, p. 178-179, dit que le Buddha est omniscient, non pas en tant qu’il connaît 
tout, mais en tant qu'il peut connaître tout ce qu’il désire. Décrivant la perfection 
de savoir propre au Buddha, le Kosa, VII, p. 82, lui reconnaît un quadruple savoir : 
1. savoir non enseigné (anupadista jnàna), 2. savoir universel (sarvatra jnàna), 
c'est-à-dire connaissance de tous les caractères propres, 3. savoir omniforme (sar - 
vathd jnàna), c'est-à-dire connaissance de toutes les manières d’être, 4. savoir spon¬ 
tané (ayatnajnàna) , connaissance par simple désir de connaître. 

Par contre, le Grand Véhicule attribue au Buddha l’omniscience pure et simple. 
Le Mppé affirmera ci-dessous, k. 2, p. 74 c, que le Buddha connaît toutes les sciences 
et que, s’il ne les enseigne pas, c’est qu’on ne l’interroge pas. La littérature d’expli¬ 
cation sur les Prajnâ, comme rAbhisamayâlamkàra, p. 1-2, et son commentaire, 
l’Âloka, p. 5, attribue au Buddha une triple omniscience : 1. Sarvàkàrajnatà, omnis¬ 
cience spéciale au Buddha, connaissance ultime et directe, en un seul instant, de 
tous les aspects de l’existence, absolue et empirique, 2. màrgajnatà, omniscience 
relative aux chemins du salut, hînayâniste ou mahâyâniste ; elle est possédée par 
les Buddha et les Bodhisattva entrés dans les terres, 3. sarvajnatâ , omniscience 
relative aux objets du monde empirique ; elle représente la connaissance de tous les 
éléments du point de vue du Non-moi ; elle est possédée par le Buddha et les Bodhi¬ 
sattva et accessible au saint hînayâniste. (Cf. E. Obermiller, Doctrine of PP, 
p. 62 ; Analysis, 3-6). 

La Bodh. bhümi, p. 404-405, définit de la manière suivante le sarvàkàravarajnâna, 
savoir omniforme et bon : tatra yat tathàgatasyânarthopasamhitesu naivàrthopasam- 
hitanànarthopasamhitesu sarvadharmesu jnânam, idam tathàgatasy a sarvàkârajnânam 
ity ucyate. tatra yat tathàgatasyàrthopasamhitesu sarvadharmesu jnànam, idam tathà¬ 
gatasy a varajnànam ity ucyate. tatra yac ca sarvâkàram jnànam yac ca varajnànam, 
tad aikadhyam abhisamksipya s arvàkàrav ara jnânam ity ucyate. — C’est la sarvâ - 
kârajüatâ qui permet au Buddha de trancher les doutes de tous les êtres. Ceci ressort 
d’une stance du Mahâyânasütràlamkâra, XXI, 58, p. 188 : 

tribhih kâyair mahàbodhim sarvâkârâm upàgata | 
sarvatra sarvasattvânàm kànksâcchida namo ’stu te || 

« Par les trois corps tu as atteint la grande illumination omniforme ; tu tranches 
partout les doutes de tous les êtres ! Hommage à toi ! » Cette stance est reprise et 
commentée dans le Samgraha, p. 303 ; le commentaire propose quatre interpréta¬ 
tions de l’épithète sarvàkâra appliquée au savoir du Buddha; il conclut en disant : 

« Quant à moi, dans ce savoir omniforme, je vois la suppression de tous les obstacles 
(sarvâvarariaprahâna) : il tranche tous les obstacles au savoir (jneyâvararia) et en 
supprime toutes les imprégnations (vâsanà). C’est un savoir exact portant sur tous 
les objets ; c'est pourquoi le Buddha tranche tous les doutes d’autrui ». — Le pro¬ 
blème de l’omniscience est lié à celui du savoir, qui présente à son tour quelques 
complications; voir J. Rahdèr dans Hôbôgirin, Chi, p. 283-297. 
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dharma) , ils n’entrent pas dans le droit Chemin. A leur endroit, 
le Buddha produit une pensée de grande bienveillance (mahâ- 
maitrïcitta) ; il les saisit par la main de sa grande compassion 
(mahâkarunâhasta) et les introduit dans la destinée des Buddha 
(buddhagati). C’est pourquoi il manifeste ses qualités (guna) mer¬ 
veilleuses et exhibe sa grande force miraculeuse (rddhibala) , comme 
il est dit au premier chapitre de la Prajnâpâramità : «Le Buddha 
entra dans la concentration nommée Roi des concentrations (samd - 
dhirâjasamâdhi). Sortant de cette concentration et considérant, 
de son œil divin, les univers des dix régions, il sourit de tous les 
pores de sa peau. Des roues aux mille rais marquant la plante 
de ses pieds, il fit jaillir six cent mille naynta de rayons aux couleurs 
variées. De toutes les parties de son corps, depuis les doigts de pied 
jusqu’à la protubérance crânienne, il fit jaillir six cent mille nayuta 
de rayons aux couleurs variées qui illuminèrent, dans les dix régions, 
des univers de Buddha innombrables et incalculables, aussi nom¬ 
breux que les sables du Gange. Et ils furent tous illuminés)) 1 . 
Sortant de cette concentration, le Buddha veut enseigner le vrai 
caractère (bhütalaksana) de tous les Dharma et trancher les liens 
du doute (santsayabandhana) chez tous les êtres. C’est pourquoi 
il prêche le Mahàprajnàpâramitàsütra. 

6. En outre, il y a des hommes mauvais, livrés à des sentiments 
d’envie (îrsyâ), qui calomnient le Buddha en disant : «La sagesse 
(prajnâ) du Buddha ne dépasse pas [celle] des hommes, c’est seule¬ 
ment sa magie (màyâ) qui trompe le monde» 2 . Pour détruire 

1 Citation libre de la Pancavimsati, p. 5-7, qu’on peut facilement restituer en sans¬ 
krit : Atha khalu Bhagavân samâdhirâjam nàma samâdhim samâpadyate sma 
... Tasmàt samâdher vyutthâya divyena caksusâ sarvalokadhàtum vyavalokya ... sar- 
varomaküpebhyah smitam akarot. Tasyâdhastàt pàdatalayoh sahasrârâbhyàm cakrâ - 
bhyâm sastisastïraimikotinayutaêatasahasrâni niéceruh ... yai raémibhir daéadiksv 
apramâna asamkhyeyâ gangânadîvâlukopamâ buddhadhàtavo *vabhàsitâh sphutàé 
câbhüvan. — Ce passage sera commenté ci-dessous, k. 7, p. 111-114. 

2 Les hérétiques ont souvent traité le Buddha de magicien. Upâlisutta, Majjhima, 
I» p. 375 = Tchong a han, T 26 (n°i33), k. 32, p. 629a 26 \ Samano hi bhante Gota- 
mo màyàvï. âvattanim mâyam jànàti yaya annatitthiyânam sâvake àvatteti : « Le reli¬ 
gieux Gotama est un magicien; il connaît la magie enveloppante par laquelle il séduit 
les disciples des autres ». On trouvera des fragments sanskrits de ce sütra dans 
Hoernle, Remains, p. 27-35 ; S. Lévi, Notes indiennes, JA, janv.-mars 1925, p. 
26-35 i Vimsatikà, p. 10, 1 . 15.— Pâtalisutta, Samyutta, IV, p. 340 = Tchong a han, 
T 26 (n° 20), k. 4, p. 445 b : Sutam me tam bhante samano Gotamo mâyam jànàti : 
«J’ai entendu dire que le religieux Gotama connaît la magie ». — On trouve une 
allusion à ce même Pâtali dans Tsa a han, T 99 (n° no), k. 5, p. 37 b, et dans 
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cette hauteur méprisante et ce faux orgueil (mithyâmâna ), le Buddha 
manifeste l'immense force (apramdnabala) de son pouvoir miracu¬ 
leux (rddhi) et de sa sagesse (prajnd). Dans la Prajnàpàramità 
il dit: «Mon pouvoir miraculeux (rddhi) a d'immenses qualités 
(apramdnaguna) et surpasse le triple monde (traidhâtukavisista), 
il tend au salut de tous (sarvaparitrdna ). S'en former une opinion 
mauvaise, c'est commettre un péché (âpatti) immense ; lui accorder 
une foi pure (visuddhasraddhd), c'est s'assurer le bonheur des dieux 
et des hommes (devamanusyasukha) et arriver certainement au 
fruit du Nirvana (nirvdnaphala j» 1 . 

P’i p’o cha, T 1545, k. 27, p. 139 a : « Le Pâtali-tïrthika dit : Gautama, connais-tu 
la magie ? Si tu ne la connais pas, tu n’es pas omniscient ; si tu la connais, tu es un 
magicien ». — P’i p’o cha, T 1545, k. 8, p. 38 b : « Les Tïrthika calomnient le Buddha 
et disent : Le éramana Gautama est un grand magicien qui trompe le monde ». —■ 
Kosa, III, p. 30 ; Kosavyàkhyà, p. 266 : Yathânyatïrthyâ apabhâsanta iti. anyatïr- 
thyà Maskariprabhrtayah. yathoktam Nirgranthasâstre rddhim bhadanta ko daréaya- 
ti. mâyâvi Gautama iti. tathâ Bhagavantam evoddiéyânyatroktam. kaîpaêatasyâ- 
tyayâd evamvidho loke mâyàvï prâdurbhüya màyayâ lokam bhaksayatïti : « Les héré¬ 
tiques critiquent le Buddha. Ce sont Maskari, etc. Ainsi il est dit dans un traité des 
Nirgrantha : Qui fait des miracles ? Gautama est un magicien. — Et ailleurs on a 
dit du Buddha : Après cent périodes apparaît dans le monde un magicien de ce genre 
qui dévore (exploite) le monde par sa magie ». 

Si la majorité des textes bouddhiques considèrent comme injurieux le terme de 
magicien appliqué à éâkyamuni par les hérétiques, certaines sources tardives, 
comme le Ratnaküta, décrivent le Buddha comme le plus grand des magiciens et 
le vainqueur de tous les tournois de magie. Cf. Bhadramâyâkâra, p. 62 : « Further- 
more, Maudgalyâyana, the magic of the juggler Bhadra, being incomplète, is not 
the right magic, whereas the magic of the Tathâgata is the right magic, since he 
has fully reali zed that the entire reality is but magic. If ail the beings in the world 
attached to the nominal reality each possessed as powerful a magic as the juggler 
Bhadra, even the magic of ail of themwould reachneither ahundredth, nor a thou- 
sandth, nor a 1.000.000.000.000 th, nor even an incalculably and incomparably 
small part of the magic of a Tathâgata ». 

1 Les Bouddhistes aiment à signaler cette disproportion entre la faute et le châ¬ 
timent d’une part, entre le mérite et la récompense d’autre part : Cf. Bodhicaryà- 
vatâra, I, v. 34-35 : 

iti santrapatau jinasya putre 
kalusdm sve hrdaye karoti yaê ca | 
kaluçodayasamkkyayâ sa kalpân 
narakesv âvasatîti nâtha âha || 

atha yasya manah prasâdameti 
prasavettasya tato f dhikam phalam | 
mahatâ hi balena pâpakarma 
jinaputresu êubham tv ayatnata,h || 

Tr. Lav., p. 7 : « Tel est le fils du Buddha, maître du véritable banquet. Le Budd ha 




7. En outre, pour que les hommes acceptent sa loi, le Buddha 
leur dit : «Je suis le grand maître (mahdsdstr), je possède les dix 
forces (bala) et les quatre assurances (vaisdradya) ; je suis établi 
dans les résidences des saints (âryavihâra) ; ma pensée jouit des 
maîtrises (vasitd). Poussant le cri du lion (simhandda), je fais tour¬ 
ner la roue de la loi (dharmacakra) ; dans tous les univers je suis 
l'Être suprême ». 

8. En outre, c'est jgourla joie ( pramuditd) des êtres que le Buddha 
prêche le Mahâprajnâpàramitâsütra. Il leur dit: «Vous devez 
éprouver une grande joie. Pourquoi ? Parce que tous les êtres 58 c 
entrent dans le filet des vues fausses (mithyddrstijdla) : ils sont 
tous trompés par les mauvais maîtres hérétiques (pâsandamithyd- 
êâstr). Je suis sorti du filet trompeur de tous les mauvais maîtres. 

Le grand maître aux dix forces (bala) est difficile à rencontrer. Vous 
l'avez trouvé aujourd’hui. Je vous révélerai la corbeille des profonds 
Dharma ( gambhïradharmapitaka) , à savoir les trente-sept ailes de 
l'illumination (bodhipaksya) , etc. ; vous les récolterez à votre guise ». 

9. En outre, tous les êtres sont souillés (klista) par les maladies 
(vyddki) des entraves (samyojana) . Au cours de la transmigration 
qui n'a pas eu de commencement ( anddikdlikasamsâra ) , jamais 
personne n'a pu soigner ces maladies toujours mal comprises par 
les mauvais maîtres hérétiques. Aujourd'hui, je suis apparu dans 
le monde comme le grand roi des médecins (mahdvaidyardja ) 1 ; 


Ta déclaré : Quiconque pèche dans son coeur contre lui reste en enfer autant de 
siècles que la pensée mauvaise a duré de secondes. Mais quand le cœur s’apaise et 
se complaît dans le Bodhisattva, c’est un mérite si grand qu’il détruit les anciens 
péchés. Et ne faut-il pas se faire violence pour offenser les Bodhisattva ? N’est-ce 
pas tout naturellement qu'on les aime ? » 

— De même le Prasântaviniscayapràtihâryasütra, cité dans Panjikâ, p. 39, et 
éiksàsamuccaya, p. 85 : Yâvanti Manjusrïr bodhisattvo bodhisattvasyântike pratigha - 
cittâny utpâdayati avamânacittâni vâ tâvatah kalpâms tena samnâhah samnaddhavyah 
vastavyam maya mahânarakesu. 

1 Sur le Buddha, roi des médecins (vaidyarâja), maître des médicaments (bhai~ 
çajyaguru), voir plus bas, k. 22, p. 224 a ; k. 85, p. 657 b. Pour le détail on consul¬ 
tera le remarquable article de P. Demiéville dans Hôbôgirin, Byô, p. 228, 230-231. 
— 1 Important, le « Sütra du bon médecin », ou « Sütra de la comparaison du médecin », 
dont on trouvera le texte sanskrit dans Kosa, VI, p. 121, n. 4 ; Kosavyàkhyà, 
p. 514 ; et la version chinoise dans Tsa a han, T 99 (n° 389), k. 15, p. 105 a-b. — 
Autres sources signalées par P. Demiéville : T 276, p. 384 c ; T 159, k. 8, p. 328 c, 
33 ° b ; T 375, k. 5, p. 631 c ; T 26, k. 4, p. 442-443 ; k. 60, p. 804-805, etc. — J’a¬ 
joute ici quelques références à des textes pâlis et sanskrits : Anguttara, III, p. 238 : 
seyyathâ pi bho puriso âbâdhiko dukkhito bâlhagilâno, tassa kusalo bhisakko thànaso 
âbâdhaifi nïhareyya, evam eva kho bho yato yato tassa bhoto Gotamassa dhammam 
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j’ai composé la drogue de la loi ( dharmabhaisa^ya) 1 et vous devez 
la prendre ». C’est pourquoi le Buddha prêche le Mahàprajnâpâ- 
ramitâsütra. 

10. En outre, il y a des hommes qui pensent : «Le Buddha est 
semblable aux hommes ; comme eux il est soumis à la transmigra¬ 
tion (samsara) ; il éprouve réellement les douleurs de la faim 
(bubhuksâ) et de la soif (pipâsâ), du froid ( ’sita) et du chaud ( usna), 
de la vieillesse (jarà) et de la maladie (vyâdhi) » 2 . Pour supprimer 
de telles conceptions, le Buddha prêche le Mahàprajnâpârami- 
tâsütra et déclare : « Mon corps (kàya) est inconcevable ( acintya ) s . 
Brahma, roi des dieux, etc., les dieux et les anciens, durant des 
périodes (kalpa) aussi nombreuses que les sables du Gange (gan- 
gânadivâlukopama) , ont voulu mesurer mon corps (kàya) et décou¬ 
vrir [la portée] de ma voix (vâc) 4 ; ils n’ont pu les sonder et, moins 
encore, ma sagesse (prajnâ) et mes concentrations ( samâdhi) ». 
Des stances disent : 

Le vrai caractère des Dharma ! 

Brahma devarâja, 

Tous les dieux et princes de la terre, 

Le méconnaissent, ne peuvent le comprendre. 

sunâti yadi suttaso yadi geyyaso yadi veyyâkaranaso yadi abbhutadhammaso tato tato 
sokaparidevadukkhadomanassupâyâsâ abbhattham gacchanti. — Dans une liste 
d’épithètes appliquées au Buddha (Amguttara, IV, p. 340), on trouve en bonne place 
celle de bhisakka, médecin. —* Le Milinda compare le Buddha à un vejja, p. 74, 
et à un bhisakka, p. 112, 169, 172, 173. — Le Lalitavistara l'invoque comme 
vaidyarâj ou vaidyaràja, p. 46, 97, 283, 351, 358. — Le Bodhicaryâvatàra l'appelle 
le médecin omniscient, habile à guérir toutes les souffrances (sarvajnavaidya sar- 
vaéalyâpahàrin, II, v. 57), le meilleur des médecins (varavaidya, VII, v. 24).— 
De même, éiksâsamuccaya, p. 148.5, 243.4, 295.1. 

1 La prédication religieuse joue un rôle important dans la thérapeutique boud¬ 
dhique ; cf. Hôbôgirin, Byô, p. 257. 

2 Si merveilleux que soient ses pouvoirs, le Buddha est considéré comme un hom¬ 
me ordinaire, non seulement par ses ennemis, les hérétiques, mais encore par ses 
premiers disciples, les Thera, qui compilèrent les écritures canoniques et élaborèrent 
la scolastique sarvàstivàdin ; voir Siddhi, p. 764-772 ; Hôbôgirin, p. 174-177. C'est 
exclusivement sur ces sources, qui ne représentent qu’une partie du Bouddhisme, 
que H. Oldenberg a édifié son ouvrage bien connu : Le Buddha , sa vie, sa doctrine 
et sa communauté . 

3 Le Mpps, comme beaucoup de Mahàyànasütra, attribue deux corps au Buddha, 
l’un humain, l'autre surhumain. C’est du dernier qu’il s’agit ici. Cf. Siddhi, p. 776- 
788; Hôbôgirin, p. 178-182. 

4 C’est ainsi que Maudgalyâyana, qui s'était transporté aux confins des univers, 
entendait toujours la voix du Buddha; cf. ci-dessous, k. 10, p. 127 c;k. 30,p. 284a, 
qui renvoient à une section du Ratnaküfa : Ta pao tsi king, T 310, k. 10, p. 56 c ; 
Jou lai pou sseu yi pi mi ta tch'eng king, T 312, k. 7, p. 720 c. 
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Le Dharma profond, merveilleux. 

Nul ne peut le sonder. 

Le Buddha est venu le révéler, 

Sa lumière est semblable à l'éclat du soleil. 

De plus, quand le Buddha fit tourner la roue de la loi (dharma- 
cakra), des Bodhisattva, en temps voulu (avikâla), vinrent des 
régions étrangères (deêântara) pour examiner le corps du Bud¬ 
dha 1 dépassant l'espace (âkdsa) et les immenses champs de Buddha 
(buddhaksetra). Parvenus à l’univers du buddha Houa chang 
(Padmottara) 2 , ils virent le corps du Buddha et s'écrièrent : 

L'espace est infini, 

Les qualités du Buddha également. 

Vouloir mesurer son corps 
Serait une œuvre interminable. 

Il surpasse le monde de l'espace 
Et les immenses champs de Buddha. 

Voir le corps du Lion des Sàkya, 

C'est cela et rien d'autre. 

Le corps du Buddha est pareil à une montagne d'or. 

Il fait jaillir de grands rayons, 

Il est orné des marques et des sous-marques, 

Pareil à une jonchée de lotus au printemps. 

Si le corps du Buddha est immense (apramdna) , immenses éga¬ 
lement sont ses rayons (raêmi), sa voix (vâc), sa moralité (sïla), 
ses concentrations (samâdhi j, sa sagesse (prajnâ) , et ses autres qua¬ 
lités de Buddha (buddhadharma) . Reportez-vous aux trois mystères 
(guhya) exposés dans le Mi tsi king (Guhyakasütra) 3 sur lequel 
il faudrait s'étendre. 

1 Dans le Mahâvastu, III, p. 343-345, et le Lalitavistara, p. 438, ce sont des deva 
ou des devaputra qui viennent louer le Buddha. 

2 Le buddha fixé aux confins du nadir (Pancavimsati, p. 17). 

3 Les trois mystères (guhya) du Tathàgata, mystère du corps (kàya), de la voix 
(vâc) et de l'esprit (manas), sont exposés dans la section du Ratnakùta intitulée 
Assemblée de Guhyaka-Vajrapàni, Ta pao tsi king, T 310, k. 10, p. 53 b. — Dhar- 
maraksa en a donné une version séparée dans le Jou lai pou sseu yi pi mi ta tch’eng 
king (Tathâgatàcintyaguhyanirdeéa), T 312, k. 6, p. 716 c. — La version tibétaine 
est intitulée De bttn gêegs pahi gsan ba bsam gyis mi khyab pa bstan = Tathâga- 
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il. En outre, le Buddha, au moment de sa naissance, descend 
sur la terre, parcourt sept pas (saptapdda) et profère [quelques] 
paroles, puis il se tait 1 . Comme tous les enfants, il ne marche pas 
et ne parle pas ; il suce le lait durant trois ans ; des nourrices lui 
donnent à manger et il grandit lentement. Pourtant le corps (kâya) 
du Buddha est incalculable (asamkhyeya) et surpasse tous les mondes 
(savvalokdtikrdnta) . Mais il apparaît aux êtres comme un homme 
ordinaire (prthagjana). Ordinairement, chez un nouveau-né, les 
membres (kâyabhâga) , les facultés (indriya) et la connaissance 
mentale (manovijndnajne sont pas développés (siddha, parinispanna) 
et ainsi, les quatre attitudes corporelles (Iryâpatha) — position 

tâcintyaguhyanirdesa, Dkon brtsegs n° 3 (OKC n° 760.3, p. 231 ; Csoma-Feer, p. 
214). — Ci-dessous, k. io, p. 127 c, le Mpps renvoie au même texte sous le titre de 
Mi tsi kir* kang king (Guhyakavajrapâni). 

1 Ce paragraphe contient un court résumé de la vie du Buddha, déjà esquissée 
au paragraphe 8, mais il en donne ici une interprétation surnaturelle, supramondaine 
(lokottora). L’existence terrestre et humaine de éàkyamuni, quoique réelle, est 
non seulement miraculeuse, mais encore, dans un sens certain, artificielle : le Buddha 
se conforme au monde (lokânuvartana) ; il affecte des Dharma mondains qui 
en réalité lui sont étrai gers. Il y a plusieurs variétés de Lokottaravâda : tantôt, 
le Bodhisattva éâkyamuni est un corps fictif (nirmànakâya) , un fantôme (Docétisme), 
tantôt c’est un corps de naissance qui se double, lors de l’illumination, d’un corps 
glorieux, d’un corps de Dharmadhâtu (Voir Siddhi, p. 773-776 ; Hôbôgirin, p. 177- 
185). Le Lokottaravâda du Mpps est, en gros, celui du Mahâvastu excellemment 
résumé par A. Barth, Journal des Savants, 1899, p. 467-468 (= Œuvres, V, p. 16) : 
«Les Buddha n’ont absolument rien de commun avec le monde (lokena samam) ; 
tout en eux est surnaturel (lokottara), I, p. 159. S’ils paraissent penser, parler, agir, 
souffrir comme nous, c’est par pure condescendance, pour se conformer extérieure¬ 
ment à notre faiblesse (lokânuvartana) ; eux-mêmes sent au-dessus de tout cela 
et y restent étrangers, I, p. 167-172. Soutenir le contraire est une hérésie, I, p. 96. 
Il va sans dire que notre texte relate au long tous les miracles de la conception, 
de la gestation, de la naissance, mais non sans y ajouter sa note propre, que cela 
s’opère en dehors de toute cause naturelle, ou plutôt, comme il n’y a pas ici de cause 
divine, porte soi-même sa cause. Les Buddha ne sont en aucune façon engendrés 
par leurs père et mère ; ils se produisent par leur énergie propre, ils sont svaguna- 
nirvrtta, ce qui n’est qu’ure simple variante du svayambhü brâhmanique, I, p. 145. 
Leur mère est vierge (voir pourtant Lav., Dogme et philosophie, p. 57, 186-188 ; 
Thomas, Life of Buddha, p. 3ô):dans celle de leurs existences où elles doivent enfanter 
un Bodhisattva parvenu à son dernier stage, les mères des Bodhisattva vivent dans 
la chasteté absolue; pas même en pensée, elles n’ont aucun rapport avec leur 
époux, I, p. 147. Elles meurent vierges sept jours après avoir enfanté, I, p. 199. 
Leurs femmes aussi sont vierges ; car, dans leurs deux dernières existences, les Bodhi¬ 
sattva ne se livrent plus aux plaisirs des sens. C’est donc directement du ciel que 
Râhula est descendu dans le sein de sa mère Yaéodharâ... Quant aux Bodhisattva 
parvenus à leur dernière naissance, on sait qu’ils viennent au monde en sortant 
du flanc droit de leur mère sans la blesser : c’est, ajoute le Mahâvastu, que leur 
forme (rüpa), c’est-à-dire leur corps, est tout spirituel (manomaya), I, p. 218». 




assise (nisadana), position couchée (sayyà), marche (gamana), 
station (sthâna) — le passage de la parole au silence, et toutes les 
[autres] propriétés humaines (manusyadharma) ne s'y révèlent pas 
au complet. Les jours, les mois et les années venant à passer, l'en¬ 
fant s'exerce petit à petit et revêt les propriétés humaines. Mais 
pourquoi le Buddha naît-il, si avant sa naissance il peut déjà parler 
et marcher, et qu’après il ne le peut plus ? Ceci paraît étrange, 
mais Tunique but du Buddha est d'exercer sa force en moyens 
salvifiques (upâyabala) : le Buddha manifeste des propriétés hu¬ 
mâmes (mamisyadharma) et prend des attitudes (iryâpatha) d’homme 
pour que les êtres croient en sa profonde Loi ( gambhïradharma). 
Si le Bodhisattva, dès sa naissance, pouvait marcher et parler, 
les gens se diraient : « Cet homme que nous voyons est extraordi¬ 
naire (adbhuta), ce doit être un dieu (deva), un serpent (nâga) 
ou un démon (asura), La loi qu'il professe n'est certainement pas 
à notre portée. Êtres transmigrants (samsârin) et charnels (mâm- 
sakâya), menés (dksipta) par l'action des entraves (samyojana), 
nous n'avons aucune capacité (vasitâ) ; qui de nous pourrait at¬ 
teindre une Loi aussi profonde ? 1 » Victimes de leur propre modestie 
ces hommes ne peuvent devenir de solides adeptes de la Loi sainte 
(dryadharmabhdjana) . C'est pour eux que le Buddha naît dans le 
Lan p’i ni yuan (Lumbinïvana) 2 . — Bien qu’il puisse se rendre 


1 Même idée exprimée en. termes presque identiques dans le Lalitavistara, p. 87- 
88 : garbhâvasthitas ca sattvânukampayâ hi bodhisattvo manusyalcke upapadyate, 
na devabhüta eva dharmacakram pravartayati. tat kasmàt. na khalv Ânanda sattvâh 
kausidyam âpatsyante. devabhütah sa bhagavân tathâgato ’rhan samyaksambuddho 
vayam tu manusyamâtrâ na vayam samarthâs tat sthânam paripürayitum iti. —~ Tr. 
Foucaux, p. 81-82 : C’est par commisération pour les êtres qu’un Bodhisattva naît 
dans le monde des hommes, car s’il est dieu, il ne fait pas tourner la roue de la loi. 
Et à cause de cela, Ânanda, comment les êtres ne tomberaient-ils pas dans le décou¬ 
ragement ? (Ils diraient) : Bhagavat Tathâgata Arhat est véritablement Buddha 
parfait et accompli ; mais nous, n’étant que des hommes, nous sommes incapables 
d’en remplir les conditions. 

En fait, s’il faut en croire les écritures canoniques, les contemporains de éâkyamuni 
ne savaient trop comment le caractériser et se demandaient avec perplexité : Est-ce 
un homme, un dieu, un Gandharva ou un Yaksa ? Cf. Anguttara, II, p. 38 (passage 
correspondant dans Tsa a han, T 99 (n° 101), k. 4, p. 28 a-b ; Tseng yi a han, T 125, 
k. 31, p. 717 b-c) ; Majjhima, I, p. 386 ; Jâtaka, I, p. 66. 

2 Le Lumbinïvana, lieu de naissance du Buddha, est rarement mentionné dans 
les sources canoniques. Voir pourtant Suttanipâta, v. 683 (Lumbineyya janapada) ; 
Kathàvatthu, p. 97, 559. — Mais toutes les biographies du Buddha, tant sanskrites 
que chinoises, ainsi que toute la littérature d’exégèse en pâli, sont d’accord pour 
faire naître le Buddha à Lumbinï : Mahâvastu, II, p. 18, 145 ; Lalitavistara, p. 82, 
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directement sous l'arbre de Fillurnination (bodhidruma) et y devenir 
Buddha, il feint, par un artifice salvifique (updya), d'agir en enfant 
(kutnâra), en adolescent (bdla), en jeune homme (dâraka) et en 
homme fait. A tous ces âges, il remplit successivement [le rôle 
approprié] : jeux enfantins (kumdrakrldd) , étude des arts (kalâ), 
service domestique (sevanâ), jouissance des cinq objets du désir 
(panca kdmaguna) 1 . — Doué de facultés humaines, il contemple 
le douloureux spectacle de la vieillesse (jard), de la maladie (vyddhi) 
et de la mort (marçma), et en éprouve le dégoût (samvega) 2 . — Au 
milieu de la nuit, il passe les remparts, sort de la maison ( pravra - 
jati)et arrive auprès des rsi Yu t’ô k*ie (Udraka)et A lo /o(Ài âda) 3 . 
Il feint d'être leur disciple, mais ne suit pas leur loi. Possédant 
toujours les supersavoirs (abhijnd), il se souvient de son ancienne 
existence (pürvajanma) où, au temps du Buddha Kia chô (Kàéyapa), 
il suivait le chemin de la moralité (sïlacarydmdrga) 4 ; néanmoins, 


96, 234, 411 ; Buddhacarita, I, v. 6 ; Nidânakathâ, p. 52, 54 ; Manoratha, I, p. 16 ; 
Cullavamsa, LI, v. 10 ; Ken pen chouo ... p’o seng che, T 1450, k. 2, p. 107 c, etc. — 
A Lumbini, actuellement Rumindeï, près du village népalais Paderia, à deux milles 
au nord de Bhagavanpura, se dresse encore le pilier érigé par Asoka à l'endroit 
où naquit le Buddha et portant l’inscription suivante : « Ici est né le Buddha, le 
sage de la race des éâkya ... Il a érigé une colonne de pierre qui fait savoir : Ici 
est né le Bienheureux» (Oldenberg, Buddha, p. iio-m). 

1 Sur les miracles de l’enfance et de la jeunesse, Thomas, Life of Buddha , p. 38- 
50. 

2 Le Mpps mentionne seulement trois rencontres (vieillard, malade, mort), 
comme le Buddhacarita, III, v. 26-62 ; le Lieou tou tsi king, T 152 (n° 77), k. 7, 
p. 41 a-b (Chavannés, Contes, I, p. 267-270) et le Tch’ou yao king (Trip. de Tokyo, 

5 > P- 43 v °)- — Mais la plupart des sources en ajoutent une quatrième; 
la rencontre d'un religieux : cf. Mahâpadânasutta, Dîgha, II, p. 21-28 ; Nidànaka- 
thâ, p. 59 ; Mahàvastu, II, p. 150-157 ; Lalitavistara, p. 187-191 ; Ken pen chouo... 
p’o seng che, T 1450, k. 3, p. 112 c-114 a ; biographies chinoises : T 184, p. 466-467 ; 
T 185, p. 474-475 ; T 186, p. 502-503 ; T 187, p. 570-571 ; T 188, p. 618 ; T 189, 
p. 629-631 ; T 190, p. 719-724. 

8 Ces deux personnages sont nommés en pâli Àlâra Kâlâma et Uddaka Ràma- 
putta , en sanskrit, Àràda Kâlâma et Udraka Ràmaputra (les lectures du Lali¬ 
tavistara dans l’édition de Lefmann et la traduction de Foucaux sont fautives). — 
Contrairement à ce que dit ici le Mpps, le Buddha suivit les leçons d’Âràda avant 
celles d Udraka : cf. Majjhima, I, p. 163-167, 240; Dhammapadattha, I, p. 70-71 ; 
Nidânakathâ, p. 66; Mahàvastu, II, p. 119-120; Divya, p. 392; Lalitavistara, 
p. 238-239, 243-245 ; Buddhacarita, ch. 12 ; Tchong a han, T 26 (n° 204), k. 56, 
P- 776 b-c ; Ken pen chouo ... p’o seng che, T 1450, k. 4, p. 119. 

4 Aux temps du Buddha Kâsyapa,le Bodhisattva était Jyotipâla,un jeune brah¬ 
mane du village de Verudinga (en pâli Vebhalinga). Son ami, le potier Ghafïkàra, 
1 invite à aller visiter avec lui le Buddha Kâsyapa, mais Jyotipâla refuse en disant ; 
Qu ai-je besoin d'aller voir ce religieux pel é(kim pana tena mundakena samanakena 
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pour le moment, il feint de pratiquer l'ascèse (duskaracaryâ) et, du¬ 
rant six ans, cherche le Chemin (mdrga). — Bien qu’il régne sur 
le Trisâhasramahâsâhasralokadhàtu, le Bodhisattva feint de dé¬ 
truire l’armée de Mâra (mdrasend)e t d’atteindre le Chemin suprême 
( aniittaramàrga ). 

C’est pour se conformer à la condition humaine (lokadharmâ- 
nuvartana) qu’il manifeste toutes ces métamorphoses (parindma). 

Mais, ici, dans la Prajnàpàramitâ, il manifeste la grande force des 
supersavoirs (abhijnd) et de la sagesse (prajnd) ; de la sorte, les 
hommes sauront que le corps (kdya) du Buddha est incalculable 
(asamkhyeya) et Surpasse tous les mondes (sarvalokdtikrdnta ). 

12. En outre, il y a des hommes qui pourraient être sauvés, 
mais qui parfois tombent dans deux extrêmes (antadvaya), soit que, 59 b 
par ignorance (avidyd), ils recherchent uniquement les plaisirs 
du corps (kdyasukha), ; soit que, par la voie des actes (saïnskàra- 
mdrga), ils se livrent à l'ascèse (duskaracaryâ) 1 . Ces hommes, du 


ditthena) ? Un jour que les deux amis étaient allés se baigner, Ghatïkàra renouvelle 
son invitation en tirant les cheveux de Jyotipâla, qui se laisse convaincre par cet 
argument pressant. Endoctriné par le Buddha, il s’engagea, dit le Mahàvastu, a 
l’observance des cinq siksàpada (eso ham sarvâni evam panca siksâpadàni samâ- 
diyâmi). Cf. Ghatïkârasutta dans Majjhima, II, p. 46-49, et sa version chinoise 
Tchong a han, T 26 (n° 63), k. 12, p. 499 ‘ 5°3 i Nidânakathâ,p. 43 ; Buddhavamsa, 
XXV, v. 10; Mahàvastu, I, p. 319-329; Samyutta, I, p. 35 ; Milinda, p. 221. 

1 II s’agit des deux extrêmes, laxisme (kâmasukhallikânuyoga) et rigorisme 
(âtmaklamathânuyoga) condamnés, dans le discours de Bénarès, par le Buddha 
qui prêche une voie moyenne (madhyamâ pvatipad) : 


Vinaya, I, p. 10. 

dve *me bhikkhave antâ 
pabbajitena na sevitabbâ. 
katame dve . yo câyam 
kâmesu kâmasukhallikâ- 
nuyogo hïno gammo po- 
thujjaniko anariyo anat - 
thasamhito. 


yo câyam attakilamathâ- 
nuyogo dukkho anariyo 
anatthasamhiio , 


Mahàvastu, III, p. 331 

dvàv imau bhiksavah pra- 
vrajitasya antau. katamâ 
dvau. 

yas câyam kâmesu kâma- 
sukhallikàyogo grâmyo 
prâthujjaniko nâlamâryo 
nârthasamhito nâyatyâm 
brahmacaryâye na nir - 
vidàye na viràgâye na 
nirodhâye na êrâmanyàye 
na sambodhàye na nirvâ- 
nâye samvartati. 
yas câyam âtmakilamathâ- 
nuyogo duhkho anâryo 
anarthasamhito imau bhi¬ 
ksavah dvau pravrajitasya 
antau . 


Lalitavistara, p. 416. 

dvâv imau bhiksavah pra- 
vrajitasyântâv akramau. 
yas ca kâmesu kâmasu - 
khallikâyogo hïno grâmyah 
pârthagjaniko nâlamâryo 
’narthopasamhito nâya¬ 
tyâm brahmacaryâya na 
nirvide na virâgâya na 
nirodhâya nâbhipiâya na 
sambodhaye na nirvânâya 
samvartate. 

yâ ceyam amadhyamà pra- 
tipad âtmakàyaklama- 
thânuyogo duhkho ’nar¬ 
thopasamhito drstadhar - 
maduhkhaé càyatyâm ca 
duhkhavipâkah. 
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point de vue absolu (paramdrtha) , perdent le droit chemin du Nir¬ 
vana. Pour extirper ce double extrême (antadvaya) , et introduire 
les hommes dans le chemin du milieu (madhyamâ pratipad'), le 
Buddha prêche ie Mahàprajnàpâramitâsütra. 

13. En outre, il prêche le Mahàprajnàpâramitâsütra pour marquer 
la différence de rétribution (vipdka) entre le culte (püjâ) rendu au 
corps de naissance (janmakdya) et le culte rendu au corps de la loi 
(dharmakdya) . Reportez-vous au chapitre du Chô li Va (jsarïra- 
stutiX. 1 . 

14. En outre, il prêche le Mahàprajnàpâramitâsütra pour rensei¬ 
gner sur le [bodhisattva] avaivartika (sans régression) et sur les 
caractéristiques (linga) de cet avaivartika 2 . Il prêche aussi pour 
[déjouer ?] les ruses de Mâra et les œuvres de Mâra. 

15. En outre, il prêche le Mahàprajnàpâramitâsütra pour que 
les siècles futurs honorent (püjayati) la Prajnâpâramitâ et pour 
faire une prédiction (vydkarana) sur le triple Véhicule (ydnatraya). 
C’est ainsi que le Buddha dit à A nan (Ânanda) : « Après mon 


Vinaya, I, p. 10. 
ete kho bhikkhave ubho 
ante anupagamma majjhi- 
mâ patipadâ tathâgatena 
abhisambuddhà cakkhu- 
karanï nànakaranï upa- 
samâya abhinnâya sam- 
bodhâya nibbànâya sam- 
vattati. 


Mahâvastu, III. p. 331 
ete ca bhiksavo ubhau an- 
tâv anupagamya tatkàga- 
tasyàryasmim dharmavi- 
naye madhyamâ pratipadà 
anusambuddhâ caksuka- 
ranïyâ upasamâye sam- 
vartanikâ nirvidâye vira - 
gâye nirodhâye érâman- 
yâye sambodhàye nirvâ- 
nàye samvartati. 


Lalitavistara, p. 416. 
etau ca bhiksavo dvâv an- 
tàv anupagamya madhya - 
mayaiva pratipadà tathâ - 
gato dharmam deêayati. 


Voir encore Dîgha, III, p. 113, Majjhima, III, p. 230; Samyutta, IV, p. 330; 
V, p. 421 , Nettipakarana, p. 110 ; Visuddhimagga, p. 5, 32 ; Mahâyânasütrâîam- 
kâra, p. 53; Samgraha, p. 2; Bodh. bhümi, p. 185, 187. En réalité, la littérature 
des Prajna entend la voie moyenne, moins dans un sens moral ou disciplinaire, 
comme le Petit Véhicule, que dans un sens philosophique. Les deux extrêmes qu’elle 
combat ne sont pas seulement le laxisme et le rigorisme, mais encore et surtout 
les vues extrêmes d’être et de non-être, d’éternaîisme et de nihilisme, etc. Cf. Madh. 
vrtti, p. 269 ; Madh. avatâra, p. 22 (tr. Lav., Muséon, VIII, 1907, p. 271) ; Vaidya, 
Étude sur Âryadeva, p. 35*37 ; Lav., Madhyamaka , p. 10 ; Dutt, Mahâyàna, p. 46 
54 - 

1 éarîrastuti est ie titre d’un chapitre (p'in) de la Pancavimsati : T 220, k. 430, 
p. 161 c-i66a (ch. 35 : Chô li p'in) ; T 221, k. 7, p. 51 b-54 a (ch. 38 : Chô li p'in) ; 
T 223, k. 10, p. 290 b-293 c (ch. 37 : Fa tch'eng p'in). — Il est commenté dans le 
Ta tche tou louen, T 1509, k, 59, p. 475 b-481 b (ch. 35 : Kiao liang chô li p'in). 

2 Le Bodhisattva devient sans régression (avaivartika) ou prédestiné à la Bodhi 
(niyata), quand il acquiert le corps né de Dharmadhâtu. Cf. ci-dessous, k. 4, p. 
86 b-c ; k. 29, p. 273 a ; k. 74, p. 579 c ; Siddhi, p. 736-739. 
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Nirvana, cette Prajnâpâramitâ ira au Su â(daksinâpatha)] du Sud 
elle ira à l'Ouest (pascimadeéa) ; dans les cinq cents ans, elle ira au 
Nord (uttarapatha) 1 . Là il y aura beaucoup de croyants. Les fils 

1 Citation de la Pancavimsati d’après la traduction de Kumàrajïva, T 223, 
k. 13, p. 317 b : « éâriputra, cette profonde Prajnâpâramitâ, après le Parinirvàna 
du Buddha, ira dans les pays de la région du Sud; là, les Bhiksu, Bhiksunî, Upâsaka 
et Upâsikâécriront cette profonde Prajnâpâramitâ ; ils voudront la garder,l’étudier, 
la penser, l’enseigner, la méditer et la pratiquer. A cause de ces racines de bien (kuêa - 
lamüla J,ils ne tomberont pas dans les destinées mauvaises (durgati) , mais ils jouiront 
du bonheur des dieux et des hommes ; ils progresseront dans les six vertus (sat- 
pâramitâ) ; ils honoreront, vénéreront, respecteront et célébreront les Buddha. 
Graduellement, par les Véhicules des érâvaka, des Pratyekabuddha et des Buddha, 
ils obtiendront le Nirvana. — éâriputra, de la région du Sud cette profonde Prajnâ- 
pàramitâ ira à l’Ouest ; là, les Bhiksu, etc... — De la région de l’Ouest, elle ira 
au Nord; là, les Bhiksu, etc... — éâriputra, cette profonde Prajnâpâramitâ, à 
ce moment, dans la région du Nord, fera oeuvre de Buddha ». 

Le même itinéraire Sud — Ouest — Nord de la Prajhâ se retrouve dans trois 
versions de l’Astasâhasrikâ dues respectivement à Tche tch’an (T 224, k. 4, p. 
446 b), à Kumàrajïva (T 227, k. 5, p. 555 a) et à Dânapâla (T 228, k. 10, p. 623b). 

Certains auteurs se sont réclamés de ce soi-disant itinéraire pour assigner à 
la Prajnâ une origine méridionale : ce sont notamment G. Tucci, Il Buddhismo, 
Foligno, 1926, p. 116 ; N. Dutt, Mahâyàna, p. 41 ; L. de La Vallée Poussin, 
dans Siddhi, p. 752 ; S. Paranavitana, Mahâyânism in Ceylon , Ceylon Journal 
of Science, Section G, II, 1928, p. 35 ; T. Matsumoto, Die P. P. Literatur, p. 31. 
Mais, si on a de bonnes raisons pour croire que les Mahâyânasütra en général, 
et les Prajnâ en particulier, proviennent du Sud (pays d’Andhra), il est douteux 
qu’on puisse tirer argument de l’itinéraire précité. Trois remarques s’imposent 
en effet. 

Avant d'aller au Sud, la Prajnâpâramitâ est partie de l’Est, plus précisément 
de la région du Magadha, où elle a été prêchée par le Buddha sur le Grdhrakü- 
taparvata : pieuse croyance professée par le Mpps (k. 67, p. 531 b) : « Le Buddha 
a apparu dans la région de l’Est ; c’est là qu’il a prêché la Prajnâpâramitâ, détruit 
Mâra et son peuple, les hérétiques (tïrthika), et sauvé d’innombrables êtres. Dans 
la suite, à Kusinagara, entre deux arbres éàia, il est entré dans le Nirvana. En¬ 
suite, la Prajnâpâramitâ alla de la région de l’Est à la région du Sud ». 

" En second lieu, la poussée de la Prajnâ vers les quatre points cardinaux n’est 
qu’une allégorie destinée à symboliser son succès. Le Mppé, au même endroit 
(k. 67, p. 531 b), ne s’y est pas trompé ; « Ensuite la Prajnâpâramitâ va de la 
région de l’Est à la région du Sud. C’est comme le soleil, la lune, les cinq étoiles 
et les vingt-huit constellations (naksatra) qui, régulièrement, vont de l’Est au 
Sud. De la région du Sud, la Prajnâpâramitâ ira à la région de l’Ouest et, de la 
région de l'Ouest, à celle du Nord : elle fait donc un circuit autour du mont Su- 
meru. Selon les règles ordinaires de la püjâ, elle opère une circumambulation-par- 
la-droite (pradaksina) autour des habitants du Jambudvxpa ; c’est pourquoi elle 
va de l’Est au Sud et du Sud à l'Ouest. De même que le Buddha, par détachement 
(asaktacittatâ ), ne s’est pas fixé dans une résidence unique, ainsi la Prajnâpâramitâ 
ne se fixe pas définitivement en un même lieu ». —• Ce qui est dit ici de la Prajnâ 
vaut pour la Loi bouddhique en général. Le voyage de la Prajnâ rappelle celui 
de la roue du roi Sudaréana qui, établissant le pentalogue bouddhique partout 
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et les filles de famille lui offriront des fleurs (puspa), de l'encens 
(dhüpa ), des guirlandes (tndlya), des étendards (dhvaja ), des bannières 
(patâkâ)y de la musique (türya), des lampes (dïpa), des joyaux 


où elle passait, roula vers l'Orient, plongea dans la mer, émergea, roula vers le 
Sud, l’Ouest et le Nord. Cf. le Mahâsudassanasutta, Dïgha, II, p. 172-173 (tr. 
Rh. D., II, p. 202-203) ; Tch’ang a han, T 1 (n° 2), k. 3, p. 21 022 a ; Tchong a 
han, T 26 (n° 68), k. 14, p. 515 ; Ta tcheng kiu wang king, T 45. 

Notons enfin que l'itinéraire Sud—Ouest—Nord n'est pas le seul qui soit attribué 
à la Prajnà. Les sources en signalent d'autres encore : 

a . Itinéraire Sud—Nord, dans la plus ancienne version de la Pancavimsati 
due à Moksala, T 221, k. 10, p. 72 a. 

b . Itinéraire Sud (daksinâpatha) —Est (vartani — pürvadesa)—Nord (uttara- 
patha), dans l'original sanskrit de l’Astasàhasrikà, éd. R. Mitra,, p. 225. En voici 
le texte : 

ime khalu punah Èâriputra satpâramitdpratisamyuktâh sütrântâs tathdgatasyâ- 
tyayena daksinâpathe pracarisyanti daksindpathât punar eva vartanyâm pracari¬ 
syanti vartanyâh punar uttarapathe pracarisyanti. navamandaprâpte dharmavinaye 
saddharmasydntardhânakâlasamaye samanvdhrtâs te Éâriputra tathâgatena. kulaputrâ 
kuladuhitaraé ca tasmin kâle ya imam prajnâpâramitâm udgrahïsyanti dhârayisyanti 
vâcayisyanti paryavâpsyanti pravartayisyanti deêayisyanty upadeksyanty uddeksyanti 
svâdhyâsyanty antaso likhitvà pustakagatâm api krtvâ dhârayisyanti jnâtâs te Sdri- 
putra tathdgatenàdhisthitds te Èàriputra tathâgatena drstâs te Êâriputra tathâgatena 
vyavalokitâs te Êâriputra tathâgatena buddhacaksusâ. 

c. Itinéraire Pays du clan des éàkya (Che che : 165 et 13 ; 83) — Est (Houei 
to ni : 73 et 9 ; 36 et 3 ; 44 et 2 = Vartani) — Nord (Yu tan yue : 75 et 22 ; 30 
et 9 ; 73 = Uttaravatï), d'après la version de l’Astasâhasrikâ due à Tche k'ien, 
T 225, k. 3, p. 490 a. 

d . Itinéraire Sud-Est—Sud—^Sud-Ouest—Nord-Ouest—Nord—Nord-Est, dans 
la dernière traduction en date de la Pancavimsati et de l’Astasàhasrikà par Hiuan 
tsang, T 220, k. 439, p. 212 c-213 c ; k. 546, p. 808 b-c. 

Il est très probable que le texte authentique et primitif de ces passages a été 
modifié au cours des temps. 

[Sur le succès de la Prajnà dans le Nord, un passage du Mpps (k. 67, p. 531 b) 
ne manque pas d'intérêt: «Cette Prajnàpâramità, dans la région du Nord, fera 
œuvre de Buddha. En voici la raison : quand le Buddha était en ce monde, il 
pouvait trancher les doutes du Samgha : la loi bouddhique était prospère et on 
ne craignait pas sa disparition. Mais après le Nirvana du Buddha, passé cinq cents 
ans, la bonne loi disparaît peu à peu et, dès lors, l'œuvre du Buddha est menacée. 
Alors les êtres de facultés vives (tïksnendriya) étudieront et méditeront [la Prajnâ- 
pâramitâ] ; ils lui offriront des fleurs et des parfums. Les êtres de facultés faibles 
(nirdvindriya) la transcriront et lui offriront aussi des fleurs et des parfums. Ces 
deux classes d'êtres, à la longue, trouveront le salut ... Cette profonde Prajnàpà- 
ramitâ se répandra au loin dans la région du Nord. En effet, parmi toutes les ré¬ 
gions du Jambudvïpa, celle du Nord est la plus yaste. En outre on y trouve le 
Mont des Neiges (Himalaya) et, comme il y fait froid, ses herbes peuvent détruire 
les poisons [du Désir, de la Haine et de l’Erreur]. A cause des céréales qu'on y 
mange, les trois poisons n'ont pas grande virulence. Pour cette raison, les êtres 
sont doux, leur foi est égale et leurs cinq facultés sont puissantes. Pour tout cela, 
dans le Nord, nombreux sont ceux qui pratiquent la Prajnàpâramità».] 
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(tnaniratna) et autres richesses (vasu). Ils récriront, la prêcheront, 
l'étudieront, l’écouteront, y réfléchiront, la méditeront et lui ren¬ 
dront un culte selon les règles. Pour cette raison, ces hommes joui¬ 
ront de toutes sortes de bonheurs mondains (lokasukha) , obtien¬ 
dront sans tarder le triple Véhicule (yânatraya) et entreront dans 
le Nirvâna-sans-reste (nirupadhiêesaniruâiia) ». On verra cela dans 
les chapitres [suivants]. C’est pour ces raisons et ces motifs que le 
Buddha prêche le Mahâprajnàpâramitàsütra. 

16. En outre, le Buddha prêche le Mahàprajnàpàiamitàsütra 
pou r exposer le point de vue absolu (pàramârthika siddhântalaksa - 
na). Il y a quatre points de vu q (siddhdnta) : 1. le point de vue mon- 
dain (la ukika siddhdnta) } 2. le point de vue individuel (prdtipau - 
rusika siddhdnta) , 3. le point de vue thérapeutique (prdtipdksika 
siddhdnta) y 4. le point de vue absolu (paramdrthika siddhdnta) 1 . 
Dans ces quatre points de vue sont contenues en entier les écritures 
à douze membres (dvddaédmgasütra) et les quatre-vingt-quatre 
mille corbeilles de la loi (caturasïtidharmapitakasahasra) . Tous les 
quatre points de vue sont vrais (satya) et ne se contredisent pas 
mutuellement (ananyonyavyapakrsta) : dans la loi du Buddha, 
il y a des réalités d’ordre mondain, des réalités d’ordre individuel, 

1 La théorie des quatre siddhdnta apparaît comme un développement de la théorie 
des deux vérités rjvérité relative (samvrtisatya) et vérité absolue (pavamârthasatya ), 
qui est exposée dans , Kathàvatthu Comm., p. 22 ; P’i p'o cha, T 1545, k. 77, 
P- 399 b-400 c (tr. Lav., MCB, V, 1937, P- 161-169) ; Kosa, VII, p. 139; Madh. 
vjtti, p. 492 ; Madh. avatàra, p. 70 (tr. Lav., Muséon, VIII, p. 313) ; Bodhicaryâ- 
vatâ ra, IX, v. 2. Il en est aussi question dans le Mpps, k. 38, p. 336 b. Voir Oltra- 
marê, Théosophie, p. 300-303 ; Lav., Documents d’Abhidharma. Les deux, les quatre, 
les trois vérités, MCB, V, 1937, p. 159-187. — Les trois premiers siddhdnta corres¬ 
pondent à la vérité relative, le quatrième à la vérité absolue. Une comparaison 
entre les deux théories donnerait donc le schéma suivant : 

i l. laukika siddhdnta. 

2. prâtipaurusika siddhdnta. 

3. prdtipdksika siddhdnta. 

2 paramdrthasatya. 4. pdramârthika siddhdnta . 

La théorie des quatre siddhdnta ne se rencontre, à ma connaissance, que dans 
le Mppé. Toutefois la Bodh. bhûmi, p. 37,.connaît quatre tattva ou réalités et, paral¬ 
lèlement, quatre degrés du savoir: lokaprasiddhatattva, réalité vulgaire, connue 
de tout le monde ; 2. yuktiprasiddhatattva, réalité établie sur des preuves ; 3. kleéd - 
varanaviêuddhijnânagocara, sphère du savoir épuré de tout obstacle consistant en 
passion ; 4. j iüeydvaranavisuddhijnânagocara, sphère du savoir épuré de tout obs¬ 
tacle à la connaissance. Sur les expressions klesa- et jneydvarana, fréquentes dans les 
textes yijnânavâdin, voir Trimsikâ, p. 15 ; Samgraha, p. 6 * ; Madhyàntavibhanga, 
index ; Siddhi, p. 566. — Il est clair que, sous des vocables différents, les quatre 
tattva de la Bodh. bhümi correspondent exactement aux quatre siddhdnta du Mppé. 
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des réalités d’ordre thérapeutique et des réalités d’ordre absolu. 

a. Qu’est-ce que le point de vue mondain (laukika siddhânta) ? 
Les Dharma réels provenant du complexe des causes et condi¬ 
tions (hetupratyayasâmagrï) existent, mais n’ont pas de nature 
distincte ( bhinnasvabhâva) [de ces causes et conditions] 1 . Ainsi 
le char (ratha) existe par la réunion du timon, des essieux, des ra¬ 
yons et de la jante, mais il n’y a pas de char distinct de ses parties 
constituantes 2 . De même l’homme existe par la réunion des cinq 
agrégats (skandha), mais il n’y a pas d’homme distinct des agré¬ 
gats. S’il n’y avait pas de point de vue mondain, le Buddha serait 
un véritable menteur. Pourquoi dit-il en effet : «Avec mon œil 
divin (divyacaksus) très pur, je vois que les êtres, selon leurs actes 
bons ou mauvais (kuéalâkusalakarman) , meurent ici et renaissent 
là pour en subir la rétribution (vipâka). Ceux qui ont fait de bonnes 

1 Lorsque le Buddha parle d’homme, d’individu, il se place au point de vue mon¬ 
dain, car du point de vue absolu, l’individu n'est pas différent des cinq skandha 
qui le constituent. La plupart des textes évoqués ici sont repris dans le ch. IX du 
Kosa, consacré à la réfutation du pudgala . 

2 Allusion à la réponse de la nonne Vajirâ (éilà dans le Koéa) à Mâra. Cf. Samyut- 
ta, I, p. 135 ; Tsa a han, T 99 (n° 1202), k. 45, p. 327 a ; T 100 (n° 218), k. 12, p. 454 : 

Kinnu satto ti paccesi j 
màraditthigatam nu te J 
suddhasankhârapunjo yant \ 
nayidha sattüpalabbkati || 

yathâ hi angasambhàrà | 
hoti saddo ratho iti [| 
evarn khandhesu sanie su | 
hoti satto ti sammuti || 

Ces stances sont citées dans le Kathâvatthu, p. 66, le Kosa, IX, p. 249, et le 
Madh. avatâra, p. 257, dont voici la version tibétaine : 

bdag ces bya ba bdud kyi sems | 

| khyod ni lta bar gyur pa yin | 

| hdu byed phun po hdi ston ste | 

| hdi la sems can yod ma yin | 

| ji ltar yan lag tshogs rnams la | 

| brten nas sin rtan brjod pa ltar | 

| de hi'm phun po rnams brten nas | 

| kun rdzob sems can tz s byaho | 

La comparaison du char est reprise et développée dans Milinda, p. 27 : Kim pana 
maharaja annatra ïsâ-akkha-cakka-rathapanjara-rathadanda-yuga-rasmi-patodam ra¬ 
tho ti . — Na hi bhante ti. 
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actions renaissent chez les dieux (deva) et chez les hommes (ma- 59 c 
nnsya) ; ceux qui ont commis de mauvaises actions tombent dans 
les trois destinées mauvaises ( durgati) » 1 ? De plus, un sütra dit : 

« Un homme naît dans ce monde pour la joie, le bonheur et l'uti¬ 
lité de beaucoup d’hommes. C’est le Buddha Bhagavat » 2 . De même 
il est dit dans le Fa Mu (Dharmapada) : « Un esprit peut sauver un 
esprit, un autre homme peut sauver un esprit ; la pratique du bien 
et le savoir, voilà le meilleur sauveur » 3 . De même, dans le P'ing 
cha wang ying king (Bimbasâraràjapratyudgamanasütra),le Buddha 
a dit : «Le profane (prthagjana) n’écoute pas la loi, le profane 


1 Cette vision du Buddha provient de la connaissance de la mort et de la naissance 
des êtres qu’il a acquise la seconde nuit de l’illumination. Cette découverte est dé¬ 
crite en termes identiques dans la tradition sanskrite (p. ex. Lalitavistara, p. 344 ; 
Mahâvastu, II, p. 283 ; Dasabalasütra dans Waldschmidt, Bruchstücke, p. 221 ; 
Bimbasârasütra, ibid., p. 129-130), et dans la tradition pâlie (p. ex. Dïgha, I, p. 82 ; 


Majjhima, I, p. 23, 348; II, p. 21, etc.) : 

Sanskrit. 

Atha bodhisattvo divyena caksusà 
pariêuddhenâtikrântamânusyakena 
sattvàn paéyati sma cyavamânàn upa- 
padyamànàn suvarnân durvarnân suga- 
tân durgatân hïnàn pranïtân yathâkar- 
mopagân sattvàn prajânàti sma. 

ime vata bhoh sattvàh kàyaduêcari- 
tena samanvàgatàh, vânmanodu&cari - 
tena samanvâgatâfa, âryânâm apavàda- 
kâ mithyàdrstayas te mithyàdrstikar- 
madharmasamâdânahetoh kâyasya bhe- 
dût parant maranâd apâyadurgativini- 
pàtam narakesüpapadyante. 

ime punar bkavantah sattvàh kàyasu- 
caritena samanvàgatàh, vànmanahsuca - 
ritena samanvàgatàji , àryânâm anapa- 
vâdakàh samyagdrstayas te samyagdrsti- 
karmadharmasamàdànahetoh kâyasya 
bhedât sugatau svargalokesüpapadyante. 


Pâli. 

So dibbena cakkhunà visuddhena atik- 
kantamànusakena satte passati cava - 
màne upapajjamàne hïne panïte su- 
vanne dubbanne su gâte du g gâte yathâ - 
kammüpage satte pajânâti. 

ime vata bhonto sattà kàyaduccari- 
tena samannâgatâ vacïduccaritena sam- 
annàgatà manoduccaritena saman¬ 
nâgatâ ariyànam upavàdakà mic - 
châditthikà micchâditthikammasamâ- 
dânâ te kâyassa bhedà parant maranâ 
apâyam duggatim vinipâtam nirayant 
upapannà. 

ime vâ pana bhonto sattà kâyasucari - 
tena samannâgatâ vacïsucaritena sam¬ 
annâgatâ manosucaritena samannâ¬ 
gatâ ariyànam anupavâdakâ sammâ- 
ditthikà sammâditthikammasamâdânâ 
te kâyassa bhedâ param maranâ suga- 
tim saggam lokam upapannà ti. 


2 Anguttara, I, p. 22 : ekapuggalo bhikkhave îoke uppajjamâno uppajjati bahujana- 
hitâya bahujanasukhâya lokânukampâya atthâya hitàya sukhàya devamanussânam. 
katamo ekapuggalo ? Tathâgato araham sammàsambuddho ; Tseng yi a han, T 125, 
k. 3, p. 561 a 9 ; Kosa, IX, p. 259. 

3 Je n'ai pas retrouvé cette citation ni dans le Dhammapada, ni dans l'Udâna- 
varga. 
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s'attache à l'Atman » 1 . Cependant, dans le Fa eul ye king (Sütra 
des deux nuits de la Loi ou Dharmaràtridvayasütra), il est dit : 
«De la nuit où il acquiert le Chemin, à la nuit du Parinirvâna, 
tout renseignement donné par le Buddha est vrai et non pas faux » 2 . 

1 T 26 (n° 62), k. 11, p. 498 b 10 : Ces Bâlaprthagjana qui n'ont rien entendu 
(aêrutavat), voient le moi comme leur moi et s'attachent au moi. Mais il n’y a pas 
de moi (âtman) et il n’y a pas de mien (âtmïya).Y ide est le moi, vide est le mien. — 
Passage parallèle dans T 41, p. 826 a 19 : Celui qui appelle moi ce qui n’est pas un 
moi est un sot (bâla) qui a peu entendu. 

Le Bimbasârasütra ou Bimbasârarâjapratyudgamanasütra est bien connu : 

io. Une partie de l’original sanskrit, intitulé Bimbasârasütra, a été retrouvée en 
Asie centrale par l'expédition de Turfan et publiée dans Waldschmidt, Bruchstücke, 
p. 114-148. 

2 0 . U est cité dans le Koéa, III, p. 84, IX, p. 249, et la Kosavyâkhyâ, p. 299 : 
bâlah prthagjanah samskâramâtram aprajânann âtmadrstyasmimànàbhinivistah 
kàyâdibhis trividham karma ârabhate. 

3°. Il a été traduit deux fois en chinois : a. P 1 in pi so lo wang ying fo king (Bim- 
bisâraràjapratyudgamanasütra) dans Tchong a han, T 26 (n° 62), k. n, p. 497 b.— 
b. Fo chouo p’in p'o so lo wang king (Bimbasârasütra), traduction de Fa hien, T 41, 
p. 825. 

40. Il en existe une version tibétaine intitulée : Mdo chen po gzugscan snin pos bsu 
ba zes bya ba (Bimbasârapratyudgamananàmamahàsütra), Mdo XXV, 2 (Csoma- 
Fêêr, p. 275 ; OKC, n° 955). Elle a été analysée par Waldschmidt dans ses Bruch¬ 
stücke, p. 144-148. 

50. Le Vinaya des Sarvàstivàdin (Che songliu, T 1435, k. 24, p. 174 b) compte le 
P*in po cha lo po lo che k’ie mo nan (Bimbasârapratyudgamana) parmi les « Grands 
sütra» connus d’un upâsaka très instruit et très savant. 

Bimbasâra rencontra deux fois éâkyamuni. Une première rencontre eut lieu, 
avant l'illumination du Buddha, à Râjagrha près du Pandavapabbata. Le Mppé 
y fera allusion ci-dessous, k. 3, p. 77 a. La seconde rencontre est postérieure à l’Illu¬ 
mination ; Bimbasâra se rendit avec une suite nombreuse au devant du Buddha 
qu’il trouva au Supatitthacetiya du Latfhivanuyyâna. C’est à cette seconde ren¬ 
contre que se rattache le Bimbasâraràjapratyudgamanasütra, et c’est alors que le roi 
se convertit avec tout son peuple. Cette conversion est relatée dans les Vinaya et 
les Vies du Buddha : Vinaya, I, p. 35-39 (tr. Rh. D.-Oldenberg, I, p. 136-144) 
à rapprocher, pour le début, du Tsa a han, T 99 (n° 1074), k. 38, p. 279 a-c, et de 
T 100 (n° 13), k. 1, p. 377 a-c. — Mahâvastu, III, p. 443-449. — Wou fen liu, T 
1421, k. 16, p. rro a. — Sseu fen liu, T 1428, k. 33, p. 797 c. — Ken pen chouo ... 
p’osengche, T 1450, k. 7, p. 135 sq. —Dhammapadattha, I, p. 88 (tr. Burlingame, 
Legends, I, p. 197). — Nidânakathà, p. 83. 

2 Ce prétendu « Sütra des deux nuits » n'est qu’un aphorisme célèbre qu’on trou¬ 
vera dans Dîgha, III, p. 135 ; Anguttara, II, p. 24 ; Itivuttaka, p. 121 ; Suman- 
gala, I, p. 66 ; Tchong a han, T 26 (n° 137), k. 34, p. 645 b 18 : yan ca rattim tathà- 
gato anuttaram sammâsambodhim abhisambujjhati , yan ca rattim anupâdisesâya 
nibbânadhâtuyâ parinibbâyati, yam etasmim antare bhâsati lapati niddisati, sabbam 
tant tath* eva hoti no anhathà . 

Plus tard on admit qve Bhagavat enseigne par une émission de voix d’un instant 
(ekaksanavâgudâhàrena) , ou même qu’il ne parle pas (cf. Vasumitra, p. 20 ; Fo houa 
yen king, T 279, k. 80, p. 443 c ; Wei mo kie so chouo king, T 475, k. 1, p. 538 a ; 
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Or si vraiment l'homme n'existait pas, comment le Buddha pour¬ 
rait-il dire [sans mentir] : « Avec mon œil divin je considère les 
êtres » ? Il faut en conclure que l'homme existe, mais du point de 
vue mondain seulement, et non pas du point de vue absolu. 

Question. — Le point de vue absolu est vrai (bhüta , satya) et, 
parce qu'il est vrai, il est nommé absolu ; les autres points de vue 
ne peuvent pas être vrais. 

Réponse. — Ce n'est pas exact. Les quatre points de vue, pris 
séparément, sont vrais. La vraie nature (tathatâ), la nature des 
choses (dharmatd), le s ommet de l'existence (bhutakoti)> n'existent 
pas du point de vue mondain, mais existent du point de vue absolu. 

De même les hommes existent du point de vue mondain, mais 
n'existent pas du point de vue absolu. Pourquoi ? Quand les cinq 
agrégats (skandha) qui sont les causes et conditions (hetupratyaya) 
de l’homme existent, l'homme existe. De même quand la couleur 
(rüpa), l'odeur (gandha), la saveur (rasa) et le tangible (sprastavya) 
qui sont les causes et conditions du lait (ksïra) existent, le lait 
existe. Si le lait n'existait pas réellement, les causes et conditions 60 
du lait n'existeraient pas non plus. Mais puisque les causes et con¬ 
ditions du lait existent réellement, le lait, lui aussi, doit exister 1 . 
Puisque les causes et conditions d'une seconde tête (dvitlya éïrsa) 
ou d'une troisième main (trtïya hasta) n'existent pas chez l'homme, 
il n'en est pas question (prajnapti) pour lui. De telles caractéri¬ 
sations (nimittanâman) constituent le point de vue mondain. 

6. Qu'est-ce que le point de vue individuel (prdtipaurusika 
siddhdnta) ? C'est prêcher la loi en tenant compte (apeksya) de 
l'é tat d'esprit (cittapravriti) de l'individu. Sur un même sujet, ce 
dernier entend ou n'entend pas. Ainsi il est dit dans un sütra : 


Niraupamyastava de Nâgârjuna, v. 7, dans J RAS, 1932, p. 314 : nodâhrtam tvayâ 
kimcid ekam apy aksaram vibho, krtsnaé ca vaineyajano dharmavarsena tarpitali ; 
Hôbôgiria, p. 215-217 ; Siddhi, p. 796). Le « Sütra des deux nuits » fut modifié en 
conséquence : Madh. vrtti, p. 366, 539 : yâm ca sântamate râtrim tathâgato ’nutta - 
râm samyaksambodhim abhisambuddhoyâm ca râtrim upâdâyaparinirvâsyati, asminn 
antare tathâgatenaikâksaram api nodâhrtam na pravyâhrtam nâpi pravyâharisyati. — 
Pafijikà, p. 419 : yasyâm râtrau tathâgato ’bhisambuddho yasyâm ca parinirvrto 
’trantare tathàgatenaikam apy aksaram nodâhrtam. tat kasya hetoh. nityam samâhito 
bhagavân.ye câksarasvararutavaineyâh sattvâs te tathâgatamukhàd ürnâkoéâd usnïsâd 
dhvanim niècarantam êrnvanti. — Lankàvatàra, p. 142-143 : yàm ca râtrim tathâgato 
’ bhisambuddho yàm ca râtrim parinirvâsyati, atràntara ekam apy aksaram tathâgatena 
nodâhrtam na pravyâharisyati. avacanam buddhavacanam. 

1 L’exemple du lait est repris dans Koéa, IX, p. 239. 
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«En raison d’actes à rétribuer différemment (sambhinnavipâka- 
karman) on renaît dans des univers différents (sambhinnaloka- 
dhâtu), on subit des contacts différents (sambhinnasparsa) et des 
sensations différentes (sambhinnavedanâ) » 1 . Par contre, dans le 
P'o k’iun na king (Phâlgunasütra), il est dit : « Il n’y a pas d’homme 
qui subisse de contact, il n’y a pas d’homme qui éprouve de sensa¬ 
tion » 2 . 

Question. — Comment ces deux sütra s’accordent-ils ? 

Réponse. — Il y a des hommes qupdoutent de l’au-delà (amutra), 
ne croient pas au péché (papa) ni au mérite (punya), commettent 
de mauvaises actions (akusalacaryâ) et tombent dans la vue fausse 
de l’anéantissement (ucchedadrsti). Pour trancher ces doutes (sam- 
éaya), supprimer ces mauvaises pratiques et extirper cette vue fausse 
de l’anéantissement, le Buddha affirme que l’homme renaît dans 
des univers différents, avec des contacts (sparsa) différents et des 
sensations (vedanâ) différentes. Mais Phàlguna, lui, croyait à 
l’existence de l’âme (âtman), à l’existence du Purusa et était 
tombé dans la vue fausse de l’éternalisme (sâsvatadrsti j. Il avait 
demandé au Buddha: «Vénérable (bhadanta), qui éprouve la 
sensation ? » Si le Buddha avait répondu : « C’est un tel (amuka) 
ou un tel (amuka) qui éprouve la sensation », Phàlguna serait tombé 
plus profondément dans la vue fausse de l’éternalisme, sa croyance 
au Pudgala (individu) et à T Âtman (âme) se serait accrue et for¬ 
tifiée irrémédiablement. C’est pourquoi le Buddha, quand il s’a¬ 
dresse à lui, nie qu’il y ait un être qui sente (vedaka) ou un être 
qui touche (sparsaka). De telles caractéristiques sont nommées 
point de vue individuel 3 . 


1 Comparer Anguttara, I, p. 134 : yatth ’ assa attabhâvo nibbattati tattha tam ham¬ 
mam vipaccati, yattha tam hammam vipaccati tattha tassa hammassa vipâkam pafi - 
samvsdeti ditth*eva dhamme uppajje va apure vâ pariyâye. — Tr. Lorsqu’une personne 
renaît, son acte mûrit et, lorsque cet acte est mûr, elle en subit la rétribution en cette 
vie ou ailleurs. 

2 Samyutta, II, p. 13 ; Tsa a han, T 99 (n° 372), k. 15, p. 102 a : phusatïti aham na 
vadâmi... vediyatïti aham na vadâmi. — Fragments sanskrits du Phâlgunasütra 
dans Kosa, XX, p. 260 ; Kosavyàkhyâ, p. 707. 

3 C’est un fait bien connu que le Buddha dans son enseignement tient compte 
de l’intention et de l’état d’esprit de son interlocuteur. Voir l’entrevue du Buddha 
avec Vacchagotta: Samyutta, IV, p. 400; Tsa a han, T 99 (n°96i), k. 34, p. 245 b ; 
T 100 (n° 195), k. 10, p. 444 c. 

Le Buddha refuse de dire à Vacchagotta si le Moi existe ou s’il n’existe pas. 
Ànanda lui en demande la raison. Le Buddha se justifie en disant : « Si, ô Ànanda, 
alors que le moine errant Vacchagotta me demandait : « Le Moi existe-t-il ? », je lui 



c. Le point de vue thérapeutique (prâtipaksika siddhânta ). — 
Il y a des Dharma qui existent comme remèdes (pratipaksa) , mais 
qui n’existent pas comme natures vraies (bhütasvabhdva) . Ainsi 
les herbes et aliments (osadhyâhâra) chauds (tisna), graisseux 
(medasvin) , vinaigrés ( katuka ), salés (lavana), sont un remède dans 
les maladies du vent ( vâyuvyâdhi) , mais ne sont pas un remède dans 


avais répondu : « Le Moi existe », cela aurait confirmé, ô Ànanda, la doctrine des 
Samanas et des Brâhmane$ qui croient à l'impérissabilité. Si, ô Ànanda, alors que le 
moine errant Vacchagotta me demandait : <1 Le Moi n’existe-t-il pas ? », j'avais 
répondu : « Le Moi n’existe pas », cela aurait confirmé, ô Ànanda, la doctrine des 
Samanas et des Brahmanes qui croient à l'anéantissement. Si, ô Ànanda, quand le 
moine errant Vacchagotta me demandait : « Le Moi existe-t-il ? », j’avais répondu : 
« Le Moi existe », cela m’aurait-il beaucoup servi à faire naître en lui la connaissance 
que tous les Dharma sont Non-moi ?» — « Il n’en eût pas été ainsi, Seigneur. » — 
« Si d'autre part, ô Ànanda, quand le moine errant Vacchagotta me demandait : 
« Le Moi n'existe-t-il pas ? », je lui avais répondu : « Le Moi n’existe pas », cela 
n’aurait-il pas eu pour seul résultat de précipiter le moine errant Vacchagotta d’un 
égarement dans un autre égarement plus grand encore : « Mon Moi n’existait-il pas 
^auparavant ? Et maintenant voilà qu’il n’existe plus » (Oldënbërg, Buddha, p. 
309-310). — De même Koéa,TX, p. 262-4 : Pourquoi Bhagavat n’a-t-il pas déclaré 
que le principe vital (jïva) est le corps ? Parce que Bhagavat tient compte de l’in¬ 
tention (âêaya) de celui qui l’interroge. Celui-ci entend par jïva, non pas un être 
de raison, simple désignation des éléments, mais une personne, une entité vivante, 
réelle ; et c’est en pensant à cette personne qu’il demande si le jïva est identique au 
corps ou différent du corps. Ce jïva n’existe absolument pas : il n’entretient avec 
quoi que ce soit ni rapport d’identité ni rapport de différence : Bhagavat condamne 
donc les deux réponses. De même on ne peut dire que les poils de la tortue sont 
durs ou mous... Pourquoi Bhagavat ne répond-il pas que le jïva n’existe absolument 
pas ? Encore parce qu’il tient compte de l'intention de l’interrogateur. Celui-ci 
questionne peut-être sur le jïva avec cette pensée que le jïva est la série des éléments 
(skandha ). Si Bhagavat répondait que le jïva n’existe absolument pas, l'interroga¬ 
teur tomberait dans la vue fausse. D’ailleurs, comme l’interrogateur n’est pas 
capable de comprendre la production en raison des causes (pratïtyasamutpàda ), 
il n est pas un réceptacle convenable de la bonne loi : Bhagavat ne lui dit donc pas 
que le jïva existe en tant que désignation. — Lav., Nirvana, p. 118-119 • « La scolas¬ 
tique aime à dire que le Buddha diversifia son enseignement d’après les dispositions 
de ses auditeurs ; que certains sütra, de sens clair (nïtârtha ), doivent être compris 
à la l ettre ; que d’autres sütra, de sens implicite et non-déduit (neyârtha), doivent 
interprétés : hypothèse bien commode pour les exégètes et qui, dans plusieurs 
cas, est légitime. Le canon voit dans le Buddha un médecin, le grand médecin ; 
la scolastique le représente comme un empirique. Le Buddha craint que les hommes 
grossiers, rassurés du côté de l'enfer, ne commettent le péché ; il veut que les sages 
^PJP re n.nent à se dépouiller de tout égoïsme ; aussi enseigne-t-il aux uns l’existence 
JÉîîJ^oi et aux autres l’inexistence du Moi. De même la tigresse transporte ses petits 
dans sa gueule*: elle serre assez les dents pour qu’ils ne tombent pas — dans l’hérésie 
de 1 anéantissement du Moi empirique — mais évite de les blesser — par les dents 
de 1 hérésie du moi chose réelle ». La comparaison de la tigresse est de Kumâralâbha, 
dans Koéa, IX, p. 265, 


5 
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les autres maladies 1 . Les herbes et les aliments froids (sïta), doux 
(madhura), amers (tikta), âcres (karkasa), sont un remède dans les 
maladies du feu (tejovyâdhi ), mais ne sont pas un remède dans les 
autres maladies. Les herbes et les aliments vinaigrés (katuka), 
amers (tikta), âcres (karkasa), et chauds (usna), sont un remède 
dans les refroidissements (sïtavyâdhi ), mais ne sont pas un remède 
dans les autres maladies. Il en va de même dans la loi du Buddha, 
pour remédier aux maladies de la pensée (cetovyâdhi). La considé¬ 
ration de Thorrible (asubhabhâvanâ) 2 , dans la maladie de ratta¬ 
chement (; râgavyâdhi ), est un bon remède (kusala pratipaksadharma)) 
dans la maladie de la haine (dvesavyâdhi), elle n'est pas bonne 
(kusala) et n'est pas un remède (pratipaksadharma ). Pourquoi ? 
L 'asubhabhâvanâ est la considération des défauts corporels (kâya- 
dosaparïksâ) ; si un homme haineux considère les défauts de son 
ennemi, il augmente le feu de sa haine. — La méditation amicale 
(maitrïcittamanasikâra ), dans la maladie de la haine (dvesavyâdhi ), 
est un bon remède ; dans la maladie de l'attachement (râgavyâdhi), 
elle n'est pas bonne, n’est pas un remède. Pourquoi ? L’amitié 
(maitrïcitta) consiste à rechercher chez les êtres les raisons d’aimer 
et à considérer leurs qualités (guna ). Si un homme attaché recherche 
les raisons d'aimer et considère les qualités [de la personne qu’il 
aime], il augmente son attachement (râga ).— La considération 
des causes et conditions (hetupratyayaparïksâ ), dans la maladie 
60 b de la sottise (mohavyâdhi ), est un bon remède ; dans les maladies 
de l'attachement et de la haine (râgadvesavyâdhi ), elle n'est pas 
bonne, n'est pas un remède. Pourquoi ? Parce que c'est en raison 
d’une fausse considération préalable (pürvamithyâparïksâ) que naît 


1 Sur la pathogénie et les pratiques médicales, voir Hôbôgirin, Byô, p. 249-262. 

2 L * aêubhabhâvanà, contemplation du cadavre en décomposition, sera étudiée 
ci-dessous, k. 19, p. 198 c-199 a. — Les sources scripturaires ne sont pas très nom¬ 
breuses, p. ex. Vinaya, III, p. 68 ; Dïgha, II, p. 296 ; Majjhima, III, p. 82 ; An- 
guttara, III, p. 323. — Scolastique pâlie : Dhammasangani, p. 55 : asubhajhâna 
(tr. Rh. D., p. 63, n. 2) ; Atthasàliaî, p. 197-198 (tr. Tin, I, p. 264-265) ; Visuddhi- 
magga, p. 178; Rh. D., Brethren, p. 123; Warren, Buddhism, p. 353; Aung, 
Compendium, p. 121, n. 6 ; Hardy, Eastern Monachism, p. 247. — Sources sans- 
krites : Mahâvyutpatti, n° 1155-1164 ; éiksàsamuccaya, p. 209 (tr.BENDALL-RousE, 
p. 202) ; Bodhicaryâvatâra, VIII, v. 63 ; Huber, Sütràlamkâra, p. 190-191 ; Kosa, 
VI, p. 149 ; Kern, Manual, p. 54 ; Przyluski, Asoka, p. 386. 



la vue fausse (mithyâdrrsti) . Or la vue fausse, c'est la sottise (moha) x . 

Question. — Dans la loi du Buddha il est dit que les douze causes 
et conditions (hetupratyaya) sont profondes ( gambhïra) . C'est ainsi 
que le Buddha a dit à Ânanda : « Cette production en raison des 
causes (pratïtyasamutpâda) est profonde (gambhïra) , difficile à voir 
(dtyrdrsa), difficile à comprendre ( duravabodha) , difficile à découvrir 
(duranubodha) , difficile à pénétrer ( duradhiganta) , connaissable 
[seulement] par un sage de pensée subtile et adroit ( süksma nipuna - 
panditavijnavedanïya) » 2 . Si un sot (müdha) a déjà de la peine 
à comprendre des choses superficielles, comment pourrait-il com¬ 
prendre les causes et conditions profondes ? Alors pourquoi dites- 
vous que le sot doit considérer la loi des causes et conditions ? 

Réponse. — Le mot «sot » ne signifie pas sot à la manière des 
bœufs ( go) ou des béliers (edaka). Le sot est un homme qui cherche 
le vrai chemin, mais qui, à la suite de pensées et de considérations 
erronées, produit toutes espèces de vues fausses ( mithyâdrsti ). 
Pour lui la considération des causes et conditions (hetupratyaya¬ 
parïksâ) est un bon remède. Mais chez les hommes en proie à la 
haine ou à l'amour (dvesarâgacarita) qui volontairement recher¬ 
chent le plaisir ou s'irritent contre le prochain, une telle consi¬ 
dération n'est pas bonne, n'est pas un remède ; c'est la considé¬ 
ration de l’horrible (asubhabhâvanâ) et la considération amicale 
(maitrïcittamanasikâra) qui sera pour eux le bon remède. Pour- 


1 Les idées exposées dans cet alinéa seront reprises et développées par éântideva 
dans son éiksâsamuccaya, ch. XII : La considération de l'horrible (asubhabhâvanâ) 
est le remède (pratipaksa) au Râga (p. 206-212) ; la bienveillance (maitrï) est le 
remède au Dvesa (p. 212-219) ; l'examen de la production en dépendance (pratïtya- 
samutpàdadarêana) est le remède au Mohànuéaya (p. 219-228). Cf. tr. Bendall- 
Rouse, p. 196-215. 

2 Les paroles adressées par le Buddha à Ànanda sont plutôt : gambhïro câyam 
Ânanda paticcasamuppâdo g ambhïrâva bhâso ca : cf. Samyutta, II, p. 92 ; Dïgha, 

P* 55 i Tch’ang a han, T 1 (n° 13), k. 10, p. 60 b 10 ; Jen pen yu cheng, T 14, 
p. 242 a ; Xchong a han, T 16 (n° 97), k. 24, p. 578 b ; Ta cheng yi, T 52, p. 844 b. 

- La formule plus développée, rapportée par le Mpps, fut prononcée par le Tathà- 
gata, au pied de l'arbre Ajapàlanigrodha, après son illumination : Vinaya, I, p. 4 ; 
Dïgha, II, p. 36; Majjhima, I, p. 167; Samyutta, I, p. 136, etc. : adhigato kho me 
ayant dhammo gambhïro duddaso duranubodho santo panïto atakkâvacaro nipuno 
punditavedanïyo. — La formule sanskrite est plus longue et présente moins d’uni¬ 
formité ; on la trouvera dans Mahâvastu, III, p. 314,1. 15 ; Mahàvyutpatti, n<> 2914- 
2927 , Lalitavistara, p. 392 ; Divya, p. 492 (ce dernier, très proche du pâli : gambhïro 
me dharmo gambhïrâvabhdso_ d urdrêo duranubodho ’tarko 'tarkâvacaro süksmo nipu- 
&^panditavijnavedanïya h ). 
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quoi ? Parce que ces deux considérations peuvent extirper l’épine 
vénéneuse (visakantaka) de la haine (dvesa) et de l’attachement 
(râga). 

En outre, il y a des êtres attachés (< abhinivista ) à la thèse erronée 
de l’éternalisme (nityaviparyâsa), qui ignorent la série de moments 
semblables (sadrsasanttâna) [qui constituent le] Dharma 1 . Chez 
de tels hommes, la considération du caractère transitoire des Dharma 
(litt. anit yaparïksà) est d'ordre thérapeutique (prâtipâksika) et 
non pas absolu (pâramârthika) . Pourquoi ? Parce que tous les Dhar- 
1 ma sont vides de nature propre (svabhdvaëünya) . Ainsi une stance 
dit : 


Dans le transitoire voir du permanent, 

Cela se nomme méprise. 

Dans le vide, point de transitoire, 

Comment y voir du permanent ? 2 

Question. — Tous les Dharma conditionnés (sa^nskrta) ont un 
caractère transitoire (anitya): c'est là un caractère absolu. Pour¬ 
quoi dites-vous que le transitoire est irréel (asatya) ? Les condi¬ 
tionnés (samskrta), en vertu des caractères de naissance (utpàda), 
durée (sthiti) et destruction (bhanga) naissent d'abord, durent 


1 En d’autres termes, ils ignorent le caractère momentané des Dharma (dharma- 
ksanikatva) . Selon le Bouddhisme du Petit Véhicule, le Dharma périt d'instant en 
instant et renaît, semblable à lui-même, d’instant en instant. Il se présente donc 
comme un- série (samtâna, prabandha) de moments semblables (sadrêaksana ). 
Les écoles, Sarvàstivàdin-Vaibhâsika et Sautràntika, discutent sur la durée du ksana 

j et sur l’évolution du samtâna (bibliographie et état de la question dans Karmasiddhi- 
prakarana, Introduction, p. 1-30). 

2 Madh. Kârikâ, XXIII, 13, p. 460 ; Tchong louen, T 1564, k. 4, p. 31 c 10 ; Pan 
jo tenglouen che, T 1566, k. 14, p. 123 a 6: 

anitye nityam ity evam yadi grâho viparyayah \ 
nânityam vidyate sünye kuto grâho viparyayah || 

3 Les caractères du Dharma conditionné (samskrtadharmalaksana) sont déjà 
signalés dans les écrits canoniques; — (1) deux caractères, naissance (utpàda) et 
destruction ( vyaya), dans Tsa a han, T99(n°49),k.2,p. 12b; (2) trois caractères 
naissance (uppâda), destruction (vaya) et altération de ce qui dure (thitassa ou 
thitânam annathatta), dans les Nikâya pâlis correspondants : Samyutta, III, p. 37 ; 
Anguttara, I, p. 152 : katamesam âvuso Ânanda dhammânam uppàdo pannâyati 

! vayo pannâyati thitassa annathattam pannâyati ; — (3) le troisième caractère 
thitassa annathattam est corrigé en sthity-anyathâtva dans l'Âgama sanskrit corres¬ 
pondant (Documents sanskrits de la seconde collection M. A , Stein, JRAS, 1913, p. 
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ensuite et périssent enfin ; pourquoi dites-vous que le transitoire 
est irréel ? 

Réponse. — Les Dharma conditionnés ne peuvent pas avoir 
ces trois caractères (laksana). Pourquoi ? Parce que ces trois carac¬ 
tères ne sont pas réels. Si les naissance, durée et destruction des 
Dharma étaient caractéristiques des conditionnés, il faudrait qu’à 
la naissance du conditionné ces trois caractères soient également 
présents, car la naissance est un caractère du conditionné. De 
même, ces trois caractères devraient être également présents, par¬ 
tout séparément : ce qui serait absurde. Il en irait de même pour 
la durée et la destruction. Puisque la naissance, la durée et la 
destruction, prises séparément, ne possèdent pas chacune [et per 
modiwi unius ] naissance-durée-destruction, elles ne peuvent être 
nommées caractères du conditionné (samskrtalaksana) L Pourquoi? 
Parce que les caractères des Dharma conditionnés n'existent pas. 


573 ; Madh. vftti, p. 145) : trïnïmâni bhiksavah samskrtasya samskrtalaksanâni , 
samskrtasya bhiksava utpâdah prajhâyate vyayah prajnâyate sthityanyathàtvam pra - 
jüâyate ; — (4) l’Abhidharma n'admet que trois caractères : Kathàvatthu, I, p. 61 ; 
Visuddhimagga, p. 431, 473 ; Aung, Compendium , p. 25. — Certains docteurs 
omettent même la durée ou sthiti (cf. Aung, Points 0/ Controversy , p. 374-375). 

En général, les traités scolastiques parlent de quatre caractères : naissance 
(utpàda), vieillesse (jarâ), durée (sthiti) et impermanence (anityatà) : P’i p’o cha, 
T 1545, k. 38, p. 198 c 9 ; Kosa, II, p. 222. 

Les caractères du conditionné interviennent dans la définition du ksana, de la 
durée instantanée du Dharma. Voir l’étude de Lav., Notes sur le moment des Vai - 
bhâsika et des Sautràntika, MCB, V, 1937, P* 134-158. En tant qu'entités réelles, 
ils sont rejetés par les Sautràntika (Kosa, II, p. 226-228), les Mâdhyamika (Madh. 
vrtti, ch. VII : Samskrtaparïksâ, p. 145-179) et les Vijnânavàdin (Siddhi, p. 64-68). 
Le Mppé, dans sa réfutation, s’inspire surtout de la Madh. vrtti. 

1 L’argument est repris des Madh. Kârikâ, VIII, 2, p. 146 : 

utpâdâdyâs trayo vyastâ nâlam laksanakarmani | 
samskrtasya samastâh syur ekatra katham ekadâ || 

Tr. Les trois caractères, naissance, etc., pris séparément sont incapables de rem¬ 
plir le rôle de caractères du conditionné. Pris ensemble, comment pourraient-ils se 
trouver en même temps dans une même catégorie ? —■ Le commentaire (p. 146-147) 
explique : Au moment de la durée, la naissance et la destruction n’existent pas. 
Donc la durée appartient à quelque chose qui est privé de naissance et de destruc¬ 
tion. Mais une catégorie privée de naissance et de destruction n’existe pas. Par con¬ 
séquent la durée ne peut s’appliquer à une catégorie aussi inexistante qu’une fleur 
de l’air... Par contre les trois caractères ne peuvent se trouver dans une même 
catégorie en même temps, car ils s’opposent les uns aux autres comme le désir au 
renoncement ou la lumière aux ténèbres. Qui pourrait raisonnablement prétendre 
qu’une même catégorie dure et périt au moment précis où elle naît ? 
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Par conséquent le caractère transitoire des Dharma n'est pas 
d'ordre absolu. 

En outre, si toute entité réelle (bhütasvabhâva) était transitoire 
( anitya ), la rétribution des actes ( karmavipâka) n'aurait pas lieu. 
Pourquoi ? Parce que la transitorialité, c'est la destruction après 
60 c la naissance. De même qu'un germe pourri (pütika bïja) ne pro¬ 
duit pas de fruit (phala), ainsi il n'y aurait pas d’acte (karman) 
et, l'acte n'existant pas, comment y aurait-il rétribution (vipâka) ? 
Or toute bonne doctrine ( âryadharma admet la rétribution 1 . Ce qui 
doit être cru par un homme de bon savoir (kusalajnâna) ne doit 
pas être nié. Donc les Dharma ne sont pas transitoires. Pour d'in¬ 
nombrables raisons de ce genre, nous disons qu'on ne peut affirmer 
la transitorialité des Dharma. [Ce qui est dit ici du prétendu carac¬ 
tère transitoire des Dharma] vaut également pour leur caractère 
douloureux ( duhkha ), impersonnel ( anâtmaka ) y etc 2 . De telles 
caractéristiques sont nommées point de vue thérapeutique. 

d. Le point de vue absolu (pdramdrthikasiddhânta) .— Toutes 
les essences ( dharmatà ), toutes les catégories du discours (upade- 
sdbhidhàna), tous les Dharma et Adharma, peuvent être divisés 
(vibhakta), déchirés (bhinna) et éparpillés (prakïrna) les uns après 
les autres, mais le Dharma véritable ( bhütadharma) , domaine (go- 
cara) des Buddha, des Pratyekabuddha et des Arhat, ne peut être 
ni déchiré ni éparpillé. Ce qui n'est pas compris ( Long ) dans les 
trois points de vue précédents est ici entièrement compris. Qu'en¬ 
tend-on par compris ? Par compris on entend l'absence de tout 
défaut ( sarvadosavisamyoga ), l'inaltérabilité (aparindmatva) , l'in- 


1 Pour les bouddhistes, la croyan.ce à la survie et à la rétribution des actes est la 
pierre angulaire de la morale, « car il n’est pas de péché que ne soit disposé à com¬ 
mettre 1 homme qui ne croit pas à la survie de l’au-delà ». La négation du bien 
et du mal est la vue fausse (mithyâdrsti) par excellence (Kosa, IV, p. 36, 137, 
I ^ 7 )- — Par contre, le Buddha reconnut pour siens et admit sans noviciat (parivâsa) 
les Jatila, adorateurs du feu, « parce qu’ils croient à l’acte » (Vinaya, I, p. 71). 

2 Tous les Dharma sont transitoires (anicca), périssables (vayadhamma) , imper- 
r sonnels (anattâ) et douloureux (duhkha). Cf. Samyutta, III, p. 44 (dont on trouvera 

le correspondant sanskrit dans JRAS, 1913, P- 573, et la version chinoise dans Tsa 
a han T 99 (n° 84), k. 3, p. 21 c) : rüpam bhikkhave aniccam. y ad aniccam tam duk- 
kham, yam dukkham tad anattâ, yad anattâ tam netam marna neso ham asmi na 
me so attâti. evam etam yathâbhütam sammappannâya datthabbam. evam etam sam- 
mappanüâya passato cittam virajjati vimuccati anupâdâya âsaveki. — Autres réfé¬ 
rences dans Rhys Davids-Stede, s. v. sankhâra, in fine. 



vincib ilité (ajeyatva ) 1 . Pourquoi ? Parce que, si on écarte le point 
de vue absolu, les autres enseignements (upadesa), les autres points 
de vue (siddhdnta) sont tous détruits. Dans le Tchong yi king 
(Arthavargïya sütra) 2 , des stances disent : 


1 Pour désigner l’absolu les expressions ne manquent pas dans les textes boud¬ 
dhiques. Lav. dans Siddhi, p. 748-750, cite quelques listes que je complète ici : 

i°. Ta pan jo po lo mi to king, T 220, k. 360, p. 853 c 10 :tathatâ, dharmatà, avi- 
tathatâ, avikâratathatâ, samatâ, niyâmatâ, dharmaniyama , dharmasthiti, âkâêadhâtu r 
bhütakoti, acintyadhàtu . 

2 0 . Panjikâ, p. 421 : bodhir buddhatvam ekànekasvabhâvaviviktam anutpannam 
aniruddham anucchedam aêâêvatam sarvaprapancavinirmuktam âkâêapratisamam 
dharmakâyâkhyam paramârthatattvam ucyate. etad eva ca prajnâpâramitàêünya- 
tâtathatâbhütakotidharmadhâtvâdiêabdena samvrtim upâdâyâbhidkïyate. 

3 0 . Longue liste de synonymes dans les sütra d’inspiration vijnânavàdin. Cf. 
Samdhinirmocana, p. 28. paramârtha, tathatâ, dharmatà, darmadhâtu , bhütakoti, 
vijüaptimâtra, viéuddhâlambana, svabhâvanihsvabhâvatâ, dharmanairâtmya, êünyatâ. 
—• Lankàvatâra, p. 192-193 : anirodha, anutpdda, êünyatâ, tathatâ, satyatâ, bhütatà, 
bhütakoti, dharmadhâtu, nirvâna, nitya, samatâ, advaya. 

4 0 . Tous ces termes sont repris et définis dans les traités vijnânavàdin. Madhyànta- 
vibhanga, p. 49-51 : tathatâ bhütakotiê cânimittam paramârthatâ, dharmadhâtué ca 
paryâyâh sünyatâyâh samâsatah ; — Samgraha, p. 121 : prakrtivyavadâna, tathatâ, 
êünyatâ, bhütakoti, animitta, paramârtha, dharmadhâtu ; — Tsa tsi louen, T 1606, 
k. 2, p. 702 b : tathatâ, nairâtmya, êünyatâ, ânimitta, bhütakoti, paramârtha, dharma¬ 
dhâtu ; — Fo ti king louen, T 1530, k. 7, p. 323 a 24 : tathatâ, dharmadhâtu, tattva 
et bhâva, êünyatâ et abhâva, bhütakoti, paramârtha. 

2 Ces Arthavargïyâni sutrâni, en pâli Atthakavagga, constituent un des documents 
les plus anciens du bouddhisme primitif. 

En pâli, Y Atthakavagga « Section des Huit » est un groupe de seize sütra formant 
le quatrième chapitre du Suttanipâta, qui est lui-même la cinquième œuvre du 
Khuddhakanikâya, quatrième et dernière collection du Suttapitaka (cf. Winter- 
nitz, Literature, II, p. 92-98 ; Law, Pâli Literature, I, p. 232-260). Ce livre, sous le 
titre Atthakavaggika ou Atthakavaggikâni, est cité dans le Vinaya, I, p. 196 ; le 
Samyutta, III, 12 ; l’Udâna, p. 59. 

En sanskrit, il existe un Arthavarga « Section du Sens », ou plutôt des Arthavar- 
gïyâni sütrâni « Sütra de la Section du Sens », dont des fragments ont été découverts 
au Turkestan oriental (cf. M. Anesaki, JPTS, 1906-1907, p. 50 sq. ; R. Hoernle, 
JRAS, 1916, p. 709 sq. ; 1917, p. 134). Ces Arthavargïyâni sütrâni sont cités dans le 
Divyàvadàna, p. 20, 35, dans la Bodh. bhümi, p. 48, et selon la Kosavyàkhyà, p. 33, 
ils font partie du Ksudrakàgama (arthavargïyâni sütrâni Ksudrake pathyante). 
C’est également sous le titre d’Arthavargïya sütra, en tibétain Don gyi tshoms kyi 
mdo, que l’ouvrage est cité dans le Dulva. 

Il a été traduit en chinois par Tche k’ien, entre 223 et 253, sous le titre de Yi 
tsou king (123 et 7 ; 157 ; 120 et 7), littéralement « Sütra des Pieds du Sens », T 198, 
tome IV, p. 174-188. 

L’ouvrage est fréquemment cité dans le Tripitaka chinois, malheureusement sous 
des titres très divers qui souvent ne permettent pas de l’identifier à première vue. 
Voici quelques références : 

i°. Titres translittérés : 

A t’o p’o k*i king (Arthavargïya sütra) dans le Mpps,T. 1509, k. 1, p. 63 c. — A 
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Chacun, se basant sur des vues fausses (drsti) y 

Et de vains b a.va.vda.geï (prapanca) , suscite des querelles^ vivâda). 

Voir le néant de tout cela, 

C’est la vue correcte du savoir. 

Si refuser d’admettre le système d’autrui (paradharma) 

Est le fait d’un sot (bâla), 

Alors tous les maîtres (upadesin), 

En vérité, sont des sots. 

61 a Si se baser sur des vues personnelles, 

Pour produire de vains bavardages. 

Constituait le pur savoir, 

Il n’y aurait personne de savoir impur 1 . 

t’o po k’i ye sieou tou lou (Arthavargïya sütra) dans le Vinaya des Sarvàstivâdin, 
T 1435, k. 24, p. 174 b. 

2°. Titres traduits : 

Yi p’in (Section du Sens ou Arthavarga) dans le Samyuktâgama, T 99 (n° 551) 
k. 20, p. 144 b et c ; la Vibhâsà, T 1545, k. 34, p. 176 a ; la traduction du Koéa 
par Hiuan, tsang, T 1558, k. 1, p. 3 b; le Yogacaryâbhümisâstra, T 1579, k. 36, 
p. 489 a. 

Yi pou (Section du Sens ou Arthavarga) dans la traduction du Kosa par Para- 
mârtha, T 1559, k. 1, p. 164 a. 

Tchong yi king (Sütra de tous les Sens) dans le Mpps, T 1509, k. 1, p. 60 c. 

Tchong yi p’in (Section de tons les Sens) dans la Vibhâsà, T 1545, k. 4, p. 17 a ; 
k. 137, p. 706 a. 

Chouo yi (Exposé du Sens) dans le P’i ni mou king. T 1463, k. 3, p. 818 a. 

Che lieou yi p’in king (Sütra des Seize Sections du Sens) dans le Vinaya des 
Mahïéâsaka, T 1421, k. 21, p. 144 b. 

Pa po k’i king (Sütra des Huit Sections ou Astavavgïyasütra) dans le Vinaya des 
Mahâsàmghika, T 1425, k. 23, p. 416 a. 

Che lieou yi kiu (Sütra des Seize Phrases du Sens) dans le Vinaya des Dharma- 
gupta, T 1428, k. 39, p. 845 c. 

1 Voici, je crois, le sens de ces stances. i° La véritable sagesse consiste à n’adhé¬ 
rer à aucun système, à n'intervenir dans aucune querelle d’école. — 2 0 En effet 
tous les maîtres sont des sots : ils traitent de sots ceux qui n'admettent pas leurs 
idées, et sont eux-mêmes traités de sots par leurs adversaires. — 3° Tous pré¬ 
tendent avoir trouvé la Vérité et, s’il fallait les en croire, il n'y aurait, de par le monde, 
que des systèmes philosophiques impeccables. 

Ces trois stances correspondent en gros aux cinq premières strophes du Cüla- 
viyühasutta, douzième sutta de Y Atthakav a g ga (Suttanipâta, v. 878-882 ; tr. Faus- 
bôll, p. 167-168 ; tr. R. Chalmers, Buddha’s Teachings, Cambridge M., 1932, p. 
211). Le texte pâli diffère notablement de la citation du Mpps donnée ici, ainsi que 
de la traduction chinoise de Tche k’ien dans T 198, k. 2, p. 182 a-b. 
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Dans ces trois stances, le Buddha traite du point de vue absolu. 
[Première stance]. — Il est dit que les gens du monde s’appuient 
sur des vues fausses (drsti), sur des systèmes (dharma), sur des 
théories (upadesa), et ainsi suscitent des querelles (vivâda). Les 
vains bavardages (prapanca) sont l’origine des querelles, et les 
vains bavardages naissent des vues fausses (drsti). Une stance dit : 

Parce qu’on adopte des systèmes, il y a des querelles. 

Si personne n’acceptait rien, que pourrait-on discuter ? 
Acceptant ou rejetant des « vues », 

Les hommes sont tous divisés. 

1. Sakam sakam ditthiparibbasânâ 
viggayha nànâ kusalâ vadanti : 

yo evam jânati, sa vedi dhammam ; 
idam patikkosam akevalï so. 

2. Evam pi viggayha vivâdiyanti, 

*bâlo par o akusalo ' ti câhu. 

Sacco nu vâdo katamo imesam ? 

Sabb’eva hïme kusalâ vadânâ. 

3. Parassa ce dhammam anànujânam 
bâlomako hoii nihïnapanno, 
sabb’eva bâlâ sunihïnapannâ, 
sabb ’ ev’ ime ditthiparibbasânâ. 

4. Sanditthiyâ ce pana vïvadâtâ 
samsuddhapahhâ kusalâ mutimâ 
na tesam hoci parihïnapanno ; 

— ditthï hi tesam pi tathâ samattâ. 

5. Na vâham etam ' tathivan ’ ti brümi 
yam âhu bâlâ mithu anhamannam ; 
sakam sakani ditthim akamsu saccam ; 

— tasmà hi *bâlo’ H param dahanti. 

Trad. Le Disciple. —• 1. Fixés dans des vues personnelles, plusieurs [maîtres], se 
querellent, affirment être [les seuls] sages [et disent] : « Celui qui admet cela, connaît 
la [vraie] doctrine ; celui qui rejette cela est imparfait ». — 2. Se querellant ainsi 
ils discutent et disent : « Mon adversaire est un sot, un ignorant ». Quelle est donc 
la vraie doctrine parmi toutes celles-ci ? car tous ces [maîtres] se prétendent être 
[les seuls] sages ? 

Le Buddha. — 3. Si celui qui ne reconnaît pas la doctrine de son adversaire est 
un sot, un être inférieur, de peu d'intelligence, alors tous ces [maîtres] sont des sots 
de peu d'intelligence, [car] tous s’en tiennent à leurs vues [personnelles]. — 4. Ou 
s’ils sont vraiment purifiés par leurs propres vues, s’ils sont d’intelligence pure, sages 
et pleins d’esprit, nul parmi eux n’est de peu d’intelligence, car leurs vues sont 
également parfaites. — 5. Mais moi je n’appelle pas « Réalité » ce que ces sots se 
disent mutuellement les uns aux autres. Ils font de leur propre vue la vérité ; c’est 
pourquoi ils traitent leur adversaire de sot. 
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Le Yogin qui sait ainsi n’accepte aucun système (dharma), n’ac¬ 
cueille aucun bavardage (prapanca) , il n’adhère à rien et ne croit 
à rien L Ne prenant réellement part à aucune discussion (vivâda), 
il connaît la saveur d’ambroisie (amrtarasa) de la loi du Buddha. 
Agir autrement, c’est rejeter la loi. 

[Deuxième stance]. — Si tous ceux qui n’acceptent pas les sys¬ 
tèmes d’autrui (paradharma) , ne les connaissent pas et ne les adop¬ 
tent pas étaient des ignorants, alors tous les maîtres (upadesm) 
seraient des ignorants. Pourquoi ? Parce que, pris individuellement 
(pratyekam), tous rejettent les systèmes de leurs voisins [pour s’en 
tenir à leur système à eux]. En effet, un système que d’aucuns 
affirment être absolument pur (paramârthasuddha) est dénigré 
par d’autres comme étant impur. Telles sont, par exemple, les lois 
pénales (dandadharma) du monde, en vertu desquelles les bourreaux 
exercent des châtiments (danda), des exécutions (vadha) et des 
impuretés (asubha) de tout genre 1 2 . Les gens du monde les ad¬ 
mettent, les exercent et les tiennent pour absolument pures, tandis 
que d’autres, Pravrajita et Àrya, les considèrent comme impures. 
Selon les règles des Tîrthika et des Pravrajita, on se tient entre cinq 

1 L'horreur, plus simulée que réelle, du Buddha et de ses disciples pour toute 
discussion est bien, connue : 

Suttanipàta, v. 897 : yâ kâc ’ imâ sammutiyo puthujjâ, sabbâ va etâ na upeti vidvà. 
anüpayo so upayam kim eyya, ditthe suie khantim akubbamâno. — Texte sanskrit 
dans Bodh. bhümi, p. 48-49 : yâh kàêcana samvrtayo hi loke, sarvâ hi tâ munir 
nopaiti . anupago hy asau kenopâdatïta, drstaêrute kântim asamprakurvan.— Tr. Les 
opinions qui ont cours dans le monde, le Muni ne les prend pas, car il est indépen¬ 
dant. Comment pourrait se soumettre celui qui n’éprouve pas d’attrait pour ce qu’il 
voit et entend ? 

Samyutta, III, p. 138 : nâham bhikkhave lokena vivadâmi loko ca maya vivadati. 
na bhikkhave dhammavâdï kenaci lokasmim vivadati. yam bhikkhave natthi sammatam 
loke panditânam aham pi tant natthi ti vadâmi. yam bhikkave atthi sammatam loke 
panditânam aham pi tam atthïti vadâmi. — Texte sanskrit dans Madh. vrtti, p. 370 : 
loko maya sârdham vivadati nâham lokena sârdham vivadâmi. y al loke } sti sammatam 
tan mamâpy asti sammatam. yal loke nâsti sammatam mamâpi tan nâsti sammatam. 
— Tr. C’est le monde qui discute avec moi, ce n’est pas moi qui discute avec le monde. 
Ce qui est admis dans le monde est également admis par moi, ce qui est rejeté par 
le monde est aussi rejeté par moi. — Traduction chinoise dans Tsa a han, T 99 
(n° 37), k. 2, p. 8 b. 

Madh. vrtti, p. 57 : L’absolu, c’est le silence des Ârya (paramârtho hy âryânâm 
tüsnïmbhâvah ). 

Samdhinirmocana, II, par. 4 : Connaissable par intuition, domaine neutre, inef¬ 
fable, destructeur de l’expérience vulgaire, échappant à la discussion : voila l’Absolu. 
Son caractère transcende toute spéculation. 

2 Sur les châtiments pénaux, voir Jolly, Recht und Sitte, p. 129-131. 
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feux, debout sur un pied, on s’arrache les cheveux, etc. L — Ce 
que lès Ni k’ien tseu (Nirgranthaputra) tiennent pour raison¬ 
nable 2 , les autres hommes le taxent de folie. Dans les systèmes 
divers des Tîrthika, Pravrajita, Svetâmbara, Brâhmana, etc., 
chacun considère comme bon ce que son voisin dénigre. — Dans 
le système bouddhique également, il y a des Bhiksu Ton tseu 
(Vâtsïputrïya) qui disent : « De même que, par la réunion des 
quatre grands éléments (caturmahâbhütasamyoga), il y a un Dhar¬ 
ma «œil» (caksus), ainsi, par la réunion des cinq agrégats (pan- 
caskandhasamyoga), il y a un Dharma «individu» (pudgala) » 3 . 
Dans le Tou tseu a pi t'an (Vâtsïputrïyâbhidharma), il est dit : 
«Les cinq agrégats (skandha) ne sont pas à part du Pudgala et 
le Pudgala n’est pas à part des cinq agrégats. On ne peut pas 
dire que les cinq agrégats soient le Pudgala ni qu’à part des cinq 
agrégats il y ait un Pudgala. Le Pudgala est une cinquième caté¬ 
gorie, un Dharma ineffable (avaktavya) , contenu dans la corbeille 
des textes (pitaka) » 4 . Les adeptes du Chouo yi ts’ie yeou (Sarvâs- 

1 Comparer le Po louen d'Âryadeva, T 1569, k. 1, p. 168 b. — Plusieurs sütra 
nous renseignent sur les pratiques ascétiques à l’époque du Buddha, p. ex. Maj jhima 
(n° 12), I, p. 68-83; M. (n° 14), I, p. 91-95. Lav., Histoire, I, p. 290-314, a un im¬ 
portant chapitre sur l’ascétisme hindou, la vie de mendiant et de religieux et les 
sectes à l'époque bouddhique. 

2 Sur les monades spirituelles (jiva) de la philosophie jaina, voir en dernier lieu 
Schubring, Die Lehre der Jainas , p. 100-131 ; H. von Glasenapp, Entwicklungs - 
stufen, p. 98-100. 

3 La croyance à la personnalité ou Pudgalavâda, défendue par plusieurs sectes 
bouddhiques (Lav., Nirvana, p. 34), est généralement attribuée aux Vâtsîputrïya- 
Saqmut iya (voir Kosavyâkhyâ, p, 699).Le seul texte de l’école qui nous soit parvenu, 

/ P ou l° ueI *> T 1649, n’a pas encore été étudié (cf. Przyluski, Concile , 

' P f 73 » Lav., Introduction du Koéa, p. LX-LXII). Le Pudgalavâda est surtout con¬ 
nu par les textes qui le combattent et les ouvrages généraux sur les sectes boud¬ 
dhiques. Voir surtout Vasumitra, p. 53-57 ; Bhavya dans Walleser, Sekien, p. 87; 
Kathâvatthu, p. 1 (tr. Aung, Points of Controversy, p. 8-14) ; L. de La Vallée 
Poussin, La controverse du Temps et du Pudgala dans le Vijhânakàya, EA, p. 358- 
376 î Kosa, ch. IX, p. 227-302 (document capital auquel ont largement puisé les 
traités postérieurs) ; Sütràlamkâra, éd. Lévi, p. 154-160 (tr. Lévi, p. 259-265) ; 
Bodhicaryàvatàra, IX, v. 73, et Panjikà, p. 471-484 ; Madh. vftti, p. 340-381 ; 
Madh. avatâra, p. 233-287 (tr. Lav., Muséon, 1911, p. 282-328) ; Tattvasamgraha, 
U * I ’ P * I2 5 ~ I 3 ° (tr. S. Schayer, Kamalasïlas Kritik des Pudgalavâda, RO, VIII, 1932, 
"’ w 7 P* 68“93 î t r - Jha, I, p. 217-226); Siddhi, p. 14-15. 

4 Be Vâtsïputrïyâbhidharma est perdu, à moins qu'il ne s’agisse ici du éàripu- 
tràbhidharma, T 1548, en particulière vénération chez les Vâtsïputrïya, s’il faut en 
croire le Mppé (ci-dessous, k. 2, p. 70 a). — Mais le texte cité ici se retrouve dans le 
San miti pou louen, T 1649, k. 1, p. 465 b 29 : On ne peut pas dire que les Skandha 
et l’Àtman soient différents ou non-différents.., L’Àtman aussi est ineffable (avah- 
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tivâda) 1 disent : « En aucune manière, en aucun temps, en aucun 
texte ( dharmaparyàya ), le Pudgala n'est établi. Il est inexistant 
comme la corne du lièvre (sasavisâna) ou le poil de la tortue ( kür - 
maroman). De plus, les dix-huit éléments ( dhâtu ), les douze bases de 
la connaissance (âyatana) et les cinq agrégats (skandha) existent 
réellement, mais parmi eux ne se trouve pas de Pudgala» 2 . Par 
contre, dans le système bouddhique, les adeptes du Fang kouang 
(Vaipulya) disent : «Tous les Dharma sont non-nés (anutpanna), 
non-détruits ( aniruddha ), vides ( sünya) , et inexistants ( akimcana) 3 . 


tavya). — Kosa, IX, p. 232 : Le Vàtsïputrïya admet un Pudgala qui n’est ni iden¬ 
tique aux éléments, ni autre que les éléments ; Ibid. p. 237 : Le Vàtsïputrïya sou¬ 
tient que le Pudgala est ineffable (avaktavya) en ce qui concerne sa relation, identité 
ou non-identité, avec les éléments... Il distingue cinq catégories de choses suscep- 
tiblesd’être connues (pancavidham jneyam): 1-3. les choses conditionnées (samskvta) 
ou, en d’autres termes, les choses passées, présentes et futures ; 4. les choses non- 
causées (asantskrta) et, 5. l’ineffable ou Pudgala. *—Madh. avatâra, p. 268 : Quel¬ 
ques-uns soutiennent l’existence réelle d’un Pudgala dont on ne peut pas dire qu’il 
soit identique aux skandha ou différent des skandha, permanent ou impermanent ; 
il est connu par les six vijnâna ; il est l’objet de l’idée du Moi. 

1 La doctrine sarvàstivâdin est que le Moi n’est qu’une désignation de la série 
des éléments et qu’il n’existe pas de Moi en soi. Aucune preuve n’établit l’existence 
d’un Moi indépendant des éléments, ni preuve d’évidence, ni preuve d’induction. 
Ce qu’en langue vulgaire, on nomme âme. Moi, principe vital, homme, n’est qu’une 
série (samtâna, samtati), dont les éléments sont en relation de cause à effet, soumis 
à la loi de la causalité (pratïtyasamutpâda). Cette solution, ébauchée dans le canon, 
Dïgha, III, p. 105 (vinnânasota) , Samyutta, III, p. 143 (samtâna) , fut adoptée 
et développée par toutes les écoles du Petit Véhicule qui rejettent la croyance au 
Pudgala et professent le nairâtmya, Sur l’école de langue pâlie et sa doctrine du 
Bhavanga, QU trouvera un exposé et quelques références dans Samgraha, p. 8*-io*. 
Sur la « série » des Sarvâstivâdin-Vaibhâsika d’une part, et la « série » des Sautrân- 
tika d’autre part, on consultera Kosa, II, p. 185 : bon résumé dans Lav., Morale , 
p. 196-200 ; Karmasiddhiprakarana, Introd-, p. 15, 23-27. 

2 Cf. Kosa, IX, p. 247 : Bhagavat dit à un brâhmane : « Si je dis que tout existe, 
il s’agit des douze sources de la connaissance (âyatana) ». Le Pudgala n’étant pas 
compris dans ces douze âyatana, il n’existe pas. — Le sütra auquel le Kosa fait ici 
allusion, et qui définit sarvam — 12 âyatana, se trouve dans le Tsa a han, T 99 
(n° 319), k. 13, p. 91 a: Tout, c’est-à-dire les douze âyatana, œil, etc. — Comparer 
Samyutta, IV, p. 15, sabbam est défini par l’énumération des douze âyatana, depuis 
l’œil jusqu’aux Dharma; Mahâniddesa, p. 133: sabbam vuccati dvâdasâyatanâni ; 
Koéa, V, p. 64. 

3 Les affirmations nihilistes de ce genre abondent dans les sütra du Grand Véhi¬ 
cule. Par ex. Samdhinirmocana, VII, § 1 : nihsvabhâvâfr sarvadharmâ anutpannâh 
sarvadharmâ aniruddhâ âdisântâh prakrtiparinirvrtâh. — Tr. Tous les Dharma sont 
sans nature propre, non-nés, non-détruits, calmes depuis l’origine et essentiellement 
nirvânés. — Formules identiques dans Ratmameghasütra cité Madh. vjrtti, p. 225, 
et Subhâsitasamgraha, Muséon, IV, 1903, p. 394 ; Sütràlamkâra éd. Lévi, XI, v. 51, 
p. 67 ; Samgraha, p. 128 ; Gaudapàdakârikâ, IV, 93- 



[k. X, p. 6l b] 

Us sont inexistants comme la corne du lièvre (sasavisâna) ou le poil 61 b 
de la tortue (küYmaroman) «T Tous ces maîtres (npadesâcârya) 
vantent leur propre système, mais rejettent celui d'autrui : « Ceci, 
disent-ils, est vrai ; le reste est faux ([idam eva sacccam tnogham 
annam 2 )y>. C'est leur système qu'ils acceptent, c'est leur système 
qu'ils honorent (püjayanti), c'est leur système qu'ils pratiquent 
(bhâvayanti). Quant au système d'autrui, ils ne l'acceptent pas, ne 
l'honorent pas : ils le critiquent. 

[Troisième stance]. — Si par le seul fait [d'avoir un système à 
eux] ces maîtres étaient purs et atteignaient le bien absolu, alors 
il n'y aurait pas de maître impur, car ils sont tous attachés à un 
système. 

Question. — Si les vues (drsti) sont toutes fausses, qu'est-ce que 
le point de vue absolu (pâramârthika siddhânta) ? 

Réponse. — C'est le chemin qui transcende tout discours (sarva - 
deêanâtikrântamârga ), l'arrêt et la destruction du fonctionnement 
de la pensée (cittajpravftti/sthitiinirodha ), l'absence de tout support 
(anâsraya ), la non-déclaration des Dharma (dharmânâm anidarsa- 
namj, le vrai caractère des Dharma (dharmânâm satyalaksanam ), 
l'absence de début, de milieu et de {it\( anâdimadhyânta) ndestruc- 
tibilité (aksayatva), l'inaltérabilité (aviparinâmatva). Voilà ce qu'on 
nomme point de vue absolu 3 . Dans les Mo ho yen yi kie (Mahàyà- 
nârthagâthâ ?), il est dit : 

La fin des discours, 

L'arrêt du fonctionnement de la pensée, 

La non-naissance et la non-destruction, 

Les Dharma semblables au Nirvana. 

Parler de sujets favorisant l'action (abhisamskârasthâna) : 

Tels sont les systèmes mondains. 

Parler de sujets favorisant l'inaction (anabhisamskârasthâna) : 

Tel est le système absolu. 

1 La corns du lièvre (sasavisâna) ou le poil de la tortue (kürmaroman) —comme 
aussi la fleur de l’air (khapuspa) ou le fils de la femme stérile (vandhyâputra )— sont 
des comparaisons souvent utilisées pour désigner des impossibilités. Cf. Jâtaka, 

III, p. 477 ; Lankavatâra, p. 41, 104, 51, 52, 53, 61, 104, 188, 291, 341 ; Kosa, IX, 
p. 263. 

2 Vieille formule utilisée dans les discussions pour clôturer l’exposé d’une thèse, 
cf. Majjhima, II, p. 169 : aham etam jânâmi, aham etam passâmi ; idam eva saccam 
mogham annan ti. 

8 Sur les noms de l’Absolu, voir ci-dessus, p. 39, n. 1. * 
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Tout est vrai, tout est faux. 

Tout est vrai et faux à la fois. 

Tout est faux et vrai à la fois : 

Tel est le vrai caractère des Dharma 1 . 

Dans divers sütra de ce genre, il est dit que le point de vue abso¬ 
lu (pdramârthika siddhânta) a un sens profond (gambhira) , difficile 
à voir (durdrsa), difficile à comprendre (duravabodha) . Cest pour 
l'expliquer que le Buddha prêche le Mahâprajfiâpâramitàsütra. 

17. En outre, le Buddha a prêché le Mahâprajnàpâramitàsütra, 
parce qu'il voulait que le brahmacàrin Tch'angtchao (Dïrghanakha) 2 
et d'autres grands maîtres (upadesâcàrya) aient foi (sraddhâ) dans 
la loi du Buddha. Citons, par exemple, le brahmacàrin Dïrghanakha, 
Sien ni p’o ts’o k'iu to lo (Srenika Vatsagotra) 3 et Sa tchô kia mo 
k'ien Vi (Satyaka Nirgranthïputra) 4 . Ces grands maîtres du Yen 

1 Comparer Madh. vrtti, p. 369 : 

sarvam tathyam na vâ tathyam 
tathyarn catathyam eva ca \ 
naivâtathyam naiva tathyam 
etad buddhânusâsanam J 

2 Sur Dïrghanakha, le religieux Ongles-longs, voir plus bas. 

3 Vatsagotra, eu pâli yacchagotta, était uu parivrâfaka qui devint Arhat après sa 
conversion. Il eut diverses conversations avec le Buddha, notamment sur les qua¬ 
torze points réservés ( avyâkrtavastu, ci-dessous, k. 2, p. 74 c). Canon pâli: Tevijja - 
vacchagotta, Majjhima, n° 71, I, p. 481-483; Aggivacchagotta , ib. n° 72, I, p. 483-489 ; 
Mahàvacchagotta, ib. n° 73, I, p. 489-497 ; Vacchagotta , Anguttara, I, p. 160-162 ; 
Vacchagottasamyutta, Samyutta, III, p. 257-263. — Chose curieuse, parmi les 
Àgama chinois, c’est dans le Tsa a han seul que les textes pâlis cités plus haut 
ont leurs parallèles. Ainsi T 99 (n° 95), k. 4, p. 26 a-b, identique à T 100 (n° 261), 
k. 12, p. 465 c, correspond au Vacchagotta de l’Anguttara, I, p. 160-162.— T 99 
(n° 962), k. 34, p. 245 b-246 a, identique à T 100 (n° 196), k. 10, p. 444 c-445 c, 
correspond à VAggivacchagotta du Majjhima, I, p. 483. — T 99 (n° 963), k. 34, p. 
246 a-b, identique à T 100 (n° 197), k. 10, p. 445 c-44Ôa, correspond au Vaccha - 
gottasamyutta du Samyutta, III, p. 257.— T 99 (no 964), k. 34, p. 246^2470, 
identique à T roo (n° 198), k. 10, p. 446 a-447 b, correspond au Mahàvacchagotta 
du Majjhima, I, p. 489. On constate donc que le Samyuktâgama chinois a bloqué 
en une même section tous les passages relatifs à Vatsagotra qu’on trouve éparpillés 
dans les Nikâya pâli. 

Il est à noter que les textes pâlis signalent seulement le nom de famille die Vatsa¬ 
gotra : il appartenait à une riche famille brahmique du clan des Vaccha (comm. des 
Theragâthà, I, p. 221 ; tr. Rh. David s, Brethren, p. 101). Le Mppé nous fait connaître 
son nom personnel qui est érenika, comme celui de Bimbasàra. 

4 II faut corriger Sa tchô kia mo k’ien t’i en Sa tchô kia ni k’ien t’itseu, bonne 
lecture attestée par T 99, k. 5, p. 35 a, et T 125, k. 30, p. 715 b. Les équivalents 
proposés par Soothill-Hodous, p. 488 b, sont fantaisistes ; il s’agit de Saccaka 
Niganthiputta. C’était le fils d’un Niganfha et d’une Niganthï célèbres qui, ne 
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feou Vi (Jambudvïpa) disaient que tous les traités (sâstra) peuvent 
être réfutés, toutes les affirmations (vâda) confondues et toutes les 
croyances (grâha) retournées, et que, par suite, il n’y a pas de reli¬ 
gion vraie,méritant croyance (sraddhâ) ou respect (arcanâ, satkâra). 

Ainsi il est dit dans le Chô li fou pen mo Æmg (Sàriputràvadâna- 
sütra) : L’oncle (mâtula) de éàriputra, nommé Mo ho kiu tch' e lo 1 

pouvant triompher l’un de l’autre dans une discussion, avait fini par s’épouser sur 
le conseil des Licchavi de Vesâlï (Papanca, II, p. 268).Il avait quatre sœurs, Saccâ, 
Lola, Patâcàrâ et Sivâvatikà que Sâriputta avait converties (Jâtaka, III, p. 1 sq). 
Comme ses parents et ses sœurs, Saccaka était lui-même un grand controversiste 
(bkassappavâdika) et ne manquait pas de prétentions : « Je ne vois pas, disait-il aux 
gens de Vesâlï, de éramana ou de Bràhmana, fondateur d’une communauté ou à la 
tête d’un groupe de disciples, même s’il passe pour un Arhat parfaitement illuminé 
qui, engagé dans une discussion avec moi, ne tremblerait pas de tous ses membres, 
ne serait pas agité et n’aurait pas de sueur au creux de l’aisselle. Même si j’engageais 
une discussion avec un pieu sans intelligence, il tremblerait et serait agité. Que dire 
alors d’un être humain ? » (Majjhima, I, p. 227 ; cf.Mppé, k.26, p. 251 c).N’empêche 
qu’il fut honteusement défait par le Buddha. Réduit à quia « comme un crabe dont 
toutes les pinces auraient été brisées » (ibid. p. 234), il reconnut sa défaite et suivit 
le Buddha. Saccaka intervient dans deux sütra : 

i° Cülasaccakasutta ; Majjhima N° 35, 1 , p. 227-237 (tr. Chalmêrs, I,p. 162-169) ; 
Tsa a han, T 99 (n° no), k. 5, p. 35 a-37 b ; Tseng yi a han, T 125, k. 30, p. 715 a- 
717b. 

2 0 Mahâsaccakasutta : Majjhima N° 36, I, p. 237-251 (tr. Chalmêrs, I, p. 170- 

* 79 ). 

1 Mahàkausthila (en tibétain : Gsus po che, gros ventre ; en chinois : Ta si, gros 
genoux : cf. Mahàvyutpatti, n° 1063), surnommé plus tard le religieux Ongles-longs 
(Dïrghanakha brahmacàrin}, était le fils du brâhmane Mâthara, le frère de éârï 
et l’oncle de éàriputra. Il est donc différent du Mahâkotthita des sources pâlies qui 
avait pour père Assalâyana et pour mère Candavatî, mais qui était lui aussi parti¬ 
culièrement lié avec éàriputra (cf. Theragâthà, v. 1006-8). Les documents sur 
Dïrghanakha peuvent se ranger en trois catégories : 

i° Le Dïrghanakhasütra . — Texte pâli dans Majjhima N° 74, I, p. 497-501 (tr. 
Chalmèrs, p. 351-353). — Fragments du texte sanskrit découverts au Turkestan 
chinois, et publiés par R. Pischêl, Bruchstücke des Sanskritkanons der Buddhisten 
aus IdykutSari, SPAW, 1904, texte p. 814, 1. 21-816 1. 7, explications, p. 822-823. — 
Traduction chinoise, Tsa a han, T 99 (n° 969), k. 34, p. 249a-25oa; T 100 (n° 203), 
k. 11, p. 449 a-b. —• Ce sütra est désigné tantôt sous le nom de Dïrghanakhasütra 
(p. ex. Mahâvastu, III, p. 67), tantôt sous celui de Vedanâpariggaha (Dhammapa- 
dattha, I, p. 79; Sumaûgala, III, p. 882 ; Papanca, IV, p. 87). 

2° Le Dïrghanakhâvadàna, relatant le voyage de Dïrghanakha dans l’Inde du sud, 
sa discussion avec le Buddha et sa conversion. — Texte sanskrit dans Avadânasataka 
(n° 99), II, p. 186-196 (tr. Feer, p. 418-430). — Traduction chinoise, Siuan tsi po 
yuan king, T 200 (n° 99), k. 10, p. 255 a-257 a *— Même récit dans Ken pen chouo... 
tch’ou kia che, T 1444, k. 1, p. 1023 a (voyage de D. dans l’Inde du sud pour étudier 
le système Lokâyata) ; k. 2, p. 1028 c (conversation entre D. et Gautama). Voir 
également Csoma-Fëër, p. 152, 155. — P’i p’o cha, T 1545, k. 98, p. 509 b-c. — Ta 
tche tou louen, T 1509, k. 1, p. 61 b-62 a (récit complet) ; k. 11, p. 137 c (voyage de 
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(Mahâkausthila), dans une discussion [savante] avec sa sœur Chô 
li (éàrï), avait eu le dessous. Il fit cette réflexion : « Ma sœur n'est 
pas si forte que cela, elle doit être enceinte d’un sage (jnânin), 
qui emprunte pour parler la bouche de sa mère 1 , S’il est aussi sage 
avant d’être né, que sera-ce après sa naissance quand il sera grand ? » 
Cette réflexion blessa son orgueil (abhimâna) et, pour accroître 
ses connaissances, il sortit de la maison et se fit brahmacârin. 
Il alla dans l’Inde du Sud (daksinàpatha) et se mit à l’étude des 
grands traités (sdstra) 2 . Des hommes lui demandèrent : «Brahma- 
61 c càrin, que cherches-tu, à quelles études te livres-tu ? » Dïrghana- 
kha (surnom de Kausthila) répondit : « Je veux étudier à fond les 
18 grands traités ». On lui répliqua : « Y consacrerais-tu toute ta vie 
que tu ne pourrais en connaître un seul, comment donc viendrais- 
tu à bout de tous » ? Dîrghanakha se dit : «Autrefois, j’avais agi 
par orgueil [blessé], parce que j’étais dépassé par ma sœur; au¬ 
jourd’hui encore ces hommes me couvrent de confusion (gurulajjd). 
Désormais, c’est pour deux raisons que je fais le serment de ne plus 
me couper les ongles (nàkha) avant d’avoir épuisé l’étude des dix- 
huit traités » 3 . Les hommes, voyant ses longs ongles l’appelèrent 
alors le brahmacârin Ongles-longs (dîrghanakha). Ce personnage, 
par la sagesse qu’il puisait dans des traités de toute espèce, réfutait 
(nigrhnâti) par tout moyen le Dharma et l’Adharma, l’obligatoire 

D. ; tr. Chavannês, Contes, III, p. 293-294). 

3 0 La Dïrghanakhaparivrâjakapariprcchâ, dont il existe une traduction tibétaine 
intitulée Kun tu rgyu ba sen rins kyis zus pa, Mdo XXVIII, 2 (OKC, n° 1009 ; 
Csoma-Feer, p. 283) ; une traduction chinoise par Yi tsing, intitulée Tch’ang tchao 
fan tche ts'ïng wen king, T 584, tome XIV, p. 968 ; une traduction sogdienne ayant 
pour titre Brz n’y’n dynd’ry wp’rs, rééditée par E. Benveniste dans TSP, p. 74-81. 
Il y est question des actes méritoires qui ont valu au Buddha ses marques physiques. 

1 Trait identique dans le Lieou tou tsi king, T 152 (n° 66), k. 6, p. 35 b-36 a, 
signalé et traduit par Chavannes, Contes , I, p. 240-244 : « Un jeune enfant est 
tué au moment où il venait d’entendre réciter le livre saint de la Prajnâpâramitâ; 
il renaît dans le ventre d’une femme qui, pendant qu’elle est enceinte, se trouve 
capable de réciter la Prajnâpâramitâ ; quand elle a accouché, elle perd sa science, 
mais le fils qu’elle met au monde récite dès sa naissance la Prajnâpâramitâ ». 

2 Selon T 1444, k. 1, p. 1023 a, Kausthila se rend dans l’Inde du sud pour étu¬ 
dier le système Lokâyata. 

3 Comparer P’i p’o cha, T 1545, k. 98, p. 509 b : Pourquoi gardait-il les ongles 
longs ? Etant avide d’exercice, il n’avait pas l’habitude de les couper. Selon d’autres, 
il suivait la coutume des montagnards qui ne se coupent jamais les ongles et les 
cheveux quand ils sont longs. D’autres disent que Dîrghanakha étant encore dans 
le monde (grhastha), aimait jouer de la guitare (hien kouan) ; plus tard, devenu 
religieux (parivrâjaka) , il restait attaché à ses ongles longs et ne les coupait pas. 
D’autres maîtres disent qu’il faisait partie de ces religieux hérétiques qui conservent 
leurs ongles. C’est pourquoi il était nommé le brahmacârin Ongles-longs. 



et le facultatif, le vrai et le faux, l’être et le non-être. Il confondait 
la science de ses voisins (paropadesa) . Tel un puissant éléphant 
enragé, dont la foulée impétueuse ne peut être dirigée, le 
brahmacârin Dîrghanakha, après avoir triomphé (abhibhavati) 
de tous les maîtres par la force de sa science, s’en retourna au Mo 
k'ie t'o (Migadha), à Wang chô (Ràjagrha), sur la place publique 
(naranigama). Arrivé à sa terre natale, il demanda aux gens : 

«Où se trouve mon neveu (bhâgineya), actuellement ?» On lui 
répondit : «Dès l’âge de huit ans, ton neveu avait épuisé l’étude 
de tous les traités (sdstra) 1 . Quand il eut seize ans, son érudition 
triomphait (abhibhavati) de tout le monde. Mais un religieux de 
la famille des Che (âàkya), nommé Kiu Van (Gautama), en a fait 
son disciple (sisya)». A cette nouvelle, Dîrghanakha, rempli de 
mépris (abhimâna) et d’incrédulité (dsraddhya) , s’écria : «Si mon 
neveu est si intelligent (medhâvin) , par quel artifice (vancana) 
ce Gautama est-il parvenu à lui raser la tête et à en faire son dis¬ 
ciple ? » Ceci dit, il se rendit directement auprès du Buddha. 

A ce moment-là, Chô li fou (£âriputra),reçu solennellement depuis 
une quinzaine (drdhamdsopasampanna) , se tenait derrière le Buddha, 
un éventail à la main (vyajanavyagrahasta) et éventait (vïjati), 
le Buddha. Le brahmacârin Dîrghanakha vit le Buddha et après 
avoir échangé avec lui des salutations (kathdm vyatisdrya) , s’assit 
de côté. Il songeait : «Tous les traités peuvent être réfutés, toutes 
les affirmations confondues et toutes les croyances retournées. 

Quel est donc le vrai caractère (satyalaksana) des Dharma ? Qu’est- 
ce que l’absolu (paramdrtha) ? Qu’est-ce que la nature propre 
(svabhdva) ? Qu’est-ce que le caractère spécifique (laksana), 
l’absence de méprises (aviparydsa) ? De tels problèmes équi¬ 
valent à vouloir épuiser le fond de l’océan. Celui qui les 
tente sera longtemps sans découvrir une seule réalité capable 52 a 
de pénétrer l’intelligence. Par quel enseignement (upadesa) ce 
Gautama a-t-il pu gagner mon neveu ? » Réflexion faite, il dit au 
Buddha ; «Gautama, aucune thèse ne m’agrée (sarvam me na ksa - 
mate)y>. Le Buddha dit à Dîrghanakha : «Aucune thèse ne t’agrée, 
cette vue même ne t’agrée-t-elle pas ? » Le Buddha voulait dire : 

Tu as déjà bu le poison des vues fausses (mithyddrstivisa), expulse 


1 Selon l’Avadànasataka, II, p. 187, éâriputra, à l’âge de seize ans, avait étudié 
la grammaire d’Indra (aindra vyàkarana ). 
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maintenant les imprégnations de ce poison (visavâsanâ) 1 . Tu dis 
qu’aucune thèse ne t’agrée, mais cette vue ne t’agrée-t-elle pas ? 
— Alors, tel un bon cheval (asva) qui, voyant l’ombre du fouet 
(kasâchâyà) , se réveille et reprend la bonne route, le brahmacârin 
Dïrghanakha,devant cette ombre du fouet qu’est la paroledu Buddha 
(buddhavâc), rentra en lui-même et dépouilla (nisrjati) tout orgueil 
(darpa) 2 \ honteux (lajjamâna) et la tête basse (adhomukha), il 
fit cette réflexion : « Le Buddha m’invite à choisir entre deux con¬ 
tradictions (nigrahasthâna) 3 . Si je dis que cette vue m’agrée, c’est 
là un nigrahasthâna giossier (audarika) que beaucoup de gens 
connaissent. Pourquoi ai-je donc dit qu’aucune thèse ne m’agrée ? 
Si j’adoptais cette vue, ce serait un mensonge (mrsâvâda) manifeste, 
un nigrahasthâna grossier, connu de beaucoup de gens. Le second 
nigrahasthâna est plus subtil (süksma) ; je veux l’adopter, car peu 
de gens le connaissent ». Ces réflexions faites, il dit au Buddha : 
«Gautama, aucune thèse ne m’agrée, et cette vue même ne m’agrée 
pas ». Le Buddha dit au brahmacârin : « Rien ne t’agrée, et cette 
vue même ne t’agrée pas ! Mais alors, en n’admettant rien, tu ne 
diffères pas d’une foule de gens. Pourquoi te hausser et concevoir 
un tel orgueil ? » Le brahmacârin Dïrghanakha ne sut que répondre 
et reconnut qu’il était tombé dans un nigrahasthâna. Il rendit 
hommage à l’omniscience (sarvajnâna) du Buddha et obtint la foi 
(sraddhâcitta) . Il fit cette réflexion : « Je suis tombé dans un nigra¬ 
hasthâna. Le Bhagavat n’a pas manifesté mon embarras. Il n’a pas 
dit que c’était faux, il n’a pas donné son avis. Le Buddha a des 
dispositions affectueuses (snigdhacitta). Tout pur (paramasuddha), 
il supprime tous les sujets de discussion (abhilâpasthàna) ; il a 

1 L’intention du Buddha est d’amener Dïrghanakha à abandonner son opinion 
sans en adopter une autre. Ceci ressort plus clairement du Dîghanakhasutta et de 
l’Avadânaéataka, l. c. 

2 Allusion à une stance du Dhammapada, v. 144, Udânavarga sanskrit, p. 240 ; 

bhadvo yathâêvah kasayâbhitâdita 
hy àtàpinah samvijitaé careta 
samâhito dharmaviniâcayajnah 
êraddhas tathà éïlagunair upetah 
sampannavidyàcarana pratismrtas 
tâyï sa sarvânt prajahati duhkham. 

3 Les nigrahasthâna, fautes contre la logique, ont été catalogués par les logiciens 
bouddhiques ; voir p. ex. une liste de 22 nigrahasthâna dans le Tarkasâstra, Tucci, 
Pre-Dinnâga, p. 33-40. 
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atteint le grand et profond Dharma (mahâgambhïradharma) ; il 
est digne de respect (arcanïya). La pureté de sa pensée (cittavi - 
suddhi) est absolue (parama) ». 

Et comme le Buddha, en lui prêchant la loi, avait tranché ses 
vues fausses (mithyâdrsti), Dïrghanakha devint, sur-le-champ, 
exempt de poussière (viraja)e t de souillure (vigatamala) et obtint 
sur tous les Dharma l’œil de la loi (dharmacakstis) parfaitement 
pur (visuddha) . A ce moment aussi âàriputra, qui avait suivi 
cette conversation, devint Arhat 1 . Le brahmacârin Dïrghanakha 
sortit de la maison (pravrajita) et se fit religieux (sramana) ; il 
devint rm Arhat très puissant. Si le brahmacârin Dïrghanakha 
n’avait pas entendu prêcher la Prajnâpàiamità, la loi forte excluant 
les quatre alternatives (câtuhkotikavarjita ) 2 et ayant trait à l’ab¬ 
solu (paramârthasamprayukta), il n’aurait pas eu la foi (sraddhâ). 
Comment alors eût-il jamais pu cueillir le fruit de la vie religieuse 
(pravrajitamârgaphala)? C’est donc pour convertir les grands 
maîtres (upadesâcârya) et les hommes de facultés vives (tïksnen- 
driya) que le Buddha prêche le Mahâprajnâpâramitàsütra. 

18. En outre, les Buddha ont deux manières de prêcher la loi : 
[tantôt] ils tiennent compte (apeksante) des pensées (citta) de leurs 
auditeurs et s’adaptent aux êtres à convertir (vaineya), [tantôt] 
ils n’envisagent [que l’objet de leur prédication] : le caractère 62 b 
(laksana) des Dharma. Ici, c’est pour parler du vrai caractère des 
Dharma que le Buddha prêche le Mahâprajnâpâramitâiütra. Ainsi 
il est dit au chapitre du Siang pou siang (Laksanâlaksanapari- 
varta) que les dieux (deva) interrogèrent le Buddha : « Cette Pra- 
jnâpàramitâ est profonde (gambhïra); quel est son caractère (lak¬ 
sana)? » Le Buddha répondit aux dieux: «C’est le vide (sünya). 

Elle a pour caractère l’existence et la non-existence (bhavâbha- 
valaksana), l’inactivité (akriyâlaksana), la non-naissance et la non- 


1 Comparer Avadânasataka, p. 194 : athâyusmatah Éâriputrasyaisâm dharmânâtn 
anityatânudaréino viharato vyayânudaréino viràgânudaréino nirodhânudaréinah 
prcUinihsargânudarsino viharatah anupâdâyâsravebhyaè cittam vimiiktam Dïrgha- 
nakhasya ca, parivràjakasya virajo vigatamalam dharmesu dharmacaksur utpannam. 

2 La loi qui exclut les quatre alternatives est celle qui établit le syllogisme à 
quatre branches : « Nulle part ne naît quoi que ce soit, ni de soi, ni d’autrui, ni des 
daux, ni sans cause ». Ce négativisme, qui caractérise le Madhyamaka (cf. Keith, 
Buddhist Philosophy, p. 237-241 ; Lav., Madhyamaka, p. 19), est déjà représenté 
par éâriputra dans les écritures canoniques : Samyutta, II, p. 112-115 ; Tsa a han, 
T 99 (n° 288), k. 12, p. 81 a-c. 
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destiuction ( amitpâdânirodhalaksana) y l’exempt ion de l'effort (an- 
abhisamskâralaksana) , la vraie nature étemelle et innée (nityâjâ- 
tatathaiâlaksana) , 1 e Nirvana (nirvânalaksana), etc. » 1 

19. Il y a encore deux manières de prêcher la loi : 1. traiter de 
sujets de querelle (ranasthâna ), 2. traiter de sujets apaisants 
faranasthâna ). Sur les sujets de querelle, on se reportera à ce qui 
est dit dans d'autres sütra 2 . Ici, pour mettre en lumière les sujets 
apaisants, le Buddha prêche le Mahàprajnâpâramitâsütra : la 
Prajnâpâramitâ a un caractère d'existence et de non-existence 
(bhavâbhavalaksana) ; elle est à la foD substantielle (bhütadravya) 
et non-substantielle (abhütadravya ), fondée (sâsraya) et non-fondée 
( anâsraya ), résistante (sapratigha) et non-résistante (apratigha), 
inférieure (sottara) et supérieure (anuttara), cosmique et acosmique, 
etc. 

Question. — Le Buddha, avec ses dispositions de grande bien¬ 
veillance et de grande compassion (mahâmaitnkarunâcitta) y devrait 
traiter exclusivement de sujets apaisants (âranasthâna) * pourquoi 
parle-t-il aussi de sujets de querelle (ranasthâna) ? 

Réponse.— Les points de doctrine apaisants (aranadharma) 
sont tous sans caractère (alaksana), étemels (nitya), calmes (éânta), 
ineffables (avacanïya). Ici, le Buddha prêche sur le don (dana) 
et les autres [vertus], sur les Dharma transitoires (anitya), doulou¬ 
reux (duhkha), vides (sünya), etc. Tous ces sujets sont calmes 
(éânta) et échappent aux vaines discussions (nisprapanca) ; c'est 
pourquoi il les prêche. Les hommes de facultés vives (tïksnendri- 
ya) connaissant l'intention du Buddha, ne suscitent pas de querelle 
( rana ). Les hommes de facultés faibles (mrdvindnya) ne connaissent 
pas l'intention du Buddha : saisissant des caractéristiques (nimit - 
tagrâhin ), attachés à leurs idées (cittâbhinivista ), ils cherchent 
querelle à cette Prajnâpâramitâ. Mais, puisque ces Dharma sont 
absolument vides (atyantasünya), il n'y a pas là sujet à querelle 
(ranasthâna ) 3 * . Si le vide absolu (atyantasünya) pouvait être saisi, 

1 Cette citation est tirée de la Pancavimsati, T 220, k. 510, p. 604 c (du tome 
VII) ; T 221, k. 11, p. 77 b ; T 223, k. 14, p. 325 b. 

2 Le Samdhimrmocana, IV, 1-5, énumère toute une série de sujets prêtant à la 
discussion (p. ex. la nature des skandha, dhâtu, âyatana ; la portée des vérités boud¬ 
dhiques). Ceux qui discutent de tels sujets ignorent que « l’absolu est subtil, profond, 
difficile à connaître et présente partout une saveur unique (ekarasalaksana) ». 

3 La Vajracchedikà, p. 22, exprime la même idée en termes différents : yâvat 

Subhüte laksanasampat tâvan mrsâ yàvad alaksanasampat tâvan na mrseti hi laksanâ - 
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pouvait être attaqué, il ne serait pas le vide absolu. C'est pourquoi 
le Mahâprajnâpâramitâsütra est nommé sujet apaisant (arana- 
sthâna), car avec sa double caractéristique d'existence et de non- 
existence (bhâvâbhâvalaksana) la Prajnâpâramitâ est calme (éânta). 

20. En outre, dans d’autres sütra, on range souvent les Dharma 
sous trois catégories : catégorie bonne (kusala), mauvaise ( akiisala) 
et non-définie (avyâkrta) 1 . Ici le Buddha veut parler du caractère 
des Dharma qui n'est ni bon, ni mauvais, ni non-défini ; c'est pour¬ 
quoi il prêche le Mahâprajüâpâramitàsütra. Il en va de même 
pour les autres catégories de trois Dharma: 1. Dharma des dis¬ 
ciples (saiksa ), des maîtres (asaiksa)e t de ceux qui ne sont ni dis¬ 
ciple ni maître (naivasaiksanâsaiksa) 2 ; 2. Dharma à abandonner 
par la vue des vérités (darsanaheya) , à abandonner par la médita¬ 
tion (bhâvanâheya) et Dharma à ne pas abandonner ( aheya ) 3 ; 
3. Dharma visibles et résistants (sanidaréanasapratigha) } visibles 
et non-résistants (sanidarsanâpratigha) , invisibles et non-résistants 
(anidaréanâpratigha ) 4 ; 4. Dharma inférieurs, moyens et supé¬ 
rieurs, 5. Dharma petits, grands, immenses, etc. 

En outre, dans d'autres sütra, il est question des quatre applica¬ 
tions de l'esprit (smrtyupasthâna) en conformité avec l'enseigne¬ 
ment ( dharmaparyâya) des Sràvaka 5 . Durant cette application, 


laksanatas tathâgato drastavyah. — Tr. O Subhüti, là où il y a un sièg e de caracté¬ 
ristiques, il v a mensonge ; là où il n’y a pas siège de caractéristiques, il n y a pas de 
mensonge ; c’est pourquoi le Tathàgata doit être défini par l'absence de caractéris¬ 
tiques. 

1 La distinction entre Dharma bons (kusala) et mauvais (akuêala) est fréquente 
dans le canon, bouddhique. L’Abhidharma distingue en outre les Dharma non- 
définis (avyâkrta), qui ne sont ni bons ni mauvais. Cf. Dhammasangaffii, p. 1 ; 
Vibhanga, p. 180 ; Nettipakarana, p. 191 ; Milinda, p. 12. Autres réferences dans 
Gëiger, Pâli Dhamma, p. 105-113. 

2 Dhammasangani, p. 184-185 ; Kosa, VI, p. 231. 

3 En pâli : dassanena pahâtabbâ, bhâvanâya pahâtabbâ , neva dassanena na bhàva- 
nâya pahâtabbâ, Dhammasangani, n° 1002, 1007, 1008, p. 182-183 ; Vibhanga, p. 
12, 16, 97 ; Kosa, I, p. 78. 

4 Koéa, I, p. 51. 

5 Les quatre smrtyupasthâna jouent un rôle important dans les écritures canoni¬ 
ques : Dîgha, II, p. 290 (tr. Rh. D., II, p. 322-326) ; Majjhima, I, p. 56 ; H, P- 11 * 
Samyutta, V, p. 9, 141 ; Anguttara, I, p. 39, 296 ; II, p. 256 ; III, p. 45 ° » IV, p- 3 °°> 
457: idha bhikkhave bhikkhu kâye kâyânupassîviharati âtâpi sampajâno satimâ vineyya 
loke abhijjhâdomanassam, vedanâsu vedanânupassï ...» citte cittânupassï ..., dhamme- 
su dhammànupassï ... — Formule sanskrite dans R. Pischêl, Bruchstücke des Sans - 
kritkanons aus IdykutSari, SPAW, XXV, 1904, p. 1143- — Versions chinoises, p. ex. 
Tchong a han, T 26 (n° 98), k. 24, p. 582 b ; Tsa a han, T 99 (n° 623), k. 24, p. 174 a , 
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le Bhiksu considère (anupasyati) les trente-six substances (dravya) 
de son propre corps (âdhyâtmikakdya) et chasse la maladie de l’at¬ 
tachement (rdgavyddhi), puis il considère de la même façon le corps 
d’autrui (bâhyakdya) et enfin son propre corps et celui d’autrui 
[à la fois] (âdhydtmikabdhyakdya). Ici, par rapport aux quatre 
smrtyupasthdna, le Buddha veut, par équivalence (paryâyena), 
prêcher la Prajfiâpâramitâ. Ainsi il dit : « Le Bodhisattva, considé- 
2 c rant son propre corps, ne produit pas la notion de corps (kâyasam- 
jnâ), ne saisit pas de corps, car le corps n’existe pas. Considérant de 
la même façon le corps d'autrui, puis son propre corps et celui 
d’autrui [à la fois], il ne produit pas la notion de corps, ne saisit 
pas de corps, car le corps n’existe pas. Au cours du kâyasmrtyu- 
pasthâna, il considère le corps sans produire la notion de corps : 
c’est une chose très difficile. Il en est de même pour les trois autres 
smrtyupasthdna : [application de l’esprit sur la sensation (vedand), 
la pensée (citta) et les Dharma] ». Il en est de même aussi pour les 
quatre exercices corrects (samyakpradhâna), les quatre fondements 
du pouvoir miraculeux (rddhipâda) , les quatre extases (dhyâna), 
les quatre vérités (satya) et tous les groupes de quatre Dharma. 

En outre, dans d’autres sütra, le Buddha a parlé du caractère 
transitoire (anitya), douloureux (duhkha) , vide (éünya) et non-subs¬ 
tantiel (anâtmaka) des cinq agrégats (skandha) 1 . Ici, par rapport 
aux cinq skandha, il veut, par équivalence (paryâyena) , prêcher le 
Mahâprajnàpâramitâsütra. Ainsi le Buddha a dit à Siu p'ou t’i 
(Subhüti) : «Le Bodhisattva qui attribue à la couleur (râpa) une 
fonction étemelle (nityapravrtti), ne pratique pas la Prajnâpàra- 
mitâ. S’il attribue une fonction étemelle à la sensation (vedand), 
àla conscience (sam]hd), aux formations (samskdra) et à la connais- 


Tseng yi a han, T 125, k. 5, p. 568 a. — Les smYtyupasihâna sont étudiés en détail 
dans les traites d Abhidltarma ; Aung, Compendium, p. 179 ; Visudd hiniagga, p. 
239-266; A p’i t’an pa kien tou louen, T 1543, k. 29, p. 905-908 ; A p’itamofa 
tche louen, T 1544, k. 19, p. 1072-1074; A p’i ta mo fa yun tsou louen, T 1537, 
k 5-6, p. 475-479 ; P'i p’o cha, T 1545, k. 187-192, p. 936-960 ; Kosa, VI, p. 158- 
162. 

1 Par exemple dans Samyutta, III, p. 44: rûpam bhikkhave aniccam. yad aniccam 
tam dukkham, yam dukkhani tad anatiâ, ya,d anattà tam netam marna neso ham asmi 
na me so attâti. Passage correspondant en sanskrit dans JRAS, 1913, p. 573 ; en 
chinois dans Tsa a han, T 99 (n« 84), k. 3, p, 21 c. — Autres références dans Rhys 
Davids-Stede, s. v. sankhâra, in fine. — Selon les Vaibhâsika les quatre aspects 
de la vérité de la douleur sont ; anitya, duhkha, éünya et anâtmaka (Koéa, VII. p. 
3 d- 
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sance (vijiïâna), il ne pratique pas la Prajnâpâramitâ. S’il attribue 
à la couleur une fonction transitoire (anityapravrtti), il ne pratique 
pas la Prajnâpâramitâ. S'il attribue une fonction transitoire à la 
sensation, à la conscience, aux formations et à la connaissance, il 
ne pratique pas la Prajnâpâramitâ». Il en est ainsi pour les cinq 
agrégats d’attachement (updddnaskandha ), les cinq destinées (gati) 
0^ les groupes de cinq Dharma. Il en va de meme aussi pour 
tous les groupes de six, sept, huit Dharma, ou d’un nombre infini 
de Dharma. 

De même que la Mahâprajnâpâramitâ est infinie (apramdna) 
et illimitée (ananta), ainsi les raisons de la prêcher sont infinies 
et illimitées, car une telle matière est vaste. Nous avons fini d’ex¬ 
poser en résumé (samdsatah) les raisons de la prêcher. 


56 


[k. i, p. 63 a] 


57 


CHAPITRE II. 

EVAM MAYA SRUTAM EKASMIN SAMAYE 


Sütra. — Evam maya srutam ekasmin samaye : ainsi, par moi, 
il fut entendu, en une circonstance. 

evam 1 . 

a Question. — Pourquoi les sütra bouddhiques commencent dis 
par le mot evam , « c'est ainsi » ? 

Réponse. — 1. La loi du Buddha (buddhadharma) est une grande 
mer (mahâsamudra) ; la foi (sraddhâ) est son entrée (avataraka ), 
le savoii (jndna) est son passeur (târaka). Evam est synonyme 
de foi 2 . L'homme dont le cœur est rempli d'une foi pure (sraddhâ- 
visuddhi) peut entrer dans la loi du Buddha ; sans la foi, il ne le 
peut point. L'incrédule dit : «Ce n'est pas ainsi (tan naivam) y> : 
c'est là la marque de l'incrédulité (âérâddhyalaksana ). Le croyant 

1 Buddhaghosa, dans ses commentaires sur les Nikâya (Sumangala, I, p. 26; 
Papanca, I, p. 3 ; Sârattha, I, p. 4 ; Manoratha, I, p. 4), signale, avec textes à l’ap¬ 
pui, tous les sens possibles de evam. Cet adverbe peut marquer une comparaison 
(upamâ), une indication (upadesa), une approbation (sampahamsana), un reproche 
(garàhana), une acceptation, (vacanasampatiggahana), une manière (âkâra), une 
désignation (nidassana) et une affirmation (avadhârana). Dans l’expression evam 
me sutam, l’adverbe evam exprime la manière, désigne et affirme (svâyam idha 
âkâranidassanâvadhâvanesu datthabbo). Pour l’auteur du Mpps, evam symbolise 
la toi du croyant en la parole du Buddha qu’il a entendue. Certains manuels ont 
tendance à présenter le Bouddhisme comme un système rationaliste, un simple 
appel à la raison (E. Hardy, Buddha, Leipzig, 1903, p. 54 ; Pischel, Leben , p. 54). 
Mais le Bouddhisme est aussi une adhésion à la parole du Buddha et la foi joue un 
rôle important, quoique secondaire, dans la discipline du salut (Kern, Histoire, 
I, p. 1 ; Manual, p. 50; Lav., Opinions, p. 132-139 ; Oltramare, Théosophie, p. 
34 I_ 34 2 > B- M. Barua, Faith in Buddhism, BS XII, p. 329-349). 

2 La foi est souvent comparée à un navire : saddhâya tarati ogham (Suttanipâta, 
v. 184 ; Samyutta, I, p. 214 ; Udânavarga sanskrit, p. 113). Le àikjsâsamuccaya 
p. 62, parle du navire de la foi (éraddhânâva) où l’on embarque pour aller à l’île 
du trésor (ratnadvïpa ). 
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dit: «C'est bien ainsi (evam état) ». L'incrédule est semblable 
au cuir (gocarman) durci qui ne peut être courbé (âkuncita), le 
croyant est semblable au cuir assoupli qui se plie à [tout] usage. 
En outre, il est dit dans un sütra : « La foi est comme une main 
(hasta) . S'il est muni de mains, l'homme qui pénètre dans une 
montagne précieuse (ratnaparvata) , recueille les joyaux (raina) 
à volonté. De même le croyant, pénétrant dans la loi du Buddha, 
— cette montagne précieuse qui renferme les facultés pures (anâsra- 
vendriya), les forces (bala), le chemin de l'illumination (bodhi- 
mârga) et les extases (dhyâna), — le croyant, dis-je, prend [tout] 
à volonté. L'incrédulité équivaut à être privé de mains. S'il est 
sans mains, l’homme qui pénètre dans une montagne précieuse, 
ne peut rien prendre. De même l'incrédule, pénétrant dans la mon¬ 
tagne précieuse de la loi du Buddha, n'a rien à gagner ». Le Buddha 
a dit : « Si un homme a la foi, il peut entrer dans la mer de ma grande 
loi et obtenir le fruit de la vie religieuse (srâmanyaphala) ; ce n'est 
pas en vain qu'il se rase la tête et revêt le froc (kâsâya). S’il n'a 
pas la foi, il ne peut pas entrer dans la mer de ma loi. Comme un 
arbre pourri (pütika vrksa) qui ne produit ni fleurs ni fruits, il ne 
gagne pas le fruit de la vie religieuse. Il peut se raser la tête, teindre 
ses vêtements, étudier toutes espèces de sütra et de sàstra, il ne 
tire aucun profit de la loi bouddhique ». C'est pourquoi le mot 
Evam se trouve au début des textes bouddhiques : il se réfère à la 
foi. 

2. En outre, la loi du Buddha est profonde (gambhïra) et loin¬ 
taine ; il faut un Buddha pour pouvoir la connaître. Le croyant, 
sans être un Buddha, peut, par la force de la foi (sraddhâbala ), 
entrer dans la loi du Buddha. Ainsi Fan t'ien wang (Brahmàdeva- 
râja) invitait le Buddha à faire tourner la roue de la loi (dharma- 
cakra) L II l'invitait par cette stance : 

1 Nous possédons plusieurs recensions de l’« Invitation (âyacana) de Brahma 
au Buddha». — En, pâli: Vinaya, I, p. 5-7 (tr. Rh. D.-Oldenberg, I, p. 84-88). 
Dïgha, II, p. 36-39 (tr. RH. D., II, p. 29-33) > Majjhima, I, p. 167-169 (tr. Chalmers 
I, p. 118-120) ; Samyutta, I, p. 136-138 (tr. Geiger, I, p. 213-217; Rh. D.-Wood- 
ward, I, p. 171-174). — Eu sanskrit: Mahâvastu, III, p. 314-319 ) Lalitavistara, 
p. 392-402 (tr. Foucaux, p. 326-334). — En chinois : Tch’ang a han, Ti (n° 1), 
k. 1, p. 8 b-c ; Tseng yi a han, T 125, k. 10, p. 593 a-b ; Wou fen liu, T 1421, k. 15, 
p. 103 c-104 a ; Sseu fen liu, T 1428, k. 32, p. 786 c-787 a ; Ken pen chouo.. .p’o, 
seng che, T 1450, k. 6, p. 126 b ; P’ou yao king, T 186, k. 7, p. 528 ; Fang kouang 
ta tchouang yen king, T 187, k. 10, p. 602-605; Kouo k’iu hien tsai yin kouo king, 
T 189, k. 3, p. 642 c-643 a ; Fo pen hing tsi king, T 190, k. 33, p. 803-807 (tr. Bèal, 
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Dans le Jambudvïpa, autrefois, ont apparu 
De nombreuses lois impures. 

Ouvre la porte de rImmortel, 

Prêche le Chemin pur x . 


Romantic Legend, p. 241-244) ; Tchong hiu mo ho ti king, T 191, k. 7, p. 952 c- 
953 a - — En tibétain, voir Rockhill, Life, p. 35 ; Feer, Extraits, p. 14-16. 

Ces diverses recensions présentent de grandes divergences à la fois quant au 
nombre des stances échangées entre Brahma et le Buddha et quant au sens même 
des paroles prononcées. On a l’impression que les compilateurs et les traducteurs 
ne saisissaient plus qu’en partie le sens des documents qu'ils utilisaient. 

1 Vinaya, I, p. 5 ; Majjhima, I, p. 168 ; Samyutta, I, p. 137 : 
pàturahosi Magadhesu pubbe 
dhammo asuddho samalehi cintito \ 
apâpur’ etam amatassa dvâram, 
suriantu dhammam vimalenânubuddham || 

Mahâvastu, III, p. 317 : 

pràdurahosi samalehi cintito 
dharmo aéuddho Magadhesu pürvam | 
apâvrtam te amrtasya dvâram 
srnontu dharmam vimalânubuddham | 

Lalitavistara, p. 398 : 

vâdo' babhüva samalair vicintito 
dharmo ’viêuddho Magadhesu pürvam \ 
amrtam mune tad vivrnïsva dvâram 
érnvanti dharmam vimalena buddham || 

En remplaçant Magadhesu par Jambudvïpe, le Mppé semble avoir voulu ménager 
l’orgueil magadhien. On constate la même préoccupation dans le Vinaya des Mfi- 
lasarvâstivâdin, T 1450, k. 5, p. 126 b : « Enfin 1 maintenant au Magadha a apparu 
une loi extraordinaire (adbhuta) et pure (êuddha). Que celui qui a l’intelligence des 
Dharma ouvre les portes de l’Immortel ». — Dans T 191, k. 7, p. 953 a, Brahma 
invite le Buddha à prêcher, non plus parce que le Magadha est la patrie des lois 
impures, mais parce que, autrefois déjà, on y a enseigné des lois sans souillures : 
« Il apparut au Magadha dans le passé des lois sans souillures. Ouvre largement les 
portes de l’Immortel, répands la loi, sauve les êtres ». Cette divergence entre les textes 
est due probablement à une ancienne rivalité entre Ràjagrha, capitale du Magadha, 
et Bénarès où les Buddha ont tous prêché leur premier discours (cf. les samatim- 
savidhâ dhammatâ des Buddha dans Malalasekera, II, p. 296). Dans le Lalitavi¬ 
stara, p. 402, le Buddha explique pourquoi il choisit Bénarès de préférence auxautres 
villes pour y donner son premier sermon : « Je me souviens des quatre-vingt-onze 
mille kofi de Buddha qui, autrefois, dans ce bois beau entre tous (Mj-gadâva de 
Bénarès) firent tourner la roue sans supérieure. A cause de cela, dans ce bois beau 
entre tous, je tournerai la roue sans supérieure ». 
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Le Buddha répondit par cette stance : 

Ma loi est très difficile à saisir, 

Elle peut trancher les entraves. 

L’esprit attaché au désir du triple monde (tribhavatrsnâ) 

Les hommes ne peuvent la comprendre 1 . 

Brahmâdevarâja dit au Buddha : «Vénérable (bhadanta) } dans 
l’univers (lokadhâtu ), le savoir (jnâna) est de catégorie supérieure, 
moyenne ou inférieure. Les hommes au cœur sensible et droit 
(susnigdharjucitta) peuvent facilement obtenir le salut. Si ces 
hommes n’entendent pas prêcher la loi, ils tombent dans de mau¬ 
vaises difficultés. C’est comme des lotus (utpala) dans l’eau: 
certains naissent, certains mûrissent, certains restent dans l’eau 
sans émerger 2 . S’ils n’ont pas la lumière du soleil (süryaprabhâ ), 

1 Vinaya, I, p. 5 ; Digha, II, p. 38 ; Majjhima, I, p. 168 ; Samyutta, I, p. 136 : 

kicchena me adhigatam halam dâni pakâsitum \ 
râgadosaparetehi nâyam dhammo susambuddho || 
patisotagâmim nipunam gambhiram duddasam anum | 
râ garnit à na dakkhinti tamokkhandhena âvatâ ]) 

Mahâvastu, III, p. 314 : 

pratiêrotagâminam mârgam gambhïram durdréam marna | 
na râgaraktâ draksyanti alam dâni prakâsitum || 
krcchreya me adhigato alam dâni prakâsitum | 
anuérotam hi buhyanti kâmesu grasitâ narâh |( 

Pratiérotam et anuérotam doivent être probablement corrigés en pratisrotam , re¬ 
montant le courant, et anusrotam, descendant le courant. 

Lalitavistara, p. 397 : 

pratisrotagâmi mârgo gambhïro durdrêo marna | 
na taryi draksyanti râgândhà alam tasmàt prakâêitum | 
anusrotam pravâhyante kâmesu patitâ prajâh | 
krcchrena me ’yam samprâptam alam tasmât prakâêitum || 

* La portée exacte de la comparaison entre les trois catégories de savoir et les 
stades de maturité du lotus apparaît plus clairement dans les autres textes : 

A. Vinaya, I, p. 6 ; Dïgha, II, p. 38 ; Majjhima, I, p. 169 ; Samyutta, I, p. 138 : 
addasa kho bhagavâ buddhacakkhunâ lokam volokento satte apparajakkhe mahâ- 
rajakkhe tikkhindriye mudindriye svâkâre dvàkâre suvinnâpaye duvinnâpaye appe - 
kacce paralokavajjabhayadassàvino viharante. seyyathâpi nâma uppaliniyam va 
paduminiyam vâ pundarïkiniyam vâ appekaccâni uppalâni vâ padumâni vâ pun- 
darïkâni vâ udake jâtâni udake samvaddhânï udakânuggatâni antonimuggaposïni, 
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63 b ils ne s'épanouissent (vikasanti) pas. Le Buddha est comme [la 
lumière solaire] : poussé par sa grande bienveillance et sa grande 
compassion (mahdmaitrîkarund) , qu’il ait pitié des êtres et prêche 
la'loi ». Le Buddha se remémora les qualités (dharma) des Buddha 
des trois temps (tryadhvan), passés (atïta), futurs (andgata) et 
présents (pratyutpanna) , qui tous, pour sauver les êtres, avaient 
prêché la loi : « Moi aussi, dit-il, je dois agir de même ». Après cette 
réflexion (manasikdra) , il accepta l’invitation (adhyesand) de 
Brahmâdevarâja et des autres dieux et prêcha la loi. Alors le Bha- 
gavat répondit par cette stance : 

J'ouvre maintenant la porte de T Immortel, 

Les croyants obtiendront la joie. 

Aux hommes je prêche la loi merveilleuse, 

Ce n'est pas pour blesser autrui que je prêche L 


appekaccâni uppalâni vâ padumâni vâ pundarïkâni va udake jâtâni udake sam- 
vaddhâni samodakam thitâni, appekaccâni uppalâni vâ padumâni vâ pundarïkâni 
vâ udake jâtâni udake samvaddhâni udakâ accu g gamma thitâni anupalittàni udakena. 

B. Mahàvastu, III, p. 317-318 : atha khalu bhagavâm mahâbrahmano yâcanâm 
viditvâ sàmam ca pratyâtmam bodhïye jnânena sarvâvantam lokam anuttarenabuddha- 
caksusâbkivilokayant0 adrâksït satvâ uccâvacâm hïnapranïtâm adrâksït satvâ durâkârâ 
durvineyâ durvisodheya adrâksït satvâ svâkârâm suvineyâm suvisodheyâm adrâksït 
satvâm udghatitâ'jnâ vipamcitâjnâneyâ padaparamâm adrâksït satvâm tïksnendri- 
yâm rddhïndriyâm. satvânâm trayo râsïyah samyaktvaniyatam râsim mithyâtvani - 
yatam râsim aniyatam râsim. sayyathâpi nâma caksusmâm puruso padminïtïre sthitvâ 
alpakisarena pasyeya utpalâni padumâni vâ pundarïkâ vâ anyâni antodakâni anyâni 
samodakâni anyâni udakâto abhyudgatâni evam eva bhagavâm anuttarena buddha- 
caksusâ sarvâvantam lokam abhivilokayanto adrâksït. 

C. Lalitavistara, p. 399-400 : atha khalu tathâgatah sarvâvantam lokam buddha- 
caksusâvyavalokayan sattvân pasyati sma. hïnamadhyapranïtân uccanïcamadhyamân 
svâkârân suviêodhakân durâkârân durviêodhakân udghatitajhân vipancitajnân 
padaparamâms trïn sattvarâsïn ekam mithyatvaniyatam ekam samyaktvaniyatam 
ekam aniyatam. tadyathâpi nâma purusah puskarinyâs tire sthitah paêyati jalaru- 
hâni kânicid udakântargatâni kânicid udakasamâni kânicid udakâbhyudgatâni evam 
eva tathâgatah sarvâvantam, lokam buddhacaksusâ vyavalokayan paêyati sma sattvâms 
trisu râêisu vyavasthitân. 

1 Cette stance a toujours exercé la sagacité des traducteurs, tant anciens que 
modernes. Elle présente des divergences importantes dans les textes sanskrits et 
pâlis. 

A. Vinaya, I, p. 7 ; Dïgha, II, p. 39 ; Majjhima, I, p. 169 ; Samyutta, I, p. 138 : 

apârutâ tesam amatassa dvârâ \ 
ye sotavanto pamuncantu saddham |J 
vihimsasanhï pagunam na bhâsim \ 
dhammam patyUam manujesu Brahme || 

Pamuficantu saddham peut signifier a qu’ils rejettent la foi » ou « qu’ils accordent 
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Dans cette stance, le Buddha ne dit pas que c'est l'homme géné¬ 
reux (ddyaka) qui obtiendra la joie, ni non plus l'homme de science 
(bahusruta) , de moralité (sila), de patience (ksdnti), d’énergie 


la foi » ; vihimsasahhï n’est pas clair, on peut le traduire par « craignant une offen¬ 
se » sans qu’on sache exactement si le Buddha craint d’être l’auteur ou la victime 
de cette offense. 

H. Oldenberg, en 1881, dans ses Vinaya texts, I, p. 88, a traduit : « Wide ope- 
ned is the door of the Immortal to ail who hâve ears to hear ; let them send forth 
faith to meet it. The Dhamma sweet and good I spake not, Brahma, despairing 
of the weary task, to men ». Il reste fidèle à cette traduction dans ses Reden des 
Buddha , München, 1922, p. 41 : « Der Ewigkeit Tor, es sei jedem aufgetan der 
Ohren hat. Mag sich denn Glaube regen ! Vergebliche Mühe zu meiden hab'ich 
das edle Wort noch nicht der Welt verkündet ». — R. O. Franke, Die Suttanipâta- 
GâthàSy ZDMG, LXIII, 1909, p. 7, rapprochant cette stance de l’Itivuttaka, v. 84, 
traduit, lui aussi, pamuncantu saddham par « môgen zum Glauben gelangen ». 

Dans ses commentaires sur les Nikâya (Sumangala, II, p. 471 ; Papanca, II, 
p. 181 ; Sârattha, I, p. 203), Buddhaghosa donne une autre interprétation de la 
stance : Apârutâ ti, vivatà. Amatassa dvârâ ti ariyamaggo. Yo hi amatasankhà- 
tassa nibbânassa dvâram, so maya vivaritvâ thàpito ti dasseti. Pamuncantu sad- 
dharfi ti sabbe attano saddham muncantu vissajjentu (je comprends : Pamun¬ 
cantu saddham signifie : que tous rejettent, c’est-à-dire expulsent leur [ancienne] 
foi à eux). Pacchimapadadvaye ayam attho : Aham hi attano pagunam suppa- 
^vattïm pi imam panïtam uttamadhammam kâyavàcâkilamathasannî hutvà nà- 
bhâsim. Idâni pana sabbo jano saddhàbhàjanam upanetu, püressàmi nesam san- 
kappan ti. — Tous les traducteurs récents se sont ralliés à l’interprétation de Bud- 
dhagosa : T. W. Rhys Davids, Dïgha tr., II, p. 33 : «Open for them the portais 
to th’ Undying. Let those that hear renounce their empty faith ! Ware of the fret, 
Iutterednot, O Brahma, Religion good and excellent 'mong men ». C. Rhys Davids, 
Kindred Sayings, I, p. 174 : « Open for them the doors stand to Ambrosia. Let 
those that hear renounce the faith they hold. Foreseeing hurt I hâve not preached, 
Brahma, the Norm sublime and excellent for men ». W. Geiger, Samyutta, I, p. 
216-217 : « Aufgeschlossen sind die Tore der Unsterblichkeit für die, die da hôren. 
Aufgegeben sollen sie ihren Glauben. Verletzung vermutend habe ich nicht ausge- 
sprochen die mir vertraute erhabene Wahrheit unter den Menschen, o Brahman ». 

L’interprétation de Buddhaghosa suivie par les traducteurs modernes pourrait 
s'appuyer sur la recension du Mahàvastu et du Vinaya des Mahïéàsaka. Le Mahà¬ 
vastu, III, p. 319, fournit en quelque sorte le commentaire de la stance pâlie : 

apâvrtam me amrtasya dvâram 
brahmeti bhagavantam ye srotukâmâ 
êraddhâm pramumcantu yihethasamjhâm [ 
vihethasamjho praguno abhüsi 
dharmo aéuddho magadhesu pürvam ]| 

En corrigeant au quatrième pada, praguno en apraguno ( } praguno), je traduis : 
« J’ai ouvert la porte de l’Immortel, ô Brahma ! Que ceux qui désirent entendre le 
Bhagavat rejettent leur croyance pernicieuse. Il y eut autrefois chez les Magadhiens 
une loi pernicieuse, inférieure, impure ». 

L’idée est la même dans le Vinaya des Mahïsàsaka, T 1421, k. 15, p. 104 a : 
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(vîrya), d’extase (dhyâna) et de sagesse ( prajnâ ). Le Buddha ne 
parle que du croyant. Son intention est la suivante : Ma loi suprême 
(parama) et profonde (gambhïra) est subtile (süksma), immense 
(apramâna) , incalculable (asamkhyeya) , inconcevable (acintya), 
inébranlable (acala), sans support (anâsraya) , sans attachement 
(nirâsanga) et sans objet perçu ( dnâlambana) . Mais il est faux 
que l’omniscient ( sarvajna ) ne puisse pas l’expliquer. C’est pour¬ 
quoi, dans la loi du Buddha, la force de la foi est primordiale. C’est 
par la foi qu’on y entre et non pas par le don (dâna), la moralité 
( sïla), la patience (ksânti), l'énergie (vîrya), l’extase (dhyâna) et 
la sagesse (prajnâ). Ainsi des stances disent : 

«Autrefois, craignant une fatigue inutile (cf, le vihimsasanüï du pâli), je n'avais 
pas prêché le Sens profond. J ouvrirai maintenant [les portes] de l’Immortel. Tous 
doivent l’entendre ». 

Si on rapproche ces textes, le sens de la stance devient clair : Autrefois le Buddha 
ne prêchait pas la loi par crainte d’une fatigue inutile, mais cédant à l'invitation 
de Brahma, il va ouvrir les portes de l’Immortel, et tous ses auditeurs doivent re¬ 
noncer à leurs anciennes croyances, aux croyances impures qui régnaient au Ma- 
gadha. 

B. Mais à côté de cette tradition, que j’appellerais volontiers la tradition pâlie, 
il en existe une autre qui donne à la stance une valeur toute différente : le Buddha 
annonce qu il va ouvrir les portes de l’Immortel ; les croyants (sraddhâvantah et non 
plus érotravantah) profiteront de son enseignement ; cet enseignement évitera de 
blesser autrui (interprétation différente du vihimsasannï du pâli). Cette tradition 
est représentée par toute une série de textes chinois, parmi lesquels le Mpps : 

Ekottarâgama, T 125, k. 10, p. 593 b : « Le dieu Brahma vient exhorter le Tathâ- 
gata à ouvrir les portes du Dharma. Les auditeurs ayant une foi sincère compren¬ 
dront le Dharma profond. Comme au sommet d'une haute montagne on découvre 
toutes sortes d êtres, moi, qui possède ce Dharma, je monterai sur le temple (?) et je 
manifesterai l'œil du Dharma ». — Vinaya des Dharmagupta T 1428, k. 32, p. 
787 b : «Brahma ! Je te le dis : je vais ouvrir les portes de l'Immortel. Les audi¬ 
teurs le recevront avec foi. Ce n'est pas pour molester [les êtres] que je prêche, ô 
Brahma, la loi merveilleuse obtenue par le Muni ». — Vinaya des Mülasarvàsti- 
vàdin, T 1450, k. 6, p. 126 c : «A ceux qui écoutent avec joie le Dharma, j’ouvrirai 
les portes de 1 Immortel. Si c'était pour blâmer et dédaigner les hommes, ô Bra hm a, 
je ne prêcherais jamais ». 

C. D'origine au moins trouble, le Lalitavistara, p. 400, semble être une contami¬ 
nation des deux traditions : 

apâvrtâs tesâm amrtasya dvârâ 
brahmeti satatam ye érotavantah \ 
praviéanti êraddhâ navihethasamjnâh 
srnvanti dharmam magadhesu sativâh || 

« Elles sont ouvertes, ô Brahma, les portes de l'Immortel pour ceux qui toujours 
sont munis d’oreilles ; ils entrent, les croyants qui ne songent pas à nuire ; ils écou¬ 
tent le Dharma, les êtres du Magadha ». 



[k. 1, P- 63 b] 

En ce monde, le cœur des humains est mobile. 

Us aiment la récompense du mérite, 

Mais ils redoutent l’acte méritoire. 

Ils recherchent l’existence et évitent la destruction. 

D’abord ils entendent des lois [s’inspirant] de vues fausses. 

Leur cœur s’y attache et ils y pénètrent profondément. 

Ma loi est une loi très profonde. 

Sans la foi, comment la comprendre ? 

Aussi le grand disciple T’i p’o ta (Devadatta) 1 , Km kia li (Ko- 
kâlika) 2 , etc., qui ne croyaient pas au Dharma, sont tombés dans 
de mauvaises destinées (durgati). Ces hommes n’avaient pas la 
foi en la loi du Buddha et, par leur propre sagesse ( prajnâ) , étaient 
incapables de la découvrir. Pourquoi ? Parce que la loi du Buddha 
est profonde (gambhïra). Ainsi Brahmàdevaràja a dit à Kokâlika 
cette stance : 

Tu veux mesurer la loi incommensurable. 

Le sage n’a rien à mesurer. 

Qui veut mesurer la loi incommensurable, 

N’est qu’un profane obtus 3 . 

1 Devadatta, cousin et ennemi du Buddha. Sur la généalogie de ce personnage 
bien connu, voir ci-dessous, k. 3, p. 83 c. 

2 Kokâlika (Kokâliya), fils d'un brâhmane et chaud partisan de Devadatta 
(Vinaya, III, p. 174), se laissa entraîner par ce dernier dans un complot contre le 
Buddha (Vinaya, II, p. 196; III, p. 171 ; Wou fen liu, T 1421, k. 25, p. 164). Il 
intervient dans plusieurs jâtaka (voir Watters, Travels, I, p. 39 2 î Malalaseke- 
ra, I, p. 673). — A tort ou à raison, Buddhaghosa (Suttanipâta, Comm., II, p. 473 ; 
Sàrattha, I, p. 216) le distingue d'un Cüia Kokâlika, originaire de Kokàli, qui fut 
précipité dans le Padmaniraya pour avoir critiqué éariputra et Maudgalyâyana 
(ci-dessous Mppé, k. 13, p. 157 b-c ; Tsa a han, T 99 (n° 1278), k. 48, p. 351 b ; 
Che song liu, T 1435, R. 37, p. 265 b-c ; Tsa pao tsang king, T 203 (n° 28), k. 3, 
p. 461 a-b ; Samyutta I, p. 149; Anguttara, V, p. 171 ; Suttanipâta, III, 10 ; Jâ¬ 
taka, IV, p. 242 sq.). Manifestement, pour le Mpps, ces deux personnages ne font 
qu'un. 

* Samyutta, I, p. 148 : 

appameyyam paminanto \ 
ko dha vidvâ vikappaye || 
appameyyam pamâyinam | 
nivutam manne puthujjanam J 

Version chinoise dans Tsa a han, T 99 (n° ii 93 )> 44 » P- 3 2 3 b_c î T 100 ( n ° Io6 )» 

k. 5. p. 411 b-c. — Le Mppê citera encore cette stance plus loin, k. 13, p. 157 b-c. 
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3. Autre sens de Evam . — L'homme dont le cœur est animé 
d'une foi droite peut entendre la loi. Sinon, il n'y comprend rien. 
Une stance dit : 

L'auditeur au regard droit et limpide, 

Attentivement (ekacitta) suit les discussions, 

En bondissant il écoute la loi, le cœur tout joyeux : 

C'est à un tel homme qu'il faut prêcher. 

4. En outre le mot Evam se trouve au début des textes bouddhi¬ 
ques. Le bonheur présent (ihalokasukha), le bonheur futur (amu- 
trasukha), le bonheur du Nirvana (nirvdnasukha ), tous les bonheurs 
ont leur racine (müla) dans la foi qui est très puissante. 

63 c 5. En outre, tous les religieux hérétiques (tïrthikaparivrâjaka) 
se figurent que leur loi est subtile (süksma) et absolument pure 
(paramasiiddha ). Ces hommes exaltent la loi qu'ils pratiquent et 
critiquent (nindanti) celle des autres. C'est pourquoi, ici-bas, ils se 
battent et se querellent ; après la mort, ils tombent en enfer (naraka) 
et subissent d’immenses douleurs de toute espèce. Une stance dit : 

Attachés à leur propre loi, 

Ils blâment celle des autres hommes. 

Tout en observant une conduite morale (sïlacaryd ), 

Ils n'échappent pas aux douleurs de l'enfer. 

Dans la loi du Buddha, on abandonne tout attachement (sanga), 
toute vue fausse (mithyâdrsti ), tout orgueil du moi (asmimdna) ; 
on les tranche, on s'en détache. Ainsi le Fa yu king (Kolopama- 
sütra) dit : « Si vous avez compris (âjânâti) le sermon de la com¬ 
paraison du radeau (kolopama dharmaparydya ), vous devez aban¬ 
donner le bon Dharma et à fortiori l'Adharma » L Le Buddha lui- 
même ne songe pas, ne s'attache pas à la Prajnâpàramitâ, com¬ 
ment alors s’attacherait-il aux autres lois ? C'est pourquoi les 
textes bouddhiques commencent par le mot Evam. L'intention du 

1 Majjhima, I, p. 135 : kullüpamam vo bhikkhave âjânantehi dkammâ pi vo pa - 
hâtabbâ pag eva adhammâ ; Vajracchedikâ, p. 23 : kolopamam dharmaparyàyam 
âjânadbhir dharma eva pyahâtavyâfy pfâg evâdharmàh ; Larïkâvatàra, p. 17 ; Tchong 
a han, T 26 (n° 200), k. 54, p. 764 b-c ; P’i p’o cha, T 1545, k. 97, p. 503 b. — La 
loi bouddhique est souvent comparée à un radeau qu’il faut abandonner quand on 
a traversé le fleuve des transmigrations : Suttanipâta, v. 21 ; Kosa, I, p. 13, VIII, 
p. 186 ; Siddhi, p. 616 ; Panjikâ, p. 415 ; Lav., Madhyamaka, p. 31-32 ; Hôbôgirin, 
Batsuyu, p. 62. 



Buddha est la suivante : Mes disciples n'aimeront pas la loi, ne 
s'attacheront pas à la loi, n'auront pas de cabales (parapaksa ). 
Us rechercheront seulement l'exemption de la douleur (duhkha- 
ksaya), la délivrance (vimukti ), le caractère des Dharma exempt 
de vaine discussion (nisprapanca dharmalaksana ). Ainsi, dans 
VA Va p'o k'i &mg(Arthavargiyasütra), Mo kien f i nan (Màkandika) 
dit cette stance 1 : 

A des Dharma définis (viniscita), 

On applique à tort diverses notions. 

Rejetant l'intérieur et l'extérieur. 

Comment atteindra-t-on le Chemin ? 

1 Sur l’Arthavargïya, voir ci-dessus, p. 39, n. 2. 

Les stances citées ici sont extraites du Mâgandiyasutta , Suttanipâta IV, 9, v. 
838-841 ; Yi tsou king, T 198 (n° 9), k. i, p. 180. Le texte pâli présente quelques 
divergences. 

838. vinicchayâ yâni pakappitâni (iti Mâgandiyo) 
te ve , muni, brüsi anuggahâya 
ajjhattasantïti yam etam attharn 

kathavn nu dhïrehi paveditam tam ? 

839. na ditthiyâ na sutiyâ na nânena (iti Bhagavà) 
sïlabbatenâpi na suddhim âha, 

aditthiyâ assutiyâ annânâ 
asïlatâ abbatâ no pi tena ; 
ete ca nissajja anuggahâya 
santo anissâya bhavam na jappe. 

840. no ce kira ditthiyâ na sutiyâ na nânena (iti Mâgandiyo) 
sïlabbatenâpi visuddhim âha, 

aditthiyâ assutiyâ annânâ 

asïlatâ abbatâ no pi tena ; 

mahhàm * aham momuham eva dhammam. 

ditthiyâ eke paccenti suddhim. 

841. ditthïsu nissâya anupucchamâno, (iti Bhagavà) 

samuggahïtesu pamoham âgâ ; 

ito ca nâdakkhi anum pi sannam ; 
tasmü tuvam momuhato dahâsi. 

— Sur le nom de Mâgandiya, en sanskrit Màkandika, voir S. Lêvi, Langue pré- 
canonique du Bouddhisme, JA 1912, p. 498. — Il eut l’outrecuidance d’offrir en 
mariage au Buddha sa fille Mâgandiya ou Anupamâ. Cf. Suttanipâta Comm., II, 
p. 542 sq. ; Dhammapadattha, III, p. 193-195 (tr. Burlingame, III, p. 31-33) > 
fragment sanscrit du Turkestan Oriental décrit par A. F. R. Hoernle, J R AS, 1916, 
p. 709 sq. ; Divyàvadàna, ch. 36, p. 515-529 ; Ken pen chouo... p’i nai ye, T 1442, 
k- 47, p. 886 a 19-887. — Ce personnage est probablement identique au brahma- 
càrin Màkandika, fondateur d’une secte, dont il sera question ci-dessous, k. 3, 
p. 82 b. — Par contre, au dire de Buddhaghosa (Papanca, III, p. 209), le Mâgan- 
diya qui intervient dans le Mâgandiyasutta du Majjhima, I, p. 501-513 (= Tchong 
a han, T 26, k. 38, p. 670-673), et le Milinda, p. 313, était le neveu du précédent. 
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Le Buddha répondit : 

Ce n'est pas par la vue (drsti), la tradition (sruti) , le savoir 

[(jnâna ), 

Ni par la moralité (sila ), qu'on l’atteint. 

Ce n'est pas par l'absence de vue, de tradition, etc.. 

Ni par l’absence de moralité, qu'on l’atteint. 

a C'est en abandonnant tous ces discours, 

En rejetant aussi le moi et le mien (àtmâtmïya), 

En ne saisissant aucun caractère réel (dharmalaksana), 
Qu’on peut atteindre le Chemin. 

Mâkandika dit : 

Si ce n'est pas par la vue, la tradition, etc.. 

Ni par la moralité qu'on l’atteint, 

Si ce n'est ni par l’absence de vue, de tradition, etc.. 

Ni par l’absence de moralité qu'on l’atteint, 

Alors, selon mon raisonnement, 

C'est en observant une loi de muet qu’on atteint le Chemin. 

Le Buddha répondit : 

Tu t'appuies sur des vues fausses, 

Je sais que tu te trompes de Chemin. 

Tu n'as pas vu la notion trompeuse, 

En conséquence tu seras muet. 

6 . En outre, dire : « Ma loi est vraie (satya), les autres lois sont 
trompeuses (mrsâvâda) ; ma loi est absolue (fiarama), les autres 
lois sont fausses (abhütà) » : telle est l’origine des querelles (vivdda- 
müla ). Ici, l'expression Evam désigne une loi exempte de querelle : 
entendant les paroles d’autrui, elle déclare : « Cet homme n'a pas 
tort ». C'est pourquoi les sütra bouddhiques débutent par Evam. 

On a exposé en résumé (samdsatah) le sens de Evam. 

MAYA. 

Parlons maintenant du mot Maya 1 . 

1 Maya dans l’expression evam maya êrutam, correspond à me dans la formule 
pâlie evam me sutani. Me est la forme enclitique du pronom personnel de la pre¬ 
mière personne du singulier ; il remplace le génitif, le datif ou l'instrumental sin¬ 
gulier. Buddhaghosa, dans ses commentaires sur les Nikâya (Sumangala, I, p. 28 ; 
Papanca, I, p. 4 ; Sârattha, I, p. 6 ; Manoratha, I, p. 6), explique que dans l’expres- 
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Question. — Il est dit, dans la loi du Buddha, que tous les 
Dharma sont vides (éünya) et privés de moi substantiel (andtma - 
ka) L Pourquoi les sütra bouddhiques débutent-ils par les mots : 
«C'est ainsi que moi j’ai entendu » ? 

Réponse. — 1. Bien que les disciples du Buddha connaissent 
l’inexistence du moi (andtman) , ils se conforment à l’usage cou¬ 
rant (samvrtidharma) et parlent d’un moi (dtman). Mais cet At- 
man n’est pas un Âtman véritable. Ainsi il n’y a rien de ridicule 
à échanger des monnaies de cuivre (tdmrakdrsâpana) contre des 
monnaies d’or (suvarnakdrsdpana) . Pourquoi ? Parce que les rè¬ 
gles du commerce (krayavikrayadharma) le veulent ainsi. De 
même, quand on parle d 'dtman. Dans un système [qui pose en 
thèse] l’An âtman, on peut parler d’Âtman ; en se conformant à 
l’usage courant (lokasamvrti) , on n’encourt pas de reproche. Ainsi 
dans le T’ien wen king (Devapariprcchàsütra), une stance dit : 

S’il est un Arhat Bhiksu, 

Dont les impuretés sont détruites, 

Et qui en est à sa toute dernière existence, 

Peut-il dire : C’est moi ? 

Le Buddha répondit : 

Un Arhat Bhiksu, 

Dont les impuretés sont détruites, 

Et qui en est à sa toute dernière existence, 

Peut dire : C’est moi 2 . 


sion evam me sutam, me remplace à la fois l'instrumental et le datif : idha pana 
maya sutan ti ca marna sutan ti ca atthadvayam yujjati. Continuant son explication, 
il fait remarquer que me désigne le moi (atta), la personne (puggala), la personne 
douée d'une connaissance auditive (sotavirmânasamangipuggala ). 

1 Sarve dharmà anâtmânah, en pâli sabbe dhammâ anattâ, c’est-à-dire selon l'expli¬ 
cation de la Kosavyâkhyâ : na caita âtmasvabhâvâh na caitesv âtmâ vidyata iti anât¬ 
mânah. On trouve cette formule, p. ex., Samyutta, III, p. 133 ; IV, p. 28, 401 ; 
Vxnaya, V, p. 86; Sütràlàmkàra, XVIII, 101, p. 158; Tsa a han T 99 (n° 262), 
k. 10, p. 66 b 16, etc. 

*Sutta, intitulé Araham, du Samyutta, I, p. 14; Tsa a han, T 99 (n° 581), 
k. 22, p. 154 b-c ; T ioo (n° 166), k. 9, p. 435 c : 

yo hoti bhikkhu arahaip, katâvï \ 
khïnâsavo antimadehadhârx J 
aham vadâmïti pi so vadeyya \ 
marnant vadantïti pi so vadeyya || (iti devatâ) 
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Dans l’usage courant (lokadharma), on parle d’Âtman, mais 
on ne se place pas au point de vue absolu (paramârtha) , réel, car 
tous les Dharma sont vides (sünya) et privés de moi substantiel 
(anâtmaka) . Dans l’usage courant il n’y a pas de faute à parler 
d’Âtman. 

2. En outre, le langage courant (lokdbhildpa) a trois sources 
(müla) : 1. les vues fausses (mithyddrsti) , 2. l’orgueil (mdna) 
3. la convention (samketa). Les deux premières sont impures 
(asubha), la troisième est pure (subha). Chez tous les profanes 

64 b (pfthagjana) , les trois sortes de langage existent : celui des vues 
fausses, de l’orgueil et de la convention. Chez les âaiksa du chemin 
de la vision (darsanamdrga) , il y a deux sortes de langage : celui 
de l’orgueil et de la convention. Chez les Ârya, un seul langage : 
le langage conventionnel. Sans condamner intérieurement la vraie 
loi (saddharma) , ils imitent les hommes du vulgaire et emprun¬ 
tent leur langage. Rejetant les vues fausses du monde (lokamithyd- 
drsti), ils se conforment à l’usage (sàmvrti) et évitent les querelles 
(vivâda) ; ainsi ils rejettent les deux sources impures du langage. 
En se conformant au monde, ils n’utilisent plus qu’une seule espèce 
de langage : [le langage conventionnel]. Les disciples du Buddha 
qui parlent d’Âtman en se conformant à l’usage, ne commettent 
pas de faute. 

3. En outre, aux hommes qui adhèrent (abhinivista) à la doctrine 
de Yandtman et qui prétendent qu’elle est vraie et que le reste est 
faux (etad eva satyam moham anyat) on pourrait objecter : « Si, 
selon vous, tous les Dharma sont réellement privés de moi substan¬ 
tiel (anâtmaka) , comment pouvez-vous dire : c’est ainsi que moi 
j'ai entendu » ? Mais, ici, les disciples du Buddha n’adhèrent pas 
au vide (sünya) et à l’inexistence (dkimeanya) de tous les Dharma. 
Ils n’adhèrent pas davantage au caractère réel (bhûtalaksana) des 
Dharma, ni à fortiori à la doctrine de Yandtman. C’est pourquoi 
on ne peut pas leur adresser des reproches ni leur demander pour- 


yo hoti bhikkhu araham katâvï | 
khïnâsavo antimadehadhârï | 
aham vadâmïti pi so vadeyya J 
mamam vadantïti pi so vadeyya || 
loke samannam kusalo viditvâ | 
vohâramattena so vohareyya j| (iti Bhagavâ) 

Buddhaghosa, dans le Sârattha, I, p. 51, interprète ce sutta de la même façon. 
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quoi ils parlent du moi. Ainsi, dans le Tchong louen (Madhyama- 
kasâstra), des stances 1 disent : 

S’il y avait quelque chose de non-vide, 

Il devrait y avoir quelque chose de vide ; 

Mais si le non-vide 11’existe pas. 

Comment le vide existerait-il ? 2 

Le sot (bdla) qui voit du non-vide, 

Voit encore ensuite du vide. 

Ne pas avoir des vues positives ( drsti ) ou négatives ( adrsti ), 
C’est là vraiment le « Nirvana ». 

Lanon-dualitéfai^y^, les portes de la sécurité (yogaksema) 3 , 
La destruction des vues fausses, 

Le domaine parcouru par les Buddha : 

Voilà la «loi de Yandtman ». 

On a exposé en résumé (samdsatah) le sens de Maya . 


1 Des trois stances citées ici, je ne retrouve que la première dans les Madhyama- 
kakârikâ XIII, 7 ; la Madh. vrtti, p. 245 ; les versions chinoises du Madhyamaka- 
éâstra : Tchong louen, T 1564, k. 2, p. 18 c ; Pan jo teng louen che, T 1566, k. 8, 
p. 91 b. Il est possible que l’auteur du Mppé disposait d’une édition augmentée 
du Madhyamakasâstra. 

2 Madh. vptti, p. 245 : 

yady asünyam bhavet kimeit 
syâc chünyam iti himeana | 
na kimeid asty asünyam ca 
kutah êünyam bhavisyati | 

Voir le commentaire de Candrakïrti au même endroit et Grousset, Philoso¬ 
phies indiennes, I, p. 237. 

3 Les caractères chinois Ngan yin (170 et 14) ou Ngan wen (115 et 14) rendent 
l’expression sanskrite yogahsema (cf. Rosenberg, Vocabulary , p. 139)* En tibétain 
elle est toujours traduite par Grub pa dan bde ba, perfection-bonheur. 

Selon Buddhaghosa (Sârattha, I, p. 255 ; II, p. 164), yogakkhema est catühi yogehi 
khemam, le fait d’être à l’abri des quatre yoga (kâma -, bhava -, ditthi et avijjâyoga), 
un synonyme du nibbàna ou de la sainteté (arahatta). Cette expression, qui se 
rencontre déjà dans les Veda, est fréquente dans les textes bouddhiques. Voir les 
références dans Rhys Davids-Stede s. v., et Samgraha, Notes et références 
p. 4*). Les traducteurs la rendent par « sécurité » (Lévi), « safety » (C. Rhys Davids), 
«innere Frieden » (Weller). Voir l'article de R. B. A. Ray, Yogahsema , BSOS, VII, 
i 934 , p. 133-136, et la note de H. Jacobi, Trimêikâvijnapti des Vasubandhu, Stutt¬ 
gart, 1932, p. 54. 
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Srutam. 

Parlons maintenant du mot Srutam l . 

Question. — Que signifie le mot êrutam ? Entend-on par l’or- 
gane-oreille (êrotrendriya) , ou par la connaissance auditive (êro¬ 
travijnâna), ou par la connaissance mentale (manovijnâna) 2 ? 
Si c'est l'organe-oreille qui entend, [on objectera] que l'cigane- 
oreille, étant dépourvu d'intellect (avabodha) , ne peut pas enten¬ 
dre. — Si c'est la connaissance auditive qui entend, [on objectera] 
que la connaissance auditive, ne durant qu'un instant (ekaksa - 
nika), est incapable de concept (vikalpa) et ne peut pas entendre 3 . 
— Si c'est la connaissance mentale qui entend, [on objectera] que 
la connaissance mentale, à son tour, ne peut pas entendre. Pour¬ 
quoi ? Les cinq premières connaissances [connaissance visuelle, 
auditive, olfactive, gustative et tactile] connaissent les cinq objets 
grossiers (sthüla) : [couleur, son, odeur, saveur et tangible] ; c'est 


s 


1 Buddhaghosa, dans ses commentaires sur les Nikâya (Sumangala, I, p. 28 ; 
Papanca, I, p. 4,5; Sàrattha, I, p. 6; Manoratha, I, p. 7), énumère tous les sens 
possibles de sutam \ mais, ajoute-t-il, dans l’expression evam me sutam, sutam 
désigne une perception en rapport avec l’orifice auriculaire (sotadvârânusârena 
upadhâranam) ..., il indique la perception (gahana), l’activité de la personne 
(puggalakicca) et, par extension, la chose (dhamma), l’objet perçu (visaya). 
D’après lui, l’expression evam me sutam veut dire : Par moi, personne douée 
d’une connaissance auditive, ceci a été entendu en vertu d’une connaissance com¬ 
munément appelée activité auditive (maya savanakicca vinnânasamanginà pug - 
galena viünânavasena laddhasavanakiccavohârena sutam). 

2 Pour comprendre la discussion qui suit il faut se remémorer la division des 


éléments en dix-huit dhâtu : 1. les six organes (indriya ) œil, oreille, nez, langue, 
toucher, esprit ; 2. les six objets (visaya) : couleur, son, odeur, saveur, tangible, 
objet non-sensible (dharma) ; 3. les six connaissances (vijnâna) : connaissance 
visuelle, auditive, olfactive, gustative, tactile et mentale. — Cette division se ren¬ 
contre dans tous les manuels, p. ex. Stcherbatsky, Central conception, p. 97 : 

Six indriya. Six visaya. Six vijnâna. 

1. caksus. 7. rûpa. 13. caksurvijnâna. 

2. srotra. 8. êabda. 14. êrotravijnâna . 

3. ghrâna. 9. gandha. 15. ghrânavijnâna. 

4. phvâ . 10. rasa. 16. jihvàvijnâna. 

5 - kâya. 11. sprastavya. 17. kâyavijnâna. 

6. manas. 12. dharma. 18. manovijnâna. 

3 Selon les Vaibhâsika, les cinq premiers vijnâna — donc, la connaissance audi¬ 
tive —possèdent le svabhâvavikalpa (Vikalpa par définition, c’est-à-dire le vitarka), 
mais ne comportent pas le vikalpa consistant en examen (nirüpana) ni le vikalpa 
consistant en souvenir (anusmarana) ; c’est pourquoi on dit qu’elles sont exemptes 
de vikalpa, comme, d’un cheval qui n’a qu’un pied, on dit qu’il n’a pas de pieds» 
Cf. Koéa, I, p. 60-61. 
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après seulement que la connaissance mentale connaît (vijânâti) l . 

La connaissance mentale ne peut pas connaître les cinq objets 
grossiers actuellement présents (pratyutpanna) ; elle connaît seu¬ 
lement ceux qui sont passés (alita) ou futurs (anâgata) 2 . Si la 
connaissance mentale pouvait connaître les cinq objets grossiers 
actuellement présents, les aveugles (andha) et les sourds (badhira) 
pourraient connaître les couleurs (rüpa) et les sons (êabda). Pour¬ 
quoi ? Parce que [chez eux] la connaissance mentale n'est pas 
détruite. 

Réponse. — Ni l'organe-oreille (srotrendriya), ni la connais¬ 
sance auditive (êrotravijnâna) , ni la connaissance mentale (mano- 
vijMna) , ne peuvent entendre les sons. Il faut la réunion de plu¬ 
sieurs causes et conditions (hetupratyayasamnipâta) pour pouvoir 
entendre les sons. On ne peut pas dire qu’un seul Dharma entende 
Tes sons. Pourquoi ? L'organe-oreille, privé d’intellect (avabodha ), 
ne peut entendre les sons ; les connaissances [tant la connaissance 64 < 
auditive que la connaissance mentale] étant immatérielles (arüpin), 
sans résistance (apratigha) et hors l'espace (adesastha) 3 , ne peu¬ 
vent pas non plus entendre les sons. Le son (sabda) lui-même, privé 
d'intellect (avabodha) et dépourvu d'organe (indriya) , ne peut pas 
entendre les sons. Mais lorsque l'organe-oieille (srotrendriya) est 
intact, lorsque le son (sabda) parvient au champ de l'audition et 
lorsque le manas veut entendre, la réunion de l'objet [c'est-à-dire 
du son] et du manas (sthülamanahsamnipâta) détermine la nais¬ 
sance d’une connaissance auditive (êrotravijnâna) 4 . A la suite 


x La connaissance mentale (manovijnâna) est toujours postérieure au manas 
qui lui tient lieu de support (âsraya) et d’organe (indriya). Ce manas est celle des 
six connaissances (vijnâna) qui vient de passer (sannâm anantarâtïtam vijnânam 
yod dhi tan manah, Koéa, I, p. 31). Telle est la doctrine canonique formulée par les 
Sarvâstivâdin-Vaibhâsika. Sur d’autres théories, voir Samgraha, Notes et réfé¬ 
rences, p. 5*. 

2 D’après le Koéa, I, p. 44, 94, l’objet des cinq premières connaissances leur est 
simultané, l’objet de la sixième connaissance lui est antérieur, ou simultané, ou 
postérieur ; en d’autres termes, il est passé, présent ou futur. 

3 Le vijflâna est arüpin, adeêastha, sendriyakakâyâéraya, Kosa, III, p. 135. Il 
s’oppose aux organes et aux objets qui constituent les dix âyatana et les dix dhâtu 
faisant partie du rüpaskandha . Voir Koéa, I, p. 27. 

* C’est, avec quelques modifications, la théorie canonique sur l’origine des con¬ 
naissances : « En raison de l’oreille et du son se produit la connaissance auditive ; le 
concours des trois, c’est le contact» (sotanca paticca sadde ca uppajjati sotavinnâ- 
tinnam sangati phasso. Samyutta, II, p. 72; IV, p. 68, 86, etc.). — Sur le 
problème du contact (sparêa), voir Koéa, III, p. 95-101. 
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de cette connaissance auditive, naît une connaissance mentale 
(manovijnàna) qui peut analyser (vikalpana) toutes les sortes 
de causes et conditions (hetupratyaya) et parvient à entendre les 
sons L C'est pourquoi, il ne faut pas objecter : « Qui entend le 
son ? » Dans la loi du Buddha aucun Dharma n'est agent (kd- 
raka) , voyant (drastr) ou connaisseur (jnanin). Des stances 
disent : 

S'il y a un acte (karman), il y a aussi des fruits (phala). 
L'inexistence de l'agent (kdraka), de l'acte et du fruit, 
C'est la loi absolue (parama) et profonde (gambhïra) 

Que le Buddha a pu découvrir 2 . 

Il y a vide (sünya), mais non pas anéantissement (uccheda), 
Continuité (prabandha) , et non pas éternité (sdévata) 3 , 
Péché (dpatti) et mérite (punya) , et non pas destruction 

[(viprandsa) : 

Telle est la loi que prêche le Buddha. 

On a exposé en résumé (samdsatah) le sens de èrutam . 


1 Munie des vikalpa d’examen (nirüpanâ) et de souvenir (anusmarana), la con¬ 
naissance mentale, seule, a une notion (samjnâ) claire de l’objet. Les autres con¬ 
naissances n’en ont qu’une notion très vague. La connaissance visuelle connaît le 
bleu (nïlam jânâti), mais ne connaît pas : « c’est bleu » (no tu nïlam iti). De même, 
pour identifier un son, la connaissance auditive est insuffisante ; elle doit être com¬ 
plétée par une connaissance mentale. Sur ce sujet, voir Kosa, I, p. 28, n. 1. 

2 Cette stance est bien dans l’esprit du Madhyamaka. Comparer Madh. vrtti, 
p. 328-329 : 

na pratyayasamutpannam 
nâpratyayasamutthitam \ 
asti yasmâd idam karma 
tasmât kart dpi nâsty atah || 

karma cen nâsti kartâ ca 
kutah syàt karmajam phalam | 
asaty atha phale bhoktâ 
kuta eva bhavisyati || 

« Puisque l’acte n’est ni produit en raison des conditions ni non-produit en raison 
des conditions, pour cette raison, l’agent, lui non plus, n’existe pas. — Si l’acte 
n’est pas, comment l'agent et le fruit né de l’acte, existeraient-ils ? Le fruit n’étant 
pas, comment le jouisseur du fruit existerait-il ? » 

3 Les vues d’éternité et d'anéantissement (éàsvatocchedadrsti) sont deux vues 
extrêmes (antadvaya) à éviter soigneusement. Cf. Samyutta, II, p. 17 ; III, p. 135 ; 
Madh. vrtti, p. 269 ; Madh. avatâra, p. 22 ; Mahâvastu, III, p. 448 ; P. Vaidya, 
Études sur Aryadeva , Paris, 1923, p. 35-37 ; Dutt, Mahâyâna, p. 46, 54 ; Lav., 
Madhyamaka, p. 10. 
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Ekasmin. 

Parlons maintenant du mot Ekasmin. 

Question. — Dans la loi bouddhique, les Dharma nombre (sam- 
khyd), temps (kâla), etc.,n'existent pas, car ils ne sont pas compris 
(samgrhïta) dans la liste des agrégats (skandha), des bases de la 
connaissance (âyatana) et des éléments (dhâta), [dressée par les 
bouddhistes] 1 . Pourquoi dit-on alors : « En une circonstance » 
(ekasmin samayé) ? 

Réponse. — Selon l'usage courant (lokasamvrti), il y a un temps. 
Il n'y a pas de faute [à s'exprimer de la sorte]. Si un morceau de 
bois sculpté, etc., reproduit l'image d'une divinité (devapratimâ) 
et qu’en pensant à cette divinité on lui rende hommage (vandana ), 
H i?y a pas de faute 2 „ De même quand on parle d'un temps, il n'y 
a pas de faute : bien que ce temps n'existe pas réellement, c'est 
en se conformant à l'usage (samvrti) qu'on parle d'un temps. 

Question. — Il est impossible qu'il n'y ait pas « un temps ». 

1. Le Buddha a dit lui-même : « Quand un homme apparaît 
dans le monde, beaucoup d'hommes obtiennent la joie. Quel est 
cet homme ? C'est le Buddha Bhagavat » 3 . De plus le Buddha a 
dit cette stance : 


Ma conduite (caryà) n'a pas de maître (âcdrya), 65 

Ma résolution (chanda) est une et sans égale. 

Observant une pratique unique , je suis devenu Buddha, 

De moi-même (svatah) j'ai pénétré le noble chemin (drya- 

mdrga) 4 . 


1 Listes des cinq skandha, des douze âyatana et des dix-huit dhâtu. 

2 Le culte des images est autorisé en vertu des mêmes principes dans l’Asokà- 
vadâna (Przyluski, Asoka, p. 361-362), le Sütrâlamkâra (tr. Huber, p. 272) 
et le Divyâvadâna, p. 363. 

3 Texte cité ci-dessus, p. 29, n. 2. 

4 Stance prononcée par le Buddha lors de sa rencontre avec l’âjïvika Upaka (eu 
encore Upaga, Upagana). 

Vinaya, I, p. 8 (2 a-b, 3 c-d) ; Majjhima, I, p. 171 : 
na me âcariyo atthi sadiso me na vijjati | 
eko ’mhi sammâsambuddho sïtibhüto ’smi nibbuto [| 

Mahâvastu, III, p. 326 : 

na me âcâryo asti kaêcit sadréo me na vidyate \ 
ekosmi loke sambuddho prdpto sambodhim uttamâm | 

Udànavarga sanskrit, p. 263 : 

âcâryo me na vai kascit sadrêas ca na vidyate \ 
ekosmi loke sambuddhah prâptah sambodhim uttamâm | 
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De même, en divers endroits, le Buddha a parlé d'unité. Il faut 
donc que l’unité existe. 

2. En outre, c'est par association (samyoga) avec le Dharma 
«unité» qu’une substance (dravya) est dite une. Si le Dharma 
«unité» n’existait pas vraiment, comment une substance unique 
appelle-t-elle la notion d’unité et non pas de dualité ou de trinité ? 
Comment deux substances appellent-elles la notion de dualité et 
non pas d’unité ou de trinité ? Comment trois substances appellent- 
elles la notion de trinité et non pas de dualité ni d’unité ? Si vrai¬ 
ment les nombres n’existaient pas, une substance unique pourrait 
engendrer la notion de dualité, deux substances pourraient engen¬ 
drer la notion d’unité et ainsi de suite pour trois, quatre, cinq, 
six, etc. C’est pourquoi on sait avec certitude qu’une substance 
une possède le Dharma «unité» et que, par association (samyoga) 
avec ce Dharma, cette substance une engendre la notion d’unité. 

Réponse. — Que l’unité soit identique (eka) à la substance 
(dravya) y ou que l’unité soit différente (anya) de la substance, 
dans les deux cas il y a faute. 

Question. — Si [l’unité et la substance] sont identiques, quel 
est le défaut ? 

Réponse.— i. Si une cruche (ghata) est synonyme d'unité, 
comme Yin t’i li (Indra) est synonyme de Che kia (âakra), partout 
où il y a unité, il devra y avoir cruche, comme partout où se trouve 
Indra il doit y avoir Sakra. Désormais toutes les substances, comme 
les étoffes (pata), etc., devront être cruche et unité. Puisque la 
cruche est l’unité, partout où il y a unité, il doit y avoir cruche et 
non seulement cruche, mais aussi étoffe, etc., car étant toutes 
«substance unique », elles n’ont pas de différences (visesa). 

2 . En outre, l’unité étant un Dharma-nombre (samkhyâdharma ), 


Lalitavistara, p. 405 : 

àcâryo nahi me kaécit sadrêo me na vidyate \ 
ekoham asmi satnbuddkah éïtîbhüto nirâsravaTi || 

Tseng yi a han, T 125, k. 14, p. 618 c 8-9 : «Je n'ai pas de maître; personne 
n'est pareil à moi. Seul je suis le Buddha sans défauts. Arrivé à la nature froide, 
je suis dégagé des corruptions ». 

Wou fen liu, T 1421, k. 15, p. 104 a : «Ma conduite n'a pas de maître; de moi- 
même j'ai pénétré le noble chemin ». — Sseu fen liu, T 1428, k. 32, p. 787 c : «De 
moi-même, j'ai obtenu l'intelligence. De qui l’aurais-je apprise ? Je n'ai pas de 
maître, ni non plus, d'alter ego ». — Ken pen chouo... p’o seng che, T 1450, k. 6, 
p. 127 a : « Je ne tire pas mon activité d’un maître. Nul n'est égal à moi... Par moi- 
même j’ai trouvé l'intelligence ; je ne dépends pas d’un maître ». 
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la cruche, elle aussi, devra être un nombre. La nature de la cruche 
(ghatasvabhdva) comportant cinq attributs (dharma) y l’unité, elle 
aussi, devra comporter cinq attributs. La cruche étant matérielle 
(rüpin) et résistante (sapratigha) , l’unité, elle aussi, sera maté¬ 
rielle et résistante. [Pourtant], partout où il y a unité, il n’est pas 
question de cruche. Il 11’est pas nécessaire que la cruche soit l’unité, 
car parler d’unité, ce n’est pas y englober la cruche, et parler de 
cruche, ce n’est pas y englober l’unité. 

3. Enfin, si la cruche et l’unité n’étaient pas différentes, pour 
parler d’unité on pourrait parler de cruche, et pour parler de cruche 
on pourrait parler d’unité, et ce serait la confusion. 

Question. — Si [l'unité et la cruche] étaient identiques, tels 
seraient donc les défauts. Mais si elles sont différentes, où est le 
défaut ? 

Réponse. — Si l’unité était différente de la cruche, la cruche 
serait ce qui n’est pas l’unité [c’est-à-dire qu’elle serait multiple : 
aneka ]. Si la cruche était différente de l’unité, l’unité serait tout 
ce qui n’est pas la cruche. Si la cruche, unie à l’unité, est dite « une », 
pourquoi l’unité, unie à la cruche, n’est-elle pas nommée cruche ? 

C’est pourquoi on ne peut pas dire que la cruche est différente de 
l’unité. 

Question. —C’est parce qu’elle est unie au nombre «un », que 
la cruche est une, mais l’unité ne fait pas la cruche. 

Réponse. ♦— Les nombres débutent par l’unité : l’unité est diffé¬ 
rente de la cruche ; c’est pourquoi la cruche n’est pas l’unité. 
L’imité n’existant pas, la pluralité n’existe pas non plus. Pour¬ 
quoi ? Parce que l’unité précède la pluralité. Ainsi la différence ou 
l’identité [entre la cruche et l’unité] ne peuvent être établies. Ainsi, 
dans les deux cas, si on cherche un Dharma «unité », on ne peut le 
trouver et, comme on ne peut pas le trouver, comment serait-il 65 b 
contenu dans la liste des agrégats (skandha)y éléments (dhdtu) 
et bases de la connaissance (âyatana) ? Seulement les disciples du 
Buddha, pour se conformer au langage courant, parlent d’unité ; 
mais leur pensée n’y adhère ( abhinivisate) pas vraiment ; ils savent 
que le Dharma « nombre » (samkhyâdharma) a une existence con¬ 
ventionnelle (samketasvabhâva). C’est pourquoi, quand les textes 
bouddhiques parlent d'un homme (ekah pudgalah), d’un maître 
(eka dcdryah), d’un temps (ekah samayah), ils ne tombent pas dans 
le défaut des vues fausses (mithy ddrsti). 

On a exposé en résumé le sens de Ekasmin , 
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Samaye . 

Parlons maintenant du mot Samaye. 

Question. — Dans l'Inde, il y a deux mots pour désigner le 
temps: 1. Kia lo {kâla) ; 2. San mo ye (samaya). Pourquoi le 
Buddha ne dit-il pas Kâla, mais Samaya ? 

Réponse. — S’il disait Kâla, il y aurait incertitude. 

Question. — Pour la facilité de l'élocution il devrait dire Kâla, 
car Kâla ne compte que deux syllabes tandis que Samaya en comp¬ 
te trois et est difficile à prononcer. 

Réponse. — 1. C'est pour écarter les vues fausses (mithyâ- 
drsti) qu'il dit Samaya et non pas Kâla. En effet certains disent 
que tous les êtres du ciel et de la terre ont le Kâla pour cause 1 . 
Ainsi, dans les Che king (Kâlasütra), des stances disent : 

Le Temps marche et les êtres mûrissent, 

Le Temps passe et les êtres sont poussés. 

Le Temps peut comprendre les hommes, 

C'est pourquoi le Temps est cause 2 . 

L’univers est comme la roue d'un char, 

Le Temps évolue comme la roue qui tourne. 

L'homme aussi est comme la roue du char : 

Tantôt au-dessus, tantôt en-dessous. 

2. En outre, certains disent : « Même si tous les êtres du ciel et 
de la terre, et toutes les substances (dravya) ne sont pas créées par 
le Temps, le Temps est néanmoins immuable (avyaya). C'est pour¬ 
quoi, il existe réellement. Mais comme le Dharma «Temps» est 
subtil (süksma) , il est invisible (adrsya) et inconnaissable (ajneya). 
C'est par ses effets, fleurs (puspa) , fruits (phala), etc., qu'on peut 
connaître son existence et voir ses caractères (laksana) tels que : 
année passée ou année présente, autrefois ou récemment, lentement 
ou rapidement. Bien qu'on ne voie pas le Temps, il est possible de 
connaître son existence. Car c'est en voyant l'effet (phala) qu'on 
connaît l'existence de la cause (hetu). C'est pourquoi il existe un 


1 II s’agit des Kâlavàdin, cf. Saddarsanasamuccaya, p. 10-11. 

2 Variante intéressante d’une stance bien connue (Bôhtlingk , Ind. Sprüche, 
n° 1688; Madh. vjrtti, p. 386; Saddaréana, p. n) : 

kâlah pacati bhütâni kâlah samharate prajàh | 
kâlah suptesu jâgarti kâlo hi duratikramah || 
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Dharma «Temps ». Et comme ce Dharma « Temps » est immuable 
(avyaya), il est éternel (nitya) ». 

Réponse. — Le temps présent (pratyutpanna) est semblable à 
la boule d’argile (mrnpinda) , le temps passé (atita),k la poussière 
de terre (prthivïrajas) et le temps futur (anâgata) , à la cruche 
(ghata). Puisque le temps est éternel (nitya), le passé ne fait pas 
le futur, car, selon vos textes, le temps est une substance unique 
(ekadravya) . C'est pourquoi le passé ne fait pas le futur, ni non 
plus le présent, car ils se confondent avec le passé. Dans le passé, 
il n'y a pas de futur. C'est pourquoi il n'y a pas de futur, ni non plus 
de présent T 

Question. —Vous admettez que le passé [est comparable] à la 
poussière de terre. S'il y a un passé, il doit nécessairement y avoir 
un futur. C'est pourquoi le Dharma « Temps » existe nécessairement. 

Réponse. — Vous n'avez pas entendu ce que je viens de dire. 

Le futur, c'est la cruche ; le passé, c'est la poussière de terre. Le 
futur ne fait pas le passé, car en tombant dans les caractères (laksa - 65 c 
na) du futur, il devient futur et pourquoi alors le nommerait-on 
passé ? C'est pourquoi le passé n'existe pas. 

Question. — Comment le temps n'existerait-il pas ? Il doit né¬ 
cessairement y avoir un temps. Le présent (pratyutpanna) a les 
caractères (laksana) du présent, le passé (alita) a les caractères 
' du passé, et le futur (anâgata) a les caractères du futur. 

Réponse. — Si les trois temps avaient leur caractère propre 
(svalaksana), ils seraient tous «présent » et il n’y aurait pas de 
passé ni de futur. Si le futur existait présentement, il ne serait 
pas nommé futur, mais bien présent. C'est pourquoi votre thèse 
(vâda) ne tient pas. 

Question. — Le passé et le futur ne fonctionnent pas avec le 
caractère du présent ; le passé fonctionne avec le caractère du passé 
et le futur avec le caractère du futur. C'est pourquoi, pour chaque 
caractère pris séparément (ekœika dharmalaksana) , il y a un temps 
[différent]. 

Réponse. — Si le passé est « passé », il perd le caractère du passé ; 

1 Sur la controverse du temps dans la scolastique bouddhique, voir la bibliogra¬ 
phie et les documents réunis par L. de La Vallée Poussin, Documents d’Abhi - 
dharma, MCB, V, 1936-37, p. 1-158 ; S. Schayer, Contributions to the problem of 
Time in Indian Philosophy, Cracovie, 1938. — Dans la discussion qui suit, le Mppé 
présente quelques points de contact avec la kâlaparïksà du Madhyamakasâstra 
de Nâgârjuna (Madh. vjrtti, p. 382-389). 
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si le passé n’est pas « passé », il n’a pas le caractère du passé. Pour¬ 
quoi ? Parce que son caractère propre (svalaksana) fait défaut, 
lien va de même pour le futur. C’est pourquoi le Dharma « Temps » 
n’est pas réel. Comment pourrait-il produire les êtres du ciel et de 
la terre, les fleurs (puspa), les fruits (phala) et autres substances 
(dravya) ? C’est pour écarter les vues fausses (mithyddrsti) de ce 
genre que [les textes bouddhiques] ne disent pas Kala, mais Sa- 
maya. Eu égard à la naissance (utpâda) et à la destruction (ni- 
rodha) des agrégats (skandha ), des éléments (dhâtu) et des bases 
de la connaissance (dyatana), on parle métaphoriquement (prajnap- 
ti) de «temps », mais il n’y a pas de Temps distinct [existant en 
tant que substance séparée]. 

Les expressions comme «région » (desa), «temps» (kâla), «sé¬ 
paration» (viyoga), «union» (samyoga), «unité» (ekatva), «mul¬ 
tiplicité » (ndnâtva ), « longueur » (dïrghatva ), «petitesse » (hrasvatva) 
etc., sont issues de la convention (ndmasamketa). Les sots (bdla) y 
adhèrent (abhinivisante) et disent que ce sont des Dharma réels 
66 a (sadbhüta ). C’est pourquoi il faut exclure les Dharma mondains, 
conventionnels et d’existence purement nominale. 

Question. — Si le temps (kola) n’existe pas, comment est-il per¬ 
mis de «manger en temps voulu» (kdlabhojana) et interdit de 
«manger en dehors du temps » ( akdlabhojana) 1 ? Ce sont là des 
défenses (sïla) courantes ! 

Réponse. — J’ai déjà parlé plus haut de ces Dharma mondains 
(laukika) et conventionnels (sdmketika) : il y a un temps, mais 
ce n’est pas un Dharma réel. Vous ne pouvez rien y objecter. 
D’ailleurs les défenses (sïla) portées dans le Vinaya sont vraies 
pour le monde, sans avoir le caractère d’un Dharma absolu, réel 
(paramasatyadharmalaksana ), car Yâtman et les dharma n’existent 
pas (nopalobhyante) réellement. Mais, pour modérer l’impatience 
de la communauté (samgha), pour protéger la loi bouddhique et 
assurer sa longue durée (cirasthiti ), pour régler le cérémonial des 
disciples, les Bhagavat du triple monde ont porté des défenses 
(sïla) au sujet desquelles il ne faut pas se demander ce qui est vrai 
(satya, bküta) ou conventionnel (ndmasamketa ), ce qui est associé 


1 Sur rinterdiction de manger en dehors du temps, (akâla-, vikâlabhojana), c'est- 
à-dire après midi, voir Samyutta, V, p. 470 ; Majjhima, I, p. 180, 268, 448 ; An~ 
guttara, I, p. 212; XI, p. 209; III, p. 216, 260, etc. 
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(samyukta) ou dissocié (viprayukta) , ce qui est Dharma avec tel 
caractère (laksana) ou Dharma sans tel caractère. C’est pourquoi 
il n’y a rien à objecter là-contre. 

Question. — Quand il s’agit de « nourriture en dehors du temps » 
(akdlabhojana) , de «médicament en temps voulu » (kdlabhaisajya) 
ou de « vêtement en temps voulu » (kdlavastra) , on emploie tou¬ 
jours le mot Kâla. Pourquoi ne dit-on pas Samaya ? 

Réponse. — Dans le Vinaya, les laïcs (avaddtavasana) ne com¬ 
prendraient pas l’expression, comment donc les hérétiques (tïrthika) 
la comprendraient-ils ? Il se feraient des vues fausses ( mithyddrsti ). 
Dans les autres textes, tous comprennent l’expression Samaya. 
Donc en disant Samaya on les empêche de produire des vues faus¬ 
ses. Samaya est un mot artificiel, Kâla également est une expres¬ 
sion métaphorique (prajnapti) . D’ailleurs, dans les textes bouddhi¬ 
ques, on emploie souvent le mot Samaya et rarement le mot Kâla L 
Son emploi étant rare, il n’y a rien à objecter. 

On a ainsi exposé en résumé (samdsatah) le sens respectif des 
cinq mots ; Evam maya srutam ekasmin samaye . 


1 Dans ses commentaires sur les Nikâya (Sumangala, I, p. 31 ; Papanca, I, p. 8 ; 
Sàrattha, I, p. 9-10 ; Manoratha, I, p. 11), Buddhaghosa illustre par de nombreuses 
citations l'emploi de samaya dans les textes canoniques, p. ex. Dïgha, I, p. 205 ; 
II, p. 254 ; Majjhima, I, p. 438 ; II, p. 22 ; Samyutta, I, p. 187 ; IV, p. 205 ; An- 
RUttara, I, p. 134 ; III, p. 246 ; IV, p. 227 ; Vinaya, IV, p. 117. 
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CHAPITRE III. 

EXPLICATION GENERALE DE 
EVAM MAYA SRUTAM 


Expliquons maintenant globalement (sâmânyatah) l’expres¬ 
sion Evam maya srutam ekasmin samaye, c’est ainsi que j ’ai entendu 
en une circonstance 1 . 

Question. — Les Buddha sont omniscients (sarvajna) ; indépen¬ 
dants et sans maître (âcârya), ils ne suivent pas l’enseignement 
d’autrui (paradesanâ), n’adoptent pas de lois étrangères (para - 
dharma), n’utilisent pas des systèmes empruntés (paramârga). 
Ils prêchent la loi [bouddhique] sans l’avoir entendue d’autrui. 
Comment peuvent-ils dire : C’est ainsi que j’ai entendu (evam 
66 b mayà srutam) ? 

Réponse. — i. Comme vous l’avez dit, le Buddha est omniscient, 
indépendant, sans maître ; il prêche la loi sans l’avoir entendue 
d’un autre, mais la loi bouddhique n’est pas seulement les prédica¬ 
tions sorties de la bouche du Buddha (buddhakanthokta), c’est 
aussi toutes les vérités (satya) et toutes les bonnes paroles (su¬ 
bhâsita) répandues dans le monde (loka) 2 . Les paroles adroites 


1 D’autres commentaires anciens sur cette formule ont été signalés par P. De- 
miéville, Les versions chinoises du Milindapanha, BEFEO, XXIV, 1924, p. 52-57. 

2 Le critère d’authenticité varie considérablement chez les docteurs bouddhiques. 
Le problème de ses variations a été posé par L. de La Vallée, Opinions, p. 138-145 ; 
Nirvana , p. 24. 

a. Le point de vue orthodoxe, traditionaliste, est celui du pieux Asoka dans l’édit 
de Bairat (Senart, Piyadasi, II, p. 208 ; Hultzsch, Asoka, p. 173; Smith, Aêoka , 
p. 172) : «Tout ce qu’a dit le bienheureux Buddha est bien dit» (e kechi bhamte 
bhagavatâ Budhena bhâsite sarve se subhâsite). 

Par conséquent, diront les rédacteurs du canon, pour savoir si une doctrine ou 
un texte est parole du Buddha, il faudra le confronter avec les recueils d’écritures 
bouddhiques qui seuls font autorité. 

Un sütra pâli consacré aux quatre grandes autorités (mahâpadesa) et que l’on 
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(nipuna), bien dites (subhâsita) , proviennent toutes de la loi 
bouddhique. Ainsi le Buddha a dit dans le Vinaya : « Qu’est-ce que 
la loi bouddhique (buddhadharma) ? La loi bouddhique, c’est ce 
qui est énoncé par cinq sortes de personnes : i. Ce que le Buddha 

trouvera dans Dïgtia, II, p. 123, et Anguttara, II, p. 167, considère comme parole 
du Buddha tout texte conforme aux Sütra et au Vinaya : « Quand un texte est pro¬ 
posé sur l’autorité du Buddha, d’une communauté (samgha), d’un groupe d’Anciens 
(thera) ou d’un Ancien pris séparément, il faut voir si ce texte (padavyanjanâni) 
se trouve dans le Sütra (suite otaranti) et apparaît dans le Vinaya (vinaye sandissan- 
ti). Si oui, il faut l’accepter comme étant parole de Buddha (bhagavato vacanam) ; 
si non, il faut le rejeter ». 

Sur l'expression mahâpadesa , voir Dïgha, tr. Rh. D., II, p. 133 en note ; tr. Fran- 
ke, p. 220, n. 4 ; Anguttara, tr. Woodward, II, p. 174 ; L. de La Vallée Pous¬ 
sin, Mahâpadeêa, Kâlâpadeêa, HJAS, III, 1938, p* 158-160]. 

La même formule, mais plus élaborée, exige que le texte controversé, non seule¬ 
ment se trouve dans le Sütra et apparaisse dans le Vinaya, mais encore ne contredise 
pas la nature des choses (ou la vérité). Cette formule ainsi modifiée, se trouve dans 
le Dïrghâgama chinois, Tch’ang a han, T 1, k. 3, p. 17 c. (Comparer T 5, k. 1, p. 
167 a; î 6, k. 1, p. 182 c; T 7, k. 1, p. 195 c; Ken penchouo... tsa che, T 1451, 
k. 37» p* 389 b-390 b). Elle est citée dans le Sütràlamkâra, éd. Lévi, p. 4 : « Le signe 
caractéristique de la parole du Buddha, c'est qu’elle se trouve dans le Sütra, qu’elle 
apparaisse dans le Vinaya et qu’elle ne contredise pas la vérité » (buddhavacanasye - 
dam laksariam yat sütre 'vatarati 'vinaye samdrsyate dharmatâm ca na vilomayati). 
Les mêmes principes sont repris dans la Panjikâ, p. 431 : « Ce qui nous arrive comme 
parole du Buddha traditionnellement par la succession des maîtres et des disciples, 
ce qui se trouve dans le Sütra, apparaît dans le Vinaya, ne contredit pas la vérité 
(dharmatà), c’est la parole du Buddha et rien d’autre» (yad gurusisyaparampara- 
yàmnàyàyâtam buddhavacanatvena yacca sütre ’vatarati vinaye samdrsyate dharma - 
tâm ca na vilomayati tad buddhavacanam nânyat). — D’après le Koéa, IX, p. 252, 
la dharmatà que ïe texte ne peut pas contredire, c’est la loi de la production en dé¬ 
pendance [prat ïtyasamu tpàda)^ 

Les exigences augmentent dans l’Ekottara chinois, Tseng yi a han, T 125, k. 20, 
p. 652 b. Pour ce sütra, les quatre autorités (mahâpadeêa) en matière d’authenticité 
sont le Sütra, le Vinaya, l’Abhidharma et les Défenses (sïla). 

b. Avec le développement de la littérature bouddhique, le critère d’autorité 
perd de sa force. De plus en plus c’est la valeur intrinsèque d’un texte qui décidera 
s'il doit être accepté ou rejeté. Un sütra ignoré de la tradition pâlie, le sütra des 
quatre refuges (pratisararia), cité ci-dessous par le Mpps, k. 9, p. 125 a, ordonne à 
l’exégète de recourir à la vérité en soi, non à l’autorité de qui que ce soit, même du 
Buddha (dharmah pratisaranam na pudgalah) . Déjà le Suttanipàta, III, 3. déter¬ 
mine les caractères qui permettent de reconnaître la «Bonne parole » (subhâsita), 
la parole irréprochable : « Elle est bien dite et non pas mal dite (subhâsitan neva 
bhâsati no dubbhâsitam) ; conforme au salut et non pas contraire au salut ( dham- 
maft rieva bhâsati no adhammam) ; agréable et non pas désagréable (piyan üeva 
bhâsati no appiycgm) ; vraie et non pas fausse (saccan neva bhâsati no alikam) ». 

c. Finalement le critère d’autorité est complètement abandonné. Pour admettre 
Un sütra, on ne s'inquiète plus de savoir s’il a été prêché par le Buddha en un lieu 
donné à telle ou telle personne ; on se demande seulement si les doctrines qu’il 
renferme sont, oui ou non, utiles et profitables. C’est le triomphe de la critique 
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a énoncé (buddhabhâsita) ; 2. Ce que les disciples du Buddha ont 
énoncé (srâvakabhâsita) ; 3. Ce que les sages ont énoncé (rsibhâ- 
sita) ; 4. Ce que les dieux ont énoncé (devabhâsita) ; 5. Ce que les 
êtres apparitionnels ont énoncé (upapâdakabhâsita) » L — En ou- 


interne sur la critique externe, du subjectivisme sur l'objectivité. L’ancienne for¬ 
mule : « Tout ce que le Buddha a dit est bien dit » est renversée et on proclame 
communément : « Tout ce qui est bien dit a été dit par le Buddha ». Dans les pages 
qui suivent, le Mpps défend résolument ce point de vue, avec textes à l’appui. 
Aux citations qu’il apporte ou pourrait en ajouter d’autres. Le Madhyâêayasamco- 
danasütra, cité dans le éiksâsamuccaya, p. 15, et la Panjikâ, p. 431-432, dit : « Toute 
parole de Buddha se reconnaît à quatre caractères : elle est revêtue d’utilité et non 
de nuisance ; conforme à la loi et non pas contraire à la loi ; elle détruit les passions 
et ne les accroît pas ; elle montre les qualités et avantages du Nirvana et ne montre 
pas les qualités et avantages du Samsara. Quiconque enseigne ou enseignera une 
doctrine présentant ces quatre caractères devra être regardé comme un Buddha 
par les croyants, fils et filles de famille. Ils le considéreront comme leur maître et 
écouteront sa loi. Pourquoi ? Parce que tout ce qui est bien dit a été dit par le 
Buddha» (api tu, maitreya, caturbhili kâranaih pratibhânam sarvabuddhabhâsitam 
veditavyam. katamaié caturbhih. iha, maitreya, pratibhânam arthopasamhitam bhavati 
nânarthopasamhitam, dharmopasamhitam bhavati nâdharmopasamhitam, klesa- 
prahâyakam bhavati na kleêavivardhakam, nirvânagunânuêamsasamdarsakam bha¬ 
vati na samsâragunânuêamsasamdarêakam... yasya kasyacin, maitreya, étais ca¬ 
turbhih pratibhânam praiibhâti pratibhàsyati va, tatra srâddhaih kulaputraih kula- 
duhitrbhir vâ buddhasamjnotpâdayitavyâ ; sâstrsamjnâm krtvâ sa dharmah érotavyah. 
tatkasya hetoh. yat kimein, maitreya, subhâsitam sarvam tat buddhabhâsitam). 

d. Lorsque le Grand Véhicule vint inonder la littérature bouddhique de ses in¬ 
terminables sütra, les sectateurs du Petit Véhicule protestèrent : « Ces textes ne 
sont pas authentiques ; ils ne sont pas parole du Buddha ». Les docteurs du Grand 
Véhicule n’auront que des arguments de raison à leur opposer. Le Mahâyana, diront- 
ils, conduit à l’illumination suprême ; c’est pourquoi nous savons qu’il est parole du 
Buddha. Toute leur argumentation se ramène, en fin de compte, à cette unique 
affirmation. Voir Mahâyànasamgraha, p. 9 ; Sütrâlamkâra I, v. 7, p. 3, reproduit 
dans la Siddhi, p. 176-178 ; Hien yang cheng kiao louen, T 1602, k. 20, p. 581 b; 
Dutt, Mahâyana, p. 68-75. 

1 Passage extrait textuellement du Vinaya des Sarvàstivâdin, Che song liu, 
T r 435» k. 9, p. 71 b 1-2. — Lorsque le Mpps se réfère au Vinaya il cite toujours 
mot à mot le Vinaya des Sarvàstivâdin. Ces deux textes, Vinaya des Sarvàstivâdin 
et Mppé, ont été traduits l’un après l’autre par Kumârajïva et ne nous sont connus 
que par les traductions de cet auteur. 

Le texte cité ici a son correspondant dans tous les autres Vinaya : Vinaya pâli, 
IV, p. 15 : dhammo nâma buddhabhâsito sâvakabhâsito isibhâsito devatâbkâsito 
atthupasamhito dhammupasamhito. — Vinaya des Mahâsàmghika, Mo ho seng 
k’i liu, T 1425, k. 13, p, 336 a 21 : « La loi, c’est ou bien ce que le Buddha a énoncé 
ou bien ce qu’il a approuvé de son sceau. Ce que le Buddha a énoncé, c’est le Buddha 
lui-même qui l’a énoncé ; ce que le Buddha a approuvé de son sceau, ce sont les 
disciples érâvaka et les autres hommes qui l’ont énoncé, et le Buddha l'a approuvé 
de son sceau ». — Vinaya des Dharmagupta, Sseu fen liu, T 1428, k.n, p. 639 a 16 : 
La loi en pada, c’est ce qu'énonce le Buddha, ce qu’énoncent les érâvaka, ce qu’énon¬ 
cent les rsi, ce qu’énoncent les deva ». Ce passage est identique au pâli. — Vinaya 
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tre, dans le Che fi houan yin tô tao king (éakradevendrâbhisanv* 
bodhisütra), le Buddha a dit à Kiao che kia (Kausika ) 1 : «Les 
vérités (satya), les bonnes paroles (subhâsita), les paroles adroites 
et bien dites, répandues dans le monde, proviennent toutes de ma 
loi» 2 . Enfin, dans le Tsan fa kie (Buddhastotragâthâ) il est dit : 

Les bonnes paroles du monde 
Proviennent toutes de la loi bouddhique. 

Ces bonnes paroles sont sans défauts, 

Et ne diffèrent pas des paroles du Buddha. 

Bien qu’elles se trouvent ailleurs, 

Ce sont des paroles bonnes, sans défauts, 

Elles sont toutes 

Des fragments de loi bouddhique. 

Même chez les hérétiques 

Il peut y avoir de bonnes paroles. 

Ainsi l’insecte qui mange le bois 

Prend bientôt le nom [du bois qu’il ronge]. 


des Mülasarvâstivâdin, Ken pen chouo... p’i nai ye, T 1442, k. 26, p. 771 b 22 : 
« Le mot dharma signifie la loi qu’ont énoncée le Buddha et les érâvaka ». — Dans 
la « Relation de Nandimitra » les Bodhisattva interviennent dans la définition de 
la loi : « Dans les recueils de la vraie loi, il y a des textes qui ont été prononcés par 
le Buddha ; d’autres, par les Bodhisattva ; d’autres, par les érâvaka ; d’autres 
par les r si ; d’autres, par les deva ; d’autres, par les sages ; ils peuvent attirer justice 
et profit». Cf. S. Lêvi, Les seize Arhat protecteurs de la loi, Extrait du JA, 1916, 
p. 20-21. 

1 Kauéika (en pâli Kosiya) est une épithète d’Indra-éakra, assez rare il est vrai. 
Ette^enrencontre deja^dans le Rgveda^ (I,io) et le Ma^bhàrata (3, 9,9 et 135,20}. 
Voir A. Macdonell, Vedic Mythology, p. 62, et W. Hopkins, Epie Mythology, p. 
123. — On la retrouve dans les textes bouddhiques : Dïgha, II, p. 270 ; Majjhi- 
ma, I, p. 252 ; Jâtaka, II, p. 252 ; Udâna, p. 30 ; Divyâvadâna, p. 632 ; Mahâvastu, 
IIÏ, p. 200, 202, 315, 403. Cette épithète qui signifie «appartenant à la famille 
Kuéika » est, selon Rhys Davids (Dïgha, tr. II, p. 296), une survivance de l’époque 

. où Indra éta it le dieu du clan Kuéika. 

2 Je ne suis pas parvenu à identifier ce texte, mais on trouvera dans Anguttara, 
IV, p. 163-164, une conversation entre Indra et des Bhiksu où ces derniers affirment 
aussi que tout ce qui est bien dit a été dit par le Buddha. Indra félicite les moines 
de leurs discours : «Voilà, leur dit-il, une belle doctrine \ La connûtes-vous d’illu¬ 
mination personnelle ou la tenez-vous du Buddha ? » Les moines répondent : « Quand 
ou voit, à quelque distance d’un grand grenier, des hommes qui portent du grain 
dans une corbeille, dans leur robe, dans leurs mains, ou devine aisément d’où vient 
ce grain ; de même tout ce qui est bien dit, toute bonne parole est parole du Bienheu¬ 
reux» (Yam kimei subhâsitam sabbam tam Bhagavato vacanam). 
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La loi du début, du milieu et de la fin, 

La destruction des caractères propres et généraux, 

Est comme du fer issu de la gangue. 

Qui pourrait croire 
Qu’une forêt d’Eranda 
Contient du Santal gosïrsa ? 

Qui pourrait croire 

Qu’une mauvaise semence 

Renferme le fruit merveilleux du miel ? 

On peut donc croire 

Que les ouvrages des hérétiques 

Contiennent eux-mêmes de bonnes paroles. 

Les paroles bonnes et véridiques 
Proviennent toutes du Buddha, 

Comme le parfum du santal (candana) 

Provient du Mo li chan L 

Supprimez le Mo li chan , 

Il n’y aura plus de santal. 

De même, supprimez le Buddha, 

Il n'y aura plus de bonnes paroles. 

2. En outre 2 , la phrase Evam maya srutam est une expression 
employée par les disciples du Buddha comme A nan (Ananda), etc. 
Comme elle rentre dans les caractères (laksana) de la loi du Buddha, 
elle est nommée loi bouddhique (buddhadJiarma). Ainsi le Buddha, 
au moment du Parinirvâna, se trouvait à Kiu yi na kie (Kusina- 
gara), entre deux arbres 5 a lo (sala) ; couché la tête au nord, le 
Buddha allait entrer en Nirvana. A ce moment, Ananda, encore 

1 Le Mo li chan, transcrit également par les caractères Mo lo chan (Przyluski, 
Concile , p. 207) et Mo lo ye chan (S. Lévi, Catalogue géographique des Yaksa, JA, 
Janv.-Févr. 1915. P- 4 1 )» est probablement le mont Malaya où l’on récoltait le 
goéïrsa candana, ci-dessous, k. 10, p, 132 a. 

2 Ce paragraphe relate les ultima verba du Buddha avant son entrée dans le Pa¬ 
rinirvâna. A la demande d’Aniruddha, Ànanda pose cinq questions au Buddha ago¬ 
nisant, et celui-ci répond par cinq conseils. Je ne retrouve pas cet épisode dans les 
autres récits du Parinirvâna, où Aniruddha n’intervient qu’une fois, pour apprendre 
à Ànand.a que le Buddha est entré dans la Nirodhasamàpatti. Cf. Dîgha, II, p. 136 ; 
Tch ang a han, T i, k. 4, p. 26 b 28 ; Pan ni yuan king, X 6, k. 2, p.188 b 26 ; Ta 
pan nie p’an king, T 7, k. 2, p. 205 a 10 ; Ken pen chouo... tsa che, T 1451, k. 38, 
p- 399 b 6. 
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soumis aux affections ( anunaya ), n’avait pas chassé ni éliminé le 
désir (râga). Son cœur était plongé dans une mer de tristesse 
dont il ne pouvait pas sortir. Alors le sthavira A ni lou teou (Ani¬ 
ruddha) dit à Ànanda : « Toi, gardien de la corbeille des textes 
bouddhiques (buddhadharmapitaka) , tu ne peux pas, comme un 
vulgaire profane (prthagjana), sombrer dans une mer de tristesse. 

Tous les Dharma conditionnés (samskrtadharma) sont de caractère 
transitoire (anityalaksana) . Tu ne dois pas t’attrister. En outre, 
le Buddha t’a confié la loi et maintenant, dans ta tristesse, tu 
oublies la tâche qui t’a été confiée. Pose donc au Buddha les ques¬ 
tions suivantes : Après le Parinirvâna du Buddha, quel chemin 
(mârga) suivrons-nous ? Qui sera notre maître (dcdrya ), notre 
censeur et notre conducteur (chandaka) ? Quelle sera notre retraite 66 c 
(uposatha) ? Quelles paroles mettrons-nous au début des textes 
bouddhiques ? Tu dois interroger le Buddha sui toutes ces choses à 
venir (andgatavastu) ». 

Lorsque Ànanda eut entendu ces conseils, sa tristesse diminua 
un peu et il trouva la force de songer au Chemin. Il aida le Buddha 
à se coucher sur le bord du lit et l’interrogea sur tous ces points. 

Le Buddha dit à Ananda : « Désormais et après mon départ vous 
serez vous-même votre refuge (âtmasarana ), la loi sera votre refuge 
(dharmasarana) et vous n’aurez pas d’autre refuge (ananyasarana). 
Comment, ô Bhiksu, serez-vous vous-mêmes votre refuge, comment 
la loi sera-t-elle votre refuge et n’aurez-vous pas d’autre refuge ? 

Le Bhiksu considère son propre corps (kdyam anupasyati) ; il y 
consacre toujours son attention (ekacitta), sa sagesse (praynd), son 
zèle (prayatna ), son énergie (vïrya ), et rejette les convoitises du 
monde et la dissatisfaction qui en résulte (loke ’ bhidhyddanrmana- 
_syaj. Il considère de la même manière le corps d’autrui, puis son 
propre corps et celui d’autrui à la fois. Dans les smrtyupasthdna 
de la sensation (vedand), de la pensée (citta) et des Dharma, les 
choses se passent encore de la même manière. On peut dire alors 
que ce Bhiksu est lui-même son propre refuge, a la loi pour refuge 
et n’a pas d’autre refuge 1 .—Désormais le Kiai t'o kiai king 

1 Le même discours sur les quatre smrtyupasthdna a déjà été prononcé pour 
Ànanda à Beluva (Dîgha, II, p. 100 ; Tch’ang a han, T 1, k. 2, p. 15b; Ken pen 
chouo... tsa che, T 1451, k. 36, p. 387 b) et à Sâvatthi (Samyutta, V, p. 163), et 
pour les Bhiksu à Màtulà (Dîgha III, p. 58, 77 ; Tch’ang a han T 1 (n° 6), k. 6, 

P- 39 a ; Tchong a han T 26 (n° 70), k. 15, p. 520 b); 

Tasmât ih' Ànanda attadipâ viharatha attasaranâ anannasaranâ , dhammadïfâ 
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(Prâtimoksasütra) sera votre grand maître (mahâcârya). Vous 
devez accomplir les actes corporels (kâyakarman) et les actes vo¬ 
caux (vdkkarman) selon les indications du Pràtimoksasütra.— 
Votre conducteur (chandaka) , ô Bhiksu, après mon Nirvana, sera 
le châtiment selon la loi de Brahma (brahmadanda) 1 . — Si quel¬ 
qu’un a l’esprit frappé (abhihatacitta) , il faudra lui enseigner le 
Chan t'o kia tchan yen king (Samthakàtyàyanasütra) ; alors il pourra 
obtenir le Chemin 2 . — Quant à la précieuse corbeille de la loi 

dhammasaranâ anartnasaranâ. Kathaü c ’ Ànanda bhikkhu attadïpo viharati attasarano 
anafiHasarano, dhammadîpo dhammasarano ananüasarano} Idh’Ànanda bhikkhu kâye 
kàyânupassï viharati âtâpî sampajâno satimâ vineyya loke abhijjhâdomanassam, 
vedanâsu... pe, citte... pe, dhammesu dhammânupassî viharati àtâpï sampajâno sa¬ 
timâ vineyya loke abhijjhâdomanassam, evarn kho Ànanda bhikkhu attadïpo viharati 
attasarano ananüasarano, dhammadîpo dhammasarano ananüasarano. 

1 Le brahmadanda fut infligé par le Buddha à Chanda : « Que Chanda dise aux 
bhiksu ce qui lui plaît, mais que les bhiksu ne lui parlent pas, ne l’admonestent pas 
et ne le conseillent pas » (cf. Dïgha, II, p. 154 ; Vinaya II, p. 290 : Channo bhikkhu 
yam iccheyya tant vadeyya, so bhikkhühi n’eva vattabbo na ovaditabbo na anusâsitabbo). 

Même interdiction dans Tch’ang a han, T 1 (n° 2), k, 4, p. 26 a. Le châtiment 
est plus sévère encore dans le Mahï s àsaka vinaya, Wou fen liu, T 1421, k. 30, p. 
192 a : « Il sera interdit a tous les bhiksu, bhiksuriï, upàsaka, upâsikâ, de te fréquen¬ 
ter et de te parler». — Voir également le Dhammapadatfha, II, p. no-112 (Bur- 
lingame, Legends, II, p. 166) et Rh. D., Theragàthà tr., ch. LXIX. 

2 Dans ce sütra le Buddha fait l’élQge de la bonne méditation, sans contenu ou 
objet, qui prépare la voie au Nirvana. Il félicite Samtha Kâtyàyana (en pâli Sandha 
ou Saddha Kaccàyana : cf. Anguttara, V, p. 323 ; Samyutta, II, p. 153) den’avoir 
plus l’idée de quoi que ce soit à l'endroit de quoi que ce soit. Et les dieux vénèrent 
Samtha en disant : « Hommage a toi, homme excellent, car nous ne savons pas sur 
quoi tu médites ! » 

Nous possédons de ce sütra plusieurs recensions avec des variantes importantes : 

en pâli, dans Anguttara, V, p. 323-326 ; —en sanskrit, par une citation de la 
Bodhisattvabhümi, p. 49-50 ; — en chinois, dans Tsa a han T 99 (n° 926), k. 33, 
P- 2350236 b, et T 100 (n° 151), k. 8, p. 430C-431 b ; par des citations du Yu k’ie 
che ti louen d Asanga, T 1579, k. 36, p. 489 b, et du Ta tch’eng tchang tchen loucn 
de Bhàvaviveka, T 1578, k. 2, p. 276 c (traduit par L. de La Vallée, Le Joyau dans 
la main, MCB, II, 1932-33, p. 127). 

Je donne ici le texte sanskrit de ce sütra qui, abstraction faite des quelques addi¬ 
tions que j'ai mises entre crochets, correspond exactement à la recension pâlie : 

Iha Samtha bhiksur na prthivîm niéritya dhyâyati nâpah na tejo na vâyum n'âkâ- 
s zvijnânâkimcanyanaivasamjnânâsamjfiâyatanam nemam lokam na parant [nobhau 
süryacandramasau] na drstaérutamatavijnàtam prâptam paryesitam manasâ \anuvi- 
tarkitam ] anuvicâritam. tat [sarvam] na niéritya dhyâyati . katham dhyâyï . prthivîm 
na nisritya dhyâyati vistarena yâvat [ sarvam ] na niéritya dhyâyati. Iha Samtha bhik- 
5 or[en pâli : bhadrassapurisâjânïyassa]yâ prthivyâm prthivïsamjnâ sâ vibhütâ bhavati. 
apsu apsamjnâ vistarena yâvat [sarvatra sarvasamjnâ ] sâ vibhütâ bhavati. evam dhyâyï 
bhiksuh [en pâli : bhadro purisâjânïyo ] na prthivîm niéritya dhyâyati vistarena yâvan 
na [sarvam sarvam iti ] niéritya dhyâyati. evam dhyâyinam bhiksum [en pâli : bha - 
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(dharmaratnapitaka) compilée durant trois périodes incalculables 
(asamkhyeyakalpa) , elle devra commencer par la formule suivante : 
«C’est ainsi que j’ai entendu en une circonstance (evam maya 
érutam ekasmin samaye) ; le Buddha résidait dans telle région, 
tel pays, tel bosquet... » Pourquoi [ce début] ? Chez les Buddha 
du passé (atitabuddha) les sütra débutaient tous par cette formule ; 
chez les Buddha du futur (anâgatabuddha) les sütra débuteront 
tous par cette formule ; enfin les Buddha du présent (pratyutpanna- 67 a 
buddha), au moment de leur Parinirvàna, enseignent également 
cette formule. Désormais, après mon Parinirvàna, les sütra devront 
aussi débuter par la formule : Evam maya srutam ekasmin samaye ». 

Par là nous savons que [le contenu du sütra] est enseigné par le 
Buddha, mais que ce n’est pas le Buddha qui dit : Evam maya 
érutam. Le Buddha qui est omniscient (sarvajna), indépendant 
et sans maître, ne peut pas dire : « J'ai entendu ». Si le Buddha 
disait : «C’est ainsi que j’ai entendu », on pourrait objecter que le 
Buddha ignorait la chose [avant de l’avoir entendue]. Sur la de¬ 
mande d’Ànanda, le Buddha a enseigné cette formule, formule à 
prononcer par les disciples. [Donc] l’expression Evam maya érutam 
est irréprochable. 

3. En outre, pour que la loi bouddhique demeurât longtemps 
dans le monde, l’âyusmat Mo ho kia chô (Mahâkàsyapa) et d’autres 
Arhat interrogèrent Ànanda et lui demandèrent : « Où le Buddha 
a-t-il prêché la loi pour la première fois ? Quels Dharma a-t-il 
prêchés ?» — Ànanda répondit : «C’est ainsi que j’ai entendu en 
une circonstance (evam maya érutam ekasmin samaye) ; le Buddha 
résidait dans le pays de Po lo na (Vàrànasï), dans la demeure du 
Sien jen (Rsipatana) au Lou lin (Mrgadàva) ; pour cinq Bhiksu, il 
a prêché les vérités nobles sur la douleur (duhkhâryasatya) . Moi, 

dram purisâjânïyam ] sendrâ devàh sesânâh [en pâli : sabrahmakâ] sa prajâpatayah 
ârân namasyanti. 

namas te purusâjanya namas te purusottama 

yasya te nâbhijânïmah kim tvam niéritya dhyâyasi. 

L. de La Vallée qui a signalé à plusieurs reprises l’importance de ce texte, fait 
remarquer : « Dans ce vieux sütra, et la rencontre est assez piquante, deux écoles 
lisent la confirmation de leurs thèses métaphysiques. L’école de Maitreya-Asanga 
pense que le fils de Kâtyayanï médite sur l’ineffable réalité, sur la chose nommée 
Jathatâ qu’elle a découverte quelques siècles après la rédaction du Sütra et dont 
l’ancienne Écriture ne savait rien. Bhàvaviveka dit que le fils de Kâtyayanï médite 
sur je rien, car rien n’existe dans l’univers ; il fait du fils de Kâtyayanï un précur¬ 
seur de Bhàvaviveka... Le Sütra enseigne sans plus la bonne méditation » (Lav., 
Dogme et Philosophie , p. 92 ; voir aussi idem, Madhyamaka , MCB, II, i 93 2 ~ 33 > P- 55 )- 
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disait-il, à l'origine je n'ai rien entendu de personne. En réfléchis¬ 
sant eorrectem nt (yonisomanasikàra) sur la loi, j’ai obtenu l’œil 
(caksus), le savoir (jnâna), l’ouïe (srotra) et l’éveil (buddhi) » 1 . 
Ce sütra devrait être cité au long ici. 

De même dans le T si fa king (Dharmasamgrahasütra ?) 2 il est dit 
au long : Lorsque le Buddha entra en Nirvana, la terre trembla six 
fois, les rivières remontèrent leur cours, un vent violent souffla en 
tempête, des nuages noirs s’élevèrent aux quatre points de l’horizon. 
Il tonna et il éclaira, la grêle et la pluie s’abattirent en averses ; 
çà et là des étoiles tombèrent. Les lions et les bêtes sauvages se 
mirent à hurler ; les dieux et les hommes poussèrent de grands 
gémissements. Dieux et hommes firent tous cette parole: «Le 
Buddha a pris le Nirvana. Hélas! L’œil du monde (lokacaksus) 
s’est éteint ». Au même moment, les plantes, les bois, les herbes, 
les arbres, les fleurs et les feuilles se fendirent subitement. Le 

1 En rapportant cet épisode du Concile de Râjagrha, le Mpps, selon sou habitude, 
suit mot à mot la relation du Vinaya des Sarvàstivâdin (Che song liu, T 1435, k. 60, 
p. 448 b ; Przyluski, Concile, p. 230). 

2 Le Tsi fa king dont s'inspire le Mpps dans le récit du premier concile, devait 
être très proche du Kia ye kie king, T 2027. M. Przyluski a remarqué que la relation 
du Mpps « est assez semblable au Kia ye kie king surtout dans les parties versifiées ». 

Le récit du Concile dans le Mpps a été traduit par J. Przyluski dans son ouvrage 
bien connu : Le Concile de Râjagrha, Ch. III, p. 57-75. Je ne puis mieux faire que 
de reproduire sa traduction avec quelques légères modifications. Dans mes notes, 
j'utilise largement les autres sources réunies par lui et dont voici la liste avec les 
références à l’édition du Taishô : 

i° Parmi les sütra et les commentaires : Kia ye kie king, T 2027, tome 49, p. 4 b- 
7 a. A yu wang king, T 2043, k. 6, p. 150 a 13-152 c 7, et A yu wang tchouan, T 2042, 
k. 3-4, p. 112 a 12-114 a 25. — Eo pan ni yuan king, T 5, k. 2, p. 175 a 25-175 c 21, 
et Pan ni yuan king, T 6, k. 2, p. 190 c 28-191 a in fine .— Trois courts extraits du 
Fen pie kong tô louen, T 1507 ; un extrait du Ta pei king, T 380, k. 5, p. 971 b 11 sq. ; 
un extrait du P’ou sa tch’ou t’ai king, T 384, k. 7, p. 1058 a-b. 

2 0 Parmi les Vinaya : Cullavaga, XI, du Vinaya pâli, II, p. 284-293, et Wou fen 
liu, T 1421, k. 30, p. 190 b-192 a. — Sseu fen liu, T 1428, k. 54, p. 966 a-968 c, et 
P’i ni mou louen, T 1463, k. 4, p. 818. — Mo ho seng k’i liu, T 1425, k. 32, p. 490 b- 
493 a. — Che song liu, T 1435, k. 60, p. 447 a-450 a. 

M. Przyluski a volontairement laissé de côté le récit du Concile dans le Vinaya 
des Mülasarvâstivâdin. On se rapportera à la version chinoise du Ken pen chouo... 
tsa che, T 1451, k. 39, p. 402 c-407 c, à la version tibétaine du Dulva, XI, p. 651 sq., 
dont on trouvera la traduction en anglais par E. OberMiller dans Bu ston, II, 
P* 73 - 91 . 

Il ne faut pas non plus négliger les renseignements fournis par les commentaires 
sur le traité de Vasumitra. Cf. P. Demiéville, L’origine des sectes bouddhiques 
d’après Paramârtha, MCB, I, 1931-32, p. 25-30. 

On trouvera dans Mahâvamsa, tr. Geiger, p. LI-LIV, une bibliographie détaillée 
des travaux antérieurs sur le premier concile. 
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Sumeru, roi des montagnes, trembla dans ses fondements. Des 
vagues s’élevèrent sur la mer, la terre eut un grand tremblement. 

Les montagnes et les falaises s’écroulèrent, les arbres se brisèrent 
et une fumée s’éleva des quatre points de l’horizon. Ce fut la grande 
panique. Les étangs et les rivières se souillèrent de boue. Les astres 
apparurent en plein jour. Les hommes se mirent à pleurer, les dieux 
se désolèrent, les déesses suffoquèrent en avalant des torrents de 
larmes. Les Saiksa souffrirent en silence ; les Asaiksa se dirent que 
tous les Dharma conditionnés (samskrtadharma) sont transitoires 
(anitya ). Ainsi les Deva, Mânusa, Yaksa, Ràksasa, Gandharva, 
Kimnara, Mahoraga et Nâga éprouvèrent tous une grande tristesse. 

Les Arhat qui avaient traversé la mer de la vieillesse (jarâ), de 
la maladie (vyâdhi) et de la mort (marana) se dirent en eux-mêmes : 

Nous avons traversé le fleuve des affections des profanes, 

La vieillesse, la maladie et la mort, avec dégoût, nous les avons 
détruites. 

Nous avons vu que le corps est [comme] une caisse contenant 
quatre grands serpents L 

Entrons maintenant dans le Nirvana de la destruction sans 
reste. 

Les grands Arhat, chacun à son gré, dans les montagnes et les 
forêts, près des cours d’eau et des sources, dans les gorges et les 
ravins, abandonnèrent partout leur corps et entrèrent dans le 
Parinirvàna 2 . Il y eut encore des Arhat qui partirent en prenant 
leur essor dans l’espace (âkâsa ), semblables au roi des cygnes 67 b 
(hamsardja) . Ils manifestèrent toutes sortes de forces miraculeuses 
(rddhibala) pour que la multitude des hommes obtînt la pureté 
de la foi (éraddhavisuddhi ). Ensuite, après leur Parinirvana, les 
Deva, depuis ceux des six mondes du désir (kâmaloka) jusqu’à 
ceux des résidences pures (suddhâvâsa ), voyant que les Arhat 
entraient tous dans le Nirvana, firent chacun cette réflexion : « Le 

1 Ce sont les quatre éléments. Cf. Mpps, k. 12, p. 145 b, le «Sütra de la com¬ 
paraison des serpents venimeux » et les diverses recensions de l’apologue intitule : 

« L’homme dans le puits » (Chavannes, Contes, II, p. 83-84 ; III, p. 257 ; IV, 
p. 158, 235-238). J. Ph. Vogel, The Man in the Well , RAA, XI, i937> P- I °9" II 5- 

2 Le Parinirvana des Arhat, consécutif à la mort du Buddha, et les inquiétudes 
des Deva sont aussi signalés par le Kia ye kie king ( Concile, p. 3-4), la Légende 
d'Aéoka ( Concile , p. 27) et le Ken pen chouo... tsa che, T 1451, k. 39, p. 402 c: 
«80.000 bhiksu moururent en même temps que éâriputra, 70.000 en même temps 
que Maudgalyâyana et 18.000 en même temps que le Buddha », 
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soleil du Buddha s’est couché. Les disciples qui pratiquaient toutes 
sortes d’extases (dhyâna), de concentrations (samâdhi), de libéra¬ 
tions (vimoksa) et de sagesse, leur éclat s’éteint aussi. Les êtres 
souffrent de toutes sortes de maladies : désir (rdga), haine (dvesa) 
et sottise (moha) . Maintenant que ces médecins de la loi (dharma- 
bhaisajyâcdrya) se hâtent d’entrer dans le Nirvana, qui donc les 
guérira ? Les disciples qui, semblables au lotus (pundarïka), étaient 
nés dans l’océan immense de la sagesse (prajndsamudra) se sont 
maintenant flétris. L’arbre de la loi (dharmavrksa) s’est abattu ; le 
nuage de la loi (dharmamegha) s’est dissipé. Le roi des éléphants 
(gajapati) à la grande sagesse s’est retiré, les petits de l’éléphant 
(gajapota) s’en vont à sa suite. Les marchands de la loi (dhar- 
mavanij) sont passés, à qui demanderons-nous le joyau de la loi 
(dharmaratna) ? Une stance dit : 

Le Buddha s’est reposé à jamais : il est entré dans le Nirvana. 

La multitude de ceux qui ont détruit les liens est partie égale¬ 
ment. 

L’univers ainsi est vide et sans savoir. 

Les ténèbres de l’ignorance s’épaississent, la lampe du savoir 
est éteinte. 

Alors les Deva se prosternèrent aux pieds de Mahâkâéyapa et 
dirent cette stance : 

Ancien ! Tu as rejeté le désir (râga), la colère (âghâta) et l’or¬ 
gueil (nidna). 

Ton corps est semblable à une colonne d’or rouge (raktasuvar- 
nastambha ). 

De la tête aux pieds, tu es majestueux, merveilleux, sans pareil. 

La clarté de tes yeux est pure comme le lotus. 

L’ayant ainsi loué, ils dirent à Mahâkâsyapa : « O vénérable 
Kâsyapa ! le savez-vous, ô Sâkya ? Le bateau de la loi (dharmanâva) 
va se briser. La citadelle de la loi (dharmanagara) va s’écrouler. La 
mer de la loi (dharmadhârâ) va se dessécher. L’étendard de la loi 
(dharmapatdkâ) va se renverser. La lampe de la loi (dharmapra- 
dïpa) va s’éteindre. Ceux qui prêchent la loi vont partir. Ceux qui 
pratiquent le chemin deviennent de plus en plus rares. La force 
des méchants augmente toujours. Il faut, dans ta grande bien- 
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veillance (mahdmailrï ), fonder solidement (avasthâpayati) la loi 
du Buddha » L 

Alors le Grand Kâsyapa dont l’esprit est pareil à un océan lim¬ 
pide et tranquille, après quelque temps, répondit : « Vous avez dit 
vrai. C’est réellement comme vous dites. L’univers, avant long¬ 
temps, sera privé du savoir (jnâna) et plongé dans les ténèbres ». 

Alors le Grand Kâsyapa, par son silence, accepta leur invitation. 

Puis les Deva se prosternèrent aux pieds du Grand Kâsyapa ; 
soudain ils disparurent et s’en retournèrent tous. 

Alors le Grand Kâsyapa pensa : « Comment vais-je m’y prendre 
pour que cette loi, péniblement acquise par le Buddha au cours de 
trois périodes incalculables (asamkhyeya kalpa), puisse demeurer 
pendant longtemps ? » Quand il eut fait cette réflexion, [il dit] : 

« Je sais comment assurer à cette loi une longue durée : il faut com¬ 
piler les Sieou tou lou (sütra), VA p’i t’an (Abhidharma) et le P’i 
ni (Vinaya) et en faire les trois Corbeilles de la loi (dharmapitaka). 

Ainsi la loi du Buddha pourra subsister longtemps, et les hommes 
des âges à venir pourront la recevoir et la pratiquer. Pourquoi 
cela ? Le Buddha, d’âge en âge, avec de pénibles efforts et par 
compassion (anukampd) pour les êtres, s’exerce à acquérir cette 
Toi et l’a prêchée aux hommes. Nous devons également nous con¬ 
former respectueusement à la doctrine du Buddha, la répandre et 
la développer ». 

Alors le Grand Kâsyapa, ayant prononcé ces paroles, se rendit 
au sommet du Sumeru. Il frappa la gandï de bronze 2 et récita 67 c 
cette stance : 


Disciples du Buddha ! 

Gardez bien le souvenir du Buddha. 

Il nous faut reconnaître les bienfaits du Buddha. 

N’entrez pas dans le Nirvâna. 

1 Dans le Kia ye kie king (Concile, p. 4) et la Légende d’Aéoka ( Concile, p. 28) 
également, les Deva et notamment éakra et les quatre Devarâja, invitent Kâ- 
éyapa à recueillir la loi. 

s Dans la légende d’Asoka ( Concile , p. 28) également, Kâsyapa convoque l’as¬ 
semblée en frappant sur une gandï qui résonne dans le Jambudvïpa et le Trichilio- 
cosme. — D’autres sources, Kia ye kie king, Tchouan tsi san tsang (Concile, p. 5, 
95) disent simplement que Kâéyapa convoqua le samgha. — Dans le P’ou sa tch’ou 
t’ai ki n g (Concile, p. r2Ô), Kâsyapa envoie ses 500 Arhat dans tous les univers des 
dix régions pour annoncer le concile. Ils ramènent avec eux, dans le Sahâloka, 
804.000 individus. 
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Le bruit de la gandï et le son des paroles du Grand Kâsyapa 
envahirent tout le Trichiliomégachiliocosme (trisâhasramahdsâhasra 
lokadhâtu) qui l'entendit tout entier. Les disciples doués de forces 
miraculeuses (rddhibala) vinrent tous s'assembler auprès du Grand 
Kâsyapa. Alors le Grand Kâéyapa dit aux membres de l'assemblée : 
«La loi du Buddha va s'éteindre. Le Buddha qui, depuis trois 
périodes incalculables (asamkhyeya kalpa), par toutes sortes de 
soins et d'efforts pénibles et par compassion (anukampâ) pour 
les êtres, a acquis cette loi par l'étude, le Buddha est entré dans le 
Parinirvâna. Ceux de ses disciples qui savaient la loi (dharmajna), 
retenaient la loi (dharmadhara) et récitaient la loi (dharmabhd- 
naka) sont tous entrés dans le Nirvana à la suite du Buddha. Mainte¬ 
nant que la loi est sur le point de s'éteindre, il faut a voit la plus 
grande compassion (karunâ) pour les êtres à venir. Ayant perdu 
l'œil de la sagesse (prajndcaksus ), ils seraient stupides et aveugles. 
Le Buddha, dans sa grande bienveillance et sa grande compassion 
(mahâmaitrïkarunâ ), a eu pitié des êtres. Nous devons nous con¬ 
former respectueusement à la doctrine du Buddha. Attendons 
d avoir compilé les Corbeilles (pitaka) des paroles sacrées et nous 
entrerons à notre gré dans le Nirvana » 1 . 

Tous ceux qui étaient venus à l'Assemblée reçurent cet ordre 
et demeurèrent. Alors le Grand Kâsyapa choisit mille individus 2 . 
A^l e xcep tion d Ànanda, tous étaient Arhat, avaient acquis les 
six supersavoirs (abhijnâ), la délivrance (vimoksa) totale et la 
délivrance sans les doutes. Tous avaient obtenu les trois sciences 
(vidyâ), la maîtrise en concentration (samâdhivasitâ ). Ils pouvaient 
dune manière inverse ou directe (pratilomdnulomatah) pratiquer 
les concentrations (samâdhi), Tous étaient sans obstacles (avyâ - 
ghâta ). Ils récitaient les trois Corbeilles (tripitaka) et connais¬ 
saient les écrits sacrés internes (âdhyâtmika) et externes (bàhya) 3 . 
Les dix-huit sortes de grands sütra 4 des sectes hérétiques (tïrthi - 

1 Dans la légende d'Asoka également ( Concile, p. 32), Kâéyapa interdit aux Arhat 
d'entrer dans le Nirvana avant d’avoir compilé les écritures. 

2 Le premier concile réunit 500 participants selon la plupart des sources» 1.000 
d’après le Vinaya des Mahàsàmghika (Concile, p. 204) et Hiuan tsang. Si yu ki, 
tr. Beal, II, p. 161 ; Watters, Travels, II, p. 160. Le Mpps connaît ces deux chiffres : 
ici il parle de 1.000 membres, mais plus loin (p. 69 c) de 500. Son récit n’est donc 
pas homogène, comme l’a remarqué M. Przyluski. 

3 Selon M. Przyluski, il s’agit d’écrits canoniques et extra-canoniques, ou encore 
bouddhiques et non-bouddhiques. 

4 Sur ces dix-huit grands sütra, voir Bukkyô daijiten, p. 941 b. 
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ka) , ils les récitaient et les connaissaient aussi complètement et ils 
pouvaient tous, dans la discussion, triompher des hétérodoxes 
(pdsanda). 

Question. — Puisqu'il y avait de tels Arhat en nombre incalcu¬ 
lable, pourquoi ne choisit-on que mille individus sans en prendre 
davantage ? 

Réponse. — Quand le roi P* in p’o so lo (Bimbasâra) trouva le che¬ 
min, 84.000 dignitaires trouvèrent aussi le chemin. Alors le roi édicta 
cet ordre dans le palais : « Qu’on dispose constamment du riz pour 
en offrir à un millier d’hommes » L Le roi A chô che (Ajâtaéatra) 
ne rompit pas avec cette règle. Alors le Grand Kâsyapa se dit en 
lui-même : « Si nous continuons sans cesse à mendier notre nourri¬ 
ture, les hérétiques (tïrthika) viendront nous poser violemment des 
objections et ils supprimeront nos statuts (vidhi), Actuellement, 
dans la ville de Wang chô (Râjagrha), on sert constamment du 
riz qu'on donne à un millier d'hommes 2 . C'est là qu il faut demeurer 
pour réciter des Corbeilles des textes ». C'est pour cette raison 
qu’on choisit mille hommes et qu'on n'en put prendre davantage. 

Alors le Grand Kâsyapa, accompagné de mille hommes, se rendit 68 a 
dans la ville de Râjagtha sur la montagne Ki chô kiue (Grdhrakü- 
taparvata) 3 . Il dit au roi Ajâtaéatru : «Donnez-nous à manger. 

Que chaque jour on nous apporte notre nourriture. Voici que nous 
allons compiler les Corbeilles des textes et nous ne pourrons pas 
nous occuper d'autre chose ». 

En ce lieu, au moment de la retraite estivale (varsâ), le quin¬ 
zième joui* du troisième mois, au moment de réciter les défenses 
(sïla), ayant rassemblé le Samgha, le Grand Kâsyapa entra en 
concentration (samâdhi). Avec l'œil divin (divyacaksus) , il con¬ 
templa (pour voir) si, dans la présente assemblée, quelqu’un n'ayant 

1 Cet ordre fut donné par Bimbasâra lors de sa seconde rencontre avec le Buddha. 

Voir ci-dessus, p. 30, n,. i. 

2 Certaines sources décrivent la réception ménagée par Ajâtaéatru aux membres 
du concile. Cf. Légende d’Aéoka ( Concile , p. 38) et Ken pen chouo.. tsa che. T 1451» 
k. 39 * p- 404 a-b. 

3 Le concile se tint à Râjagrha, mais les sources ne sont pas d’accord sur 1 endroit 
exact; la grotte de pierre Pippalâyana (Ken pen chouo... tsa che, T 145B k. 39 * 
p. 404 b ; Légende d’Asoka dans Concile, p. 38) ; la grotte du Saptaparna au flanc 
de la montagne Vaihâra, en pâli Vebhâra (Mahâvastu, I, p. 70 ; Mahâvamsa, III, 
v. 19) ; la grotte de la montagne Tch’a ti ou Tch’Ô ti (Vinaya des Mahàsàmghika, 

T 1425, k. 32, p. 490 c ; Legge, Fa-hien, p. 85) ; une grotte située au flanc nord 
de la montagne Daksina (Hiuan-tsang dans Watters, Travels, II, p. 160) ; la grotte 
du Nyagrodha (Dulva dans Rockhill, Life, p. 151.) 
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pas encore entièrement supprimé les passions (klesa), il était né¬ 
cessaire de le chasser, Ananda était le seul homme qui ne les eût pas 
entièrem ent supprimées. Les 999 autres avaient déjà détruit les 
impuretés (ksïnâsrava) ; ils étaient purs (visuddha) et sans souillure 
(vimala). Le Grand Kâéyapa étant sorti de la concentration, de 
sa main conduisit Ananda hors de l'Assemblée et lui dit : « Voici 
que dans cette pure assemblée, on va réciter les Corbeilles des 
textes. Tes liens ( bandhana) n'étant pas encore supprimés, tu ne 
dois demeurer ici ». 

Alors Ananda pleura de honte et fit cette réflexion : « Pendant 
vingt-cinq ans j’ai accompagné le Bhagavat ; je l'ai servi ; j'étais à 
sa disposition L Je n'ai point encore enduré une si grande douleur. 
Le Buddha était vraiment vénérable, miséricordieux et patient ». 
Ayant fait cette réflexion, il dit au Grand Kâéyapa : « J'aurais eu 
la fo rce à la longue de trouver le chemin, mais, dans la loi du Buddha, 
le s Ar hat ne peuvent servir personne, être à la disposition de per¬ 
sonne, ni exécuter des ordres. C'est pour cette raison que j'ai gardé 
un reste de liens (bandhana) et que je ne les ai pas entièrement 
brisés ». 

Le Grand Kàsyapa dit : «Tu as, en outre, commis des fautes 
(1 âpatti) 1 2 . Le Buddha ne voulait pas permettre aux femmes de sortir 
de la maison. Tu as, avec insistance, supplié le Buddha de les auto- 


1 C’est à l'âge de cinquante ans, après vingt années de ministère, que le Buddha 
attacha, Ànanda a sa personne en qualité d ’upasthâyaka. Avant d'accepter cette 
charge Ànanda avait pose ses conditions : ne jamais partager la nourriture ou les 
vêtements du Buddha, ne pas l’accompagner dans ses visites chez les laïcs, avoir 
toujours accès auprès de lui. Voir le Che tchô king (Upasthâyakasütra) dans le Tchong 
a han, T 26 (n° 33 ). k. 8, p. 471 c-475 a, le Vinaya des Mülasarvâstivâdin (Rockhïll, 
Life, p. 88), et d'autres ouvrages postérieurs, comme le Wen kiu, comm. du Saddhar- 
mapundarîka, T 1718, k. 2, p. 18 b. — L*upasthâyakasütra, n’a pas son correspon¬ 
dant dans le canon pâli, mais réapparaît dans les commentaires de Buddhaghosa 
sous une forme plus élaborée, où les conditions posées par Ànanda s'élèvent jusqu’à 
huit : Manoratha, I, p. 292-296 ; comm. des Theragâthâ dans Rh. D., Brethren, 
P- 35°“352 ; Hardy, Manual , p. 234-235. 

2 Dans toutes les relations du concile, Kàsyapa reproche à Ànanda un certain 
nombre de fautes : deux dans le Fen pie kong tô louen {Concile, p. 120-121) ; quatre 
dans le Tchouan tsi san tsang (ib., p. 97-98) ; cinq dans le Vinaya pâli (ib., p. 156- 
159), six dans le Vinaya des Mahîsâsaka (ib., p. 148-153), le Vinaya des Sar- 
vâstivâdin (ib., p. 232-234) et la légende d'Asoka (ib., p. 47-51) ; sept dans le Vinaya 
des Dharmagupta (ib., p. 182-186), le Vinaya des Mahâsàmghika (ib., p. 214-215), le 
Vinaya des Mülasarvâstivâdin et les Parinirvànasütra (ib. p. 83) ; neuf dans le Kia 
ye kie king (ib. p. 13-15). — Le Mpps compte six fautes, mais n'en énumère que 
cinq. 
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riser à pratiquer le chemin. Pour cette raison, la loi correcte du 
Buddha, au bout de 500 ans, sera usée et amoindrie. En ceci tu as 
commis une faute duskrta » L Ananda dit : « J'ai eu pitié de Kiu 
fan mi (Gautamï). En outre dans la loi des Buddha des trois temps 
(tryadhvan), il y a toujours quatre catégories (de disciples). Pour¬ 
quoi notre Buddha Sâkyamuni aurait-il été le seul à ne point les 
avoir ? » 

Le Grand Kâéyapa dit encore : « Quand le Buddha fut sur le 
point d'entrer dans le Nirvana, il s'approcha de la ville de Kiu yi 
na kie (Kuéinagara). Il souffrait du dos. On étendit quatre vête¬ 
ments de dessus (uttarâsanga) superposés ; il se coucha et te dit : 

« J'ai besoin d'eau ». Tu ne lui en donnas pas. En cela tu as commis 
une faute duskrta » 2 . Ananda répondit: «A ce moment-là, 500 
chars traversaient l'eau en fendant le courant, rendant l'eau trou¬ 
ble et impure. C'est pour cela que je n'en ai pas pris ». Le Grand 
Kâéyapa dit encore : « Précisément, si l'eau était impure, le Buddha 
avait une grande force miraculeuse (rddhibala) suffisante pour 
rendre limpide un océan d'eau impure. Pourquoi ne lui en as-tu pas 
donné ? En cela tu as commis une faute. Va confesser ta faute 
duskrta ». 

Le Grand Kâéyapa dit encore : «Le Buddha t'a interpellé : Un 
homme versé dans la pratique des quatre fondements de pouvoirs 
miraculeux (rddhipdda) peut demeurer vivant pendant un Kalpa 
ou une fraction de Kalpa. Tu es resté silencieux sans répondre. 
Il t'a questionné jusqu'à trois fois et tu es toujours resté silencieux. 

1 L’institution de l’ordre des religieuses à la requête d'Ànanda est rapportée dans 
le Vinaya, II, p. 253 (tr. Rh. D.-Oldenberg, III, p. 320) ; Anguttara, IV, p. 274 ; 
Tchong a han, T 26 (n° n6),k. 28, p. 605 a; K'iu t'an mi ki kouo king, T 60 ; 
Ta fang pieu fo pao ngen king, T 156, k. 5, p. 152 ; Ta ngai tao pi k'ieou ni king, 
T 1478 ; Wou fen liu, T 1421, k. 29, p. 185 b ; Mo ho seng k'i liu, T 1425, k. 30, 
p. 471 a ; Sseu fen liu, T 1428, k. 48, p. 922 c ; Che song liu, T 1435, k. 15 ; Ken 
pen chouo... tsa che, T 1451, k. 29-30, p. 350 b. — Cette institution est égale¬ 
ment relatée en sanskrit dans les fragments du Bhiksunïkarmavacana publiés par 
C. M. Ridding et L. de La Vallée Poussin dans BSOS, I, 1920, p. 124-125. 

2 Cet épisode est relaté dans les textes de façons très différentes : 

i°. Tch’ang a han, T 1 (n° 2), k. 3, p. 19 c : Le Buddha, ayant soif, demande 
trois fois de suite à Ànanda d’aller remplir son bol à une rivière. Ànanda répond 
que l’eau vient d’être troublée par le passage de 500 chars, et propose d’aller puiser 
de l’eau dans la rivière Kakutsthâ. Alors un Asura, converti au Bouddhisme, rem¬ 
plit un bol « d’eau huit fois pure » et l'offrit au Buddha qui, par compassion pour 
lui, l’accepta. — C’est ce refus de l’eau qui est reproché à Ànanda dans toutes les 
relations du premier concile à l’exception du Cullavagga pâli. 

2 0 . Fo pan ni yuan king, T 5, k. 2, p. 168 a ; Pan ni yuan king, T 6, k. 2, p. 183 c ; 
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Si tu avais répondu au Buddha, le Buddha qui était versé dans la 
pratique des quatre fondements de pouvoirs miraculeux serait 
68 b re sté vivant pendant un Kalpa ou une fraction de Kalpa.Acause de 
toi le Buddha Bhagavat est entré prématurément dans le Nirvana. 
En cela tu as commis une faute duskrta » h Ânanda dit : «Màra 
me voilait 1 esprit. C'est pourquoi je n'ai pas parlé. Ce n'est pas par 
méchanceté que je n'ai pas répondu au Buddha ». 

Le Grand Kâsyapa dit encore : « Tu as foulé aux pieds la sam - 
ghâtï de coton du Buddha. En cela tu as commis une faute duskrta ». 
Ananda dit : « A ce moment, il s'éleva un grand vent et il n'y avait 
personne pour m'aider. Pendant que je tenais le vêtement, le vent 
souffla et le fit tomber sous mon pied. Ce n'est pas par manque de 
respect que j'ai foulé aux pieds le vêtement du Buddha ». 

Le Grand Kâsyapa dit encore : « Tu as montré aux femmes la 
marque de cryptorchidie (kosagatavastiguhya) du Buddha après 
qu'il fut entré dans le Parinirvàna. N'est-ce pas honteux ? En cela 
tu as commis une faute duskrta » 2 . Ânanda dit : « A ce moment-là 

Ken pen chouo... tsa che, T 1451, k. 37, p. 391 a : A la demande du Buddha, Ànan- 
da va directement puiser de l'eau à la rivière Kakutsthâ, mais s'apercevait qu’elle 
venait d’être troublée par le passage de 500 chars, il demande au Buddha de s'en 
servir uniquement pour ses ablutions, quitte à se désaltérer dans la rivière Hi- 
ranyavatï qui coule dans les environs. Le Buddha suit ce conseil. 

3°. Dîgha, II, p. 128-129 ; Ta pan nie p’an king, T 7, k. 2, p. 197 b : Trois fois le 
Buddha demande à Ânanda d’aller chercher de l’eau potable dans le ruisseau voisin. 
Ânanda objecte deux fois que l’eau est trouble et propose d’aller en chercher dans 
la rivière Kakutsthâ. A la troisième demande, il obéit et remarque à son grand 
étonnement que l’eau du ruisseau était devenue claire. 

En accord avec cette tradition — probablement remaniée — du Dîgha pâli, le 
Cullavagga, dans son récit du premier concile, ne reproche pas à Ânanda d’avoir 
refusé de l’eau au Buddha. 

Il serait intéressant de confronter ces diverses traditions avec le texte sanskrit 
du Mahàparirirvânasütra retrouvé en Asie centrale. Malheureusement nous n’en 
connaissons encore que de courts extraits publiés par E. Waldschmidt, Beitràge 
zur Textgeschichte des Mahàparinirvânasütra, NGGW, Fachgr. III, Band II, Nr. 3, 
1939 ; P- 55 - 94 - 

1 Ânanda, possédé par Màra, ne demande pas au Buddha de prolonger sa vie 
pendant un kalpa ou un kalpâvaêesa . Cf. Dîgha, II, p. 103 ; Samyutta, V, p. 259; 
Anguttara, IV, p. 309 ; Udâna, VI, 1, p. 62 ; Tch'ang a han, T 1 (n° 2), k. 2, p. 15 b ; 
Fo pan ni yuan king, T 5, k. i, p. 165 a ; Pan ni yuan king, T 6, k. 1, p. 1S0 b ; 
Divyâvadàna, p. 201 ; Ken pen chouo... tsa che, T 1451, k. 36, p. 387 c. —Cette 
faute est reprochée à Ânanda dans tous les récits du premier concile. 

2 Le reproche n’est pas le même dans tous les récits : 

i°. La légende d’Asoka (Concile , p. 50^, le Vinaya des Sarvàstivâdin (p. 233) et 
le Mpps reprochent à Ânanda d'avoir montré aux femmes les organes secrets du 
Buddha. [Sur cette cryptorchidie, voir ci-dessous, k. 4, p. 90 b.]. Ânanda s’excuse 
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j’ai pensé : si les femmes voyaient la marque de la cryptorchidie du 
Buddha, elles se sentiraient honteuses de leur corps de femme et 
voudraient obtenir un corps d’homme pour planter des racines de 
mérite en vue de réaliser la condition de Buddha. C’est pour cette 
raison que j’ai montré aux femmes [ces organes]. Ce n’est pas par 
impudence que j’ai enfreint les défenses ( sïla) ». 

Le Grand Kâsyapa dit : « Tu as commis six sortes de fautes 
duskrta. Il te faut, dans le Samgha, confesser (pratidesanâ) entière¬ 
ment ces fautes ». Ânanda dit qu’il y consentait et qu’il suivrait 
les instructions de Yâyusmat Mahàkàsyapa et du Samgha. Alors 
Ânanda tomba à deux genoux, joignit les mains, se découvrit 
l’épaule droite (ekâmsam uüarâsangam krtvâ) , quitta ses sandales 
de cuir et confessa ses six sortes de fautes duskrta. Le Grand Kâ- 
éyapa, de sa main, conduisit Ânanda hors du Samgha et dit à Ânan¬ 
da : « Détruis complètement tes impuretés (âsrava) et tu rentreras 
ensuite. Ne reviens pas tant que tes derniers liens (bandhana) ne 
seront pas brisés ». Ayant ainsi parlé, il ferma lui-même la porte x . 

Alors les Arhat délibérèrent en ces termes : « Qui peut réciter le 
Vinaya-et le Dharmapitaka ? L ’âyusmat A ni lou teou (Aniiuddha) 
dit : « Sous Chô li fou (Sâriputra), le deuxième Buddha, il y eut un 
excellent disciple nommé Kiao fan po t’i (Gavâmpati) [en langue 
des Ts’in on dit : Souffle de bœuf] 2 . Doux et conciliant, il demeure 

en disant qu’il voulait leur faire désirer une existence masculine. 

2°. Le Vinaya des Mahîsâsaka (p. 153), des Dharmagupta (p. 186) et le Vinaya 
pâli (p. 157) reprochent à Ânanda d’avoir autorisé les femmes à vénérer les pre¬ 
mières le corps du Buddha qu’elles ont souillé de leurs larmes. Ânanda, pour se 
justifier, allègue l’heure tardive. 

30. Dans le Kia ye kie king ( Concile , p. 15) et le Vinaya des Mülasarvâstivâdin 
(Rockhill, Life, p. 154), ces deux versions d’un même reproche sont additionnées. 
On fait grief à Ânanda d’avoir montré à la multitude les organes secrets du Buddha, 
et d’avoir autorisé les femmes à vénérer son corps les premières. 

1 M. J. Przyluski voit dans ce jugement d’Ânanda « une vieille procédure destinée 
à purifier la communauté en expulsant un bouc émissaire » ( Concile , p. 268). 

2 L’épisode de Gavâmpati est rapporté également par le Kia ye kie king ( Concile , 
p. 6-1 x), la Légende d’Asoka (p. 29-32), le Tchouan tsi san tsang (p- 96-97)' le Fen 
pie kong tô louen (p. 115-116) et le Vinaya des Mülasarvâstivâdin (Rockhill, 
Life , p. 149-150). A la demande de Kâsyapa, Aniruddha contemple le monde pour 
voir si tous les Arhat sont venus à l’assemblée. Il découvre Gavâmpati dans le palais 
desâirïsa. Un jeune bhiksu, nommé Pürna ou Suprabuddha, est chargé de l’inviter. 
Gavâmpati apprenant la mort du Buddha, entre aussitôt en Nirvana. U s’incinère 
lui-même, et quatre sources, jaillissant de l’espace, arrosent ses cendres et pronon¬ 
cent une gâthâ. 

Sur ce personnage, voir Vinaya, I, p. 19 ; Dîgha, II, p. 356 ; Theragàthâ, v. 38 ; 
Sumangala, III, p. 814. J. Przyluski ( Concile , p. 255) y reconnaît un dieu de la 
Sécheresse et du Vent. 
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constamment dans une retraite close. Il réside dans le calme de 
la pensée (cittasamatha). Il connaît le Vinaya- et le Dharmapi'taka. 
Maintenant il demeure aux deux dans le Che li cha chou yuan 
(Sirîsavana) l . Qu’on envoie un messager pour le prier de venir ». 

Le Grand Kàéyapa dit à un Bhiksu récemment ordonné 2 : « Tu 
es aux ordres du Samgha ? » Le Bhiksu récemment ordonné dit : 
« Qu'ordonne le Samgha ? » Le Grand Kàéyapa dit : « Le Samgha 
te charge d’aller aux cieux dans le Sirïsavana, au séjour de l’Arhat 
Gavâmpati ». Le Bhiksu, transporté de joie, reçut les ordres du 
Samgha. Il dit au Grand Kàéyapa : « Quand je serai parvenu auprès 
de l’Arhat Gavâmpati, que lui dirai-je ? » Le Grand Kàéyapa dit : 
« Arrivé là, tu diras à Gavâmpati : Le Grand Kàéyapa et les autres 
Arhat qui ont détruit les impuretés (ksïnâsrava) sont tous ras¬ 
semblés dans le Yen feou t'i (Jambudvïpa). Il y a pour le Samgha 
de grandes occupations relatives à la loi. Venez vite ». 

Le Bhiksu récemment ordonné, se prosterna la face contre terre 
68 c devant le Samgha (samgham sirasâbhivandya) et tourna trois 
fois autour de lui en le tenant à sa droite (trihpradaksiiiikrtya). 
Comme un oiseau aux ailes d’or (garuda) il prit son essor dans 
l’espace. Il arriva auprès de Gavâmpati. Il se prosterna la face 
[contre terre] et dit à Gavâmpati : « O Vénérable, doux et bon, 
vous avez peu de désirs (alpeccha) , vous savez vous contenter de 
peu (alpamâtrena samtustah) , vous êtes constamment en contempla¬ 
tion (satatasamâhita). Le Grand Kàéyapa s’adresse à vous en ces 
termes : « Il y a maintenant, pour le Samgha, de grandes occupa¬ 
tions relatives à la loi. Hâtez-vous de descendre pour contempler 
l’Assemblée [semblable] à des joyaux accumulés ». Alors Gavâmpati 
conçut des doutes; il dit à ce Bhiksu : «Le Samgha n’a-t-il pas 
quelque sujet de querelle (vivâdavastu) pour qu’on m’appelle ? 
N’y a-t-il pas des schismes dans le Samgha (samghabheda) ? Le 
Buddha, ce soleil, s’est-il éteint ? » Le Bhiksu dit : « C’est vraiment 
comme vous dites. Le grand maître (mahâcârya) , le Buddha est 
nirvâné ». Gavâmpati dit : « Si vite le Buddha est entré dans le 
Nirvàna ! L’œil du monde (lokacaksus) s’est éteint ! Mon upâ- 
dhyâya Chô li fou (Sâriputra), le Chef [de la loi] qui pouvait, à 
l’exemple du Buddha, faire tourner la roue de la loi (dharmacakra ), 


1 C'est le serïsakavimâna des sources pâlies, uu palais situé dans le monde des 
Càturmahârâjika. Cf. Dïgha, II, p. 356. 

2 Pürna ou Suprabuddha, d'après les autres sources. 
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où est-il maintenant ? » Il répondit : « Il est entré auparavant 
dans le Nirvana ». Gavâmpati dit : « Les Grands Maîtres, les Chefs 
de la loi se sont éloignés. Quelle ressource nous reste-t-il ? 

Mo ho mou k'ie lien (Mahàmaudgalyàyana), où est-il mainte¬ 
nant ? » Le Bhiksu dit : « Il est aussi entré dans le Nirvana ». Ga¬ 
vâmpati dit : « La loi du Buddha va se dissoudre. Les grands hom¬ 
mes sont partis. Les êtres sont à plaindre ». Il demanda : « 'L’âyus- 
mat Ânanda que fait-il maintenant ? » Le Bhiksu répondit : « L ’ây-us- 
mat Ananda, depuis le Nirvàna du Buddha, pleure de chagrin et le 
désespoir le rend inconscient ». Gavâmpati dit : « Les regrets d'Ànan- 
da viennent de ce qu’il est encore dans les liens de l'affection (anu- 
nayahandhana) et que [pour lui] la séparation engendre la douleur. 

Lo heou lo (Râhula) qu'est-il devenu ? » Il répondit : « Râhula, 
ayant obtenu l'état d'Arhat, n'a ni chagrin ni tristesse. Il con¬ 
temple seulement le caractère impermanent (anityalaksana) des 
Dharma ». Gavâmpati dit : « Il est difficile de rompre les affections 
et, les ayant rompues, d'être sans tristesse ». Gavâmpati dit : 

« J'ai perdu le Grand Maître exempt de désirs (vïtardga). A quoi 
bon demeurer au âirïsavana ? Mon upddhydya et les Grands Maî¬ 
tres sont tous entrés dans le Nirvana. Je ne puis plus désormais 
descendre au Jambudvïpa. Que je reste ici pour entrer dans le 
Parinirvàna ! » 

Ayant dit ces paroles, il entra en contemplation (samddhi). Il 69 a 
bondit dans l'espace. Son corps émettait des rayons (rasmi) et il 
en sortait de l'eau et du feu x . Ses mains touchaient le soleil et la 
lune et il manifestait toutes sortes de miracles (prdtihdrya) . De 
son esprit sortirent des flammes qui consumèrent son corps. De 
l'intérieur de son corps sortit de l'eau qui s'écoula en quatre ruis¬ 
seaux jusqu'auprès du Grand Kàéyapa. Dans l'eau il y eut une 
voix qui prononça cette stance ; 

Gavâmpati salue en inclinant la tête 

Le Samgha des Vénérables, assemblée excellente et suprême. 

Ayant appris le Nirvàna du Buddha, [il dit] : « Je pars à sa 
Suite ». 

Ainsi, quand le grand éléphant s'en va, le petit le suit. 


1 Ce sont les miracles jumeaux (yamakaprâtihârya) que le Buddha accomplit en, 
plusieurs circonstances (Nidânakathâ, p. 77, 88, 193 ; Mahâvastu, III, p. 115 ; 
Divyàvadàna, p. 161, 378) et que les saints produisent souvent au moment de leur 
entrée dans le Nirvana (voir ci-dessous, k. 3, p. 79 a, le Nirvana de Mahâkàsyapa). 




IOI 


ioo [k. 2, p. 69 a] 

Alors le Bhiksu récemment ordonné, emportant le vêtement et 
le bol, revint auprès du Samgha. 

Sur ces entrefaites, Ânanda réfléchit [à la nature] des Dharma 
et chercha à épuiser ses dernières impuretés (dsrava). Pendant la 
nuit, il s’assit en extase (dhyâna), marcha de long en large et, 
anxieux et zélé, rechercha le Chemin (mdrga). La sagesse (prajnâ) 
d’Ânanda était grande, mais son pouvoir de concentration (sa- 
mddhibala) était faible. C’est pourquoi il n’obtint pas aussitôt le 
Chemin. Si [son pouvoir] de concentration eût été égal à sa sagesse, 
il aurait vite obtenu [le Chemin]. Enfin, la nuit étant presque passée, 
et sa fatigue étant extrême, il se coucha. Or, en se couchant pour 
atteindre l’oreiller (p. bimbohana) , alors que sa tête ne l’avait pas 
encore touché, soudain il obtint l’intelligence L Comme l’éclat de 
la foudre sort des ténèbres, il vit le Chemin. Ânanda entra ainsi 
dans la concentration semblable au diamant (vajrasamddhi) et 
brisa la montagne de toutes les passions (kleêa). Il obtint les trois 
sciences (vidyâ) , les six supersavoirs (abhijnd), la délivrance 
(vimoksa) totale, et devint un Arhat au grand pouvoir. 

Alors, pendant la nuit, il parvint à la porte de la salle où était 
réuni le Samgha, heurta la porte et appela. Le Grand Kâsyapa 
demanda : « Qui frappe à la porte ? » Il répondit ; « C’est moi, 
Ânanda ! » Le Grand Kâsyapa dit : « Pourquoi viens-tu ? » Ânanda 
répondit: «Cette nuit, j’ai obtenu la destruction des impuretés 
(dsravaksaya) ». Le Grand Kâsyapa dit : « On n’ouvre pas la porte 
pour toi. Entre par le trou de la serrure ! » Ânanda répondit : 
«Soit ! » A lors , grâce à sa force miraculeuse (rddhibala), il entra 
pa r le t rou de la serrure ?. Il.se prosterna aux pieds des religieux 
et confessa [ses fautes], [Il dit] : « O Grand Kâsyapa ! Ne récriminez 
plus ! » Le Grand Kâsyapa toucha de la main la tête d’Ânanda et 
dit : « Je l’ai fait à dessein, pour ton bien, afin que tu trouves le 
Chemin. Ne m’en garde pas rancune. De cette façon je t’ai amené 
à te réaliser toi-même. Ainsi, quand on peint l’espace avec la main, 
l’espace n’en est pas imprégné. De même l’esprit d’un Arhat, qui 


1 Cf. Vinaya, II, p. 286: apattan ca sîsam bimbohanam bhümito ca pâdâ muttâ. 
Ce curieux détail est noté par presque toutes les sources : Légende d'Asoka (Concile, 
p. 36) ; Vinaya des Mahîsàsaka (p. 140), des Dharmagupta (p. 175), des Mahâ- 
sàmghika (p. 208) et des Mülasarvàstivâdin (Rockhill, Life, p. 156). 

2 Dans le Vinaya des Mahâsàmghika ( Concile , p. 209), Ânanda trouve la porte 
fermée, mais n'entre pas par le trou de la serrure. 
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est au centre de tous les Dharma, n’en esfpas affecté. Reprends 
ton ancienne place » h 

A ce moment, le Samgha délibéra en ces termes : «Gavâmpati 
est entré dans le Nirvana. Y a-t-il encore quelqu’un d’autre qui 
puisse compiler la Corbeille de la loi (dharmafntaka) ? » L’âyusmat 
Aniruddha dit : « Il y a l’âyusmat Ananda. Entre les disciples du 
Buddha, il a toujours servi le Buddha et vécu près de lui. Il a en¬ 
tendu les textes, a été capable de les retenir, et le Buddha l’a cons¬ 
tamment loué et approuvé. Cet Ânanda peut compiler la Corbeille 
des textes ». Alors Yâyusmat Mahàkàsyapa toucha la tête d’Ananda 
et lui dit : « Le Buddha t’a enjoint de garder (dhârayati) la Corbeille 
de la loi. Il te faut reconnaître les bienfaits du Buddha. En quel 
lieu le Buddha a-t-il, pour la première fois, exposé la loi ? Les 
grands disciples du Buddha qui pouvaient garder la Corbeille de 
la loi sont tous entrés dans le Nirvana. Il ne reste que toi seul. Il 69 b 
te faut maintenant, suivant la pensée du Buddha et par compassion 
pour les êtres, compiler la Corbeille de la loi du Buddha ». Alors 
Ananda, s’étant prosterné devant le Samgha, s assit sur le siégé 
du lion (simhâsana) . Alors le Grand Kâéyapa récita ces stances . 

Le Buddha est le saint roi des lions. 

Ânanda est le fils du Buddha. 

Assis sur le siège du lion. 

Il contemple l’Assemblée, privée du Buddha. 

De même que l’Assemblée des Vénérables, 

Privée du Buddha, a perdu sa puissance (prabhâva), 

Ainsi, dans la nuit sans lune. 

Les constellations sont sans grâce. 

O grand Sage ! parle ! 

Fils du Buddha, il faut que tu exposes 

En quel lieu le Buddha parla pour la première fois. 

Il te faut maintenant le révéler. 

Alors Yâyusmat Ânanda, avec une pensée unique (ekacitta), 
joignit les mains, se tourna vers le lieu du Nirvana du Buddha 
et parla ainsi : 

Quand le Buddha prêcha la loi pour la première fois, 

Je ne l’ai point vu. 

1 Dans le Kia ye kie king ( Concile , p. 16) et le Vinaya des Mahâsâipghika (p. 209) 
également Kâéyapa s’excuse auprès d’Ânanda, 
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C'est ainsi que j ai entendu, par tradition (paramparayd) : 

Le Buddha résidait à Vàrànasï. 

Le Buddha, pour les cinq Bhiksu, 

Ouvrit pour la première fois la porte de l’Immortel. 

Il prêcha le sermon des quatre vérités : 

Les vérités de la douleur, de son origine, de sa destruction et du 
chemin. 

Àjnàta Kaun<Jinya, 

Le premier de tous, obtint de voir le chemin 

Une multitude de 80.000 Deva 

Pénétrèrent tous également sui le tracé du chemin. 

# Les mille Arhat > ayant entendu ces paroles, s'élevèrent dans 
l'espace à la hauteur de sept arbres to lo (tdla) . Tous dirent : « Hélas ! 
grande est la force de Timpermanence (anityatdbala) ! De même 
que nous vîmes de nos propres yeux le Buddha prêcher la loi, 
voici maintenant qu il parle et que nous entendons ! » Alors ils 
prononcèrent ces stances : 

Nous avons vu les marques du corps du Buddha, 

Semblable à une montagne dor fin. 

Ces marques merveilleuses ont perdu leurs vertus, 

Il ne reste plus qu'un nom. 

C est pourquoi il faut, par tous les moyens. 

Chercher à sortir des trois mondes 
En accumulant avec zèle les racines de bien. 

Le Nirvana est le bonheur suprême. 

Alors 1 Syusmat Aniruddha prononça cette stance : 

Hélas ! l'univers est impermanent, 

Comme la lune (réfléchie dans l'eau) et comme le bananier. 
Celui dont les mérites emplissent les trois mondes 
A été détruit par le vent de Timpermanence. 

Alors le Grand Kâsyapa prononça encore ces stances : 

La force de Timpermanence est très grande. 

Ignorants et sages, pauvres et riches. 

Qu'ils aient ou non trouvé le chemin. 

Nul ne peut y échapper. 
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Ni paroles habiles, ni joyaux merveilleux, 

Ni mensonges, ni protestations violentes (ne permettent de 
lui échapper). 

Comme un feu qui consume toutes choses, 

Telle est la loi de Timpermanence. 

Le Grand Kâéyapa dit à Ânanda 1 : « Depuis le T chouan fa louen 
king (Dharmacakrapravartanasütra) jusqu'au Ta pan nie p’an 
(Mahâparinirvânasütra), l'ensemble forme les quatre A han (Âga- 
ma) : 1. Tseng yi a han (Ekottai àgama), 2. Tchong a han (Ma- 
dhyamàgama), 3. TcKang a han (Dirghàgama), 4. Siang ying a 
han (Samyukt àgama). C'est ce qu'on appelle la Corbeille de la loi 
des Sütra (sütrapitaka) 2 . 


1 La fin.de ce chapitre relate la compilation des écritures bouddhiques. La forma¬ 
tion du ou des Canons a déjà fait l’objet de nombreuses études dont on trouvera 
la liste dans Winternitz, Literature, II, p. 1, n. 1, et dans Lav., Dogme et philoso¬ 
phie , p. 198. Il importe de faire descendre le canon pâli du piédestal où l'avaient 
hissé les Rhys Davids et Oldenberg. A ce sujet on relira avec profit S. Lévi, Obser¬ 
vations sur une langue précanonique du Bouddhisme , JA, Nov.-Déc. 1912, p. 511 ; 
Przyluski, Concile, p. 333-365 ; Lav., Histoire, II, p. 132 ; F. Weller, Die XJeber- 
lieferung des àlteren buddhistischen Schriftiums, AM, V, 1928-30, p. 149-182 ; A. B. 
Keith, The home of Pâli, BS, XXXI, p. 747. 

Sur l’activité littéraire déployée au cours de ce concile, les sources ne sont pas 
absolument d’accord ; les divergences qu’elles manifestent autorisent peut-être à 
les classer chronologiquement : 

a. Les écritures sont divisées en deux fractions : Dharma et Vinaya. — Upâli 
récite le Vinaya etJAaanda les Sütra (Vinaya pâli et Vinaya des Mahïsàsaka, dans 
Przyluski, Concile, p. 143-147). — Les Pères reçoivent les Àgama d’Ananda et 
écrivent les règlements et les préceptes (ib., p. 85-86). — Ânanda récite d’abord le 
Dharmapitaka, puis Upâli le Vinayapifaka (Vin. des Mahàsâmghika, ib., p. 211-216). 

b. Aux deux premiers Pifaka s’ajoutent une Màtfkâ, ou catéchèse. — Ânanda 
récite le S ütrapitaka. Upâli le Vinayapifaka, Kâsyapa la Màtfkà (Légende d’Asoka, 
ib., p. 39-45). 

c. L’écriture est divisée en trois Pitaka, mais on n’est pas exactement fixé sur 
leur ordre ni sur leurs récitateurs. — Upâli récite le Vinaya, Ânanda les Sütra et 
TÂEbidharma (.Vin. des Sarvàstivâdin, p. 227-231 ; Vin. des Dharmagupta, p. 187- 
195 ; Mpps). 

2 Selon certains auteurs (S. Lévi, Les seize Arhat, Extrait du JA, 1916, p. 31-3 2 > 
J. Przyluski, Concile, p. 352 sq), l’ordre dans lequel les Âgama sont cités présen¬ 
terait une certaine importance. Voici quelques listes où les Àgama sont indiqués par 
leurs initiales (D = Dïgha ; M = Madhyama ; S ~ Samyukta ; E = Ekottara ; 
K = Ksudraka) : 

M-D-E-S, dans le Mahâparinirvânasütra, T 6 k. 2, p. 191 a. 

S-D-M-E, dans le Vinaya des Mülasarvâstivâdin, T 1451, k. 39, p. 407 b-c. 

E-M-D-S, dans le Mppé (in loco) et le Tchouan tsi san tsang, T 2026, p. 3 b. [Il 
faut noter que le Mppé qui compte ici quatre Àgama seulement, connaît pourtant 
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Les grands Arhat demandèrent en outre : « Qui peut clairement 
réunir la Corbeille de la loi du Vinaya (vinayapitaka) ?» Tous 
dirent : « L ’âyasmat Yeou p’o li (Upàli). Parmi les cinq cents Arhat, 
il est le premier de ceux qui maintiennent la discipline (vinayadha- 
ra). Invitons-le maintenant ». Alors ils l’invitèrent en ces termes : 
«Lève-toi et va t’asseoir sur le siège du lion (simhâsana), et dis 
en quel lieu le Buddha a, pour la première fois, énoncé le Vinaya 
et rassemblé les défenses (sïla)». Upâli reçut les ordres du Samgha. 
Assis sur le siège du lion, il dit : «C’est ainsi que j’ai entendu ; 
une fois le Buddha se trouvait à P’i chô li (Vaisâlï). En ce temps-là, 
Siu t’i na (Sudinna), fils du maître de maison Kia lan t’o (Kalanda), 
conçut pour la première fois un désir concupiscent 1 . A cette occa¬ 
sion fut proclamée la première grande faute. 

(1-3) Les Explications relatives aux 250 défenses (Pancâsaddvi- 
satasïlasamprayuktakârtha) en trois sections (varga), (4) les Sept 
préceptes (Saptadharma), (5) les Huit préceptes (Astadharma ), 
(6) le Pi k'ieou ni p’i ni (Bhiksunïvinaya) , (7) le Tseng yi (Ekotta- 
ra), (8) le Yeou p’o li wen (Upâlipariprcchâ), (9) le T sa pou 
(Ksudrakavarga), (10) le Chan pou (Kusalavarga) , ces 80 sections 
(varga) forment la Corbeille de la discipline (Vinayapitaka) 2 . 

le Ksudraka auquel il se référera ci-dessous, k. 5, p. 99 b]. 

S-M-D-E, dans le Yogacaryàbhümi d’Asanga, T 1579, k. 85, p. 772 c. 

D-M-S-E-K, dans le Canon pâli (cf. Atthasâlinï, p. 25-26; tr. Tin, Expositor, 
h P* 3 I_ 3 2 ) » I e Vinaya des Mahîsàsaka, T 1421, k. 30» p* 191 a > I e Vinaya des Maha- 
sâmghika, T 1425, k. 32, p. 491 c. 

D-M-E-S-K, dans le Vinaya des Dharmagupta, T 1428, k. 54, p. 968 b ; le P’i ni 
mou louen, œuvre de l’école Haimavata, T 1463, k. 4, p. 818 a ; la Relation de 
Nandimitra, dans S. Lévi, Les seize Arhat, p. 20. 

E-M-D-S-K, dans le Fen pie kong tô king (Przyluski, Concile , p. 119). 

1 Voir la faute de Sudinna dans Vinaya, III, p. 10-21 (tr. Horner, I, p. 21-38) ; 
Wou fen liu, T 1421, k. 1, p. 2 b ; Sseu fen liu, T 1428, k. 1, p. 569 c ; Che songliu] 
T 1435, k. 1, p. 1 a. 

2 Nous avons déjà remarqué à plusieurs reprises que le Mpps, quand il cite d'une 
manière vague «le Vinaya», se réfère presque toujours au Vinaya des. Sarvâsti- 
YÜîiiïb. dont la traduction chinoise, intitulée Che song liu * fut commencée en 404 par 
Punyatara, continuée par Kumàrajïva (traducteur du Mpps) et terminée par 

(cf. Bagchi, I, p. 177). Le Mpps et le Che song liu ayant été traduits 
tous deux par Kumàrajïva, il n’y a rien d'étonnant à ce que le Mpps, analysant ici 
la Corbeille du Vinaya, reproduise purement et simplement la table des matières 
du Che song liu. Toutefois, au lieu d’intituler song (parivarta) les chapitres de ce 
Vinaya, il les appelle pou (varga). Pour constater l’exactitude des renseignements 
donnés ici par le Mpps, il suffit de les rapprocher des grandes divisions du Che song 
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Les Arhat eurent de nouveau cette pensée: «Qui peut claire¬ 
ment réunir la Corbeille de VA p’i tan (Abhidharmapitaka) ?» 
îïs^pensèrent : « Ldyu smat Ânanda est, parmi les 500 Arhat, le 
prem ier de ceux qui expliquent le sens des Sütfa. Invitons-le main¬ 
tenant ». Alors ils rinvitèrent en ces termes : « Lève-toi et va t’as- 
"iioir^ur le siège du lion (simhâsana) . En quel lieu le Buddha a-t-il, 
pour la première fois, prêché rAbhidharma ? » Ânanda reçut les 
ordres du Samgha. Assis sur le siège du lion, il dit : «C’est ainsi 
que j’ai entendu ; une fois le Buddha résidait dans la ville de Chô 
p’o t’i (érâvastï). En ce temps-là, le Buddha dit aux Bhiksu : 
«Ceux en qui les cinq frayeurs (bhaya), les cinq péchés (âpatti) 
et les cinq haines (vaira) ne sont pas supprimés et éteints, éprou¬ 
vent pour cette raison, en cette vie, dans leur corps et dans leur 
esprit, des maux sans nombre et, pendant les existences ultérieures, 
ils tombent dans les destinées mauvaises (durgati) . Ceux qui n’ont 
pas les cinq frayeurs, les cinq péchés et les cinq haines, pour cette 
raison, dans la vie présente, sont heureux de toute manière de corps 
et d’esprit, et, pendant les existences ultérieures, ils renaîtront 
aux cieux (svarga) ou dans un séjour agréable (sukhavihâra ). 
Quelles sont les cinq frayeurs qu’il faut écarter ? 1. Le meurtre 
(prândtipdta) , 2. le vol (adattâdâna) , 3. l’amour illicite (kâma- 
mithydcdra), 4. le mensonge (mrsdvdda) , 5. l’usage de boissons 

liu (T 1435, tome 23 e ) : 

Song 1-3 : Sans titre mais consacrés à l’explication des 250 défenses. p. 1. 


Song 4 : Ts’i fa (Saptadharma) . p. 148. 

Song 5 : Pa fa (Astadharma) . P- 20f> * 

Song 6 : Tsa song (Ksudrakaparivarta) .P- 2 57 - 

Song 7 : Ni liu (Bhiksunïvinaya) . P- 3 ° 2 * 

Song 8 : Tseng yi fa (Ekcttaradharma) . P- 34 ^- 

Song 9 : Yeou po li wen fa (Upâlipariprcchâ) . P- 379 - 

Song 10 : Chanson g ( Kuêalaparivarta) . . P* 445 - 


A ces dix song correspondent les pou du Mpps, qui termine en disant : « Ces 80 
Pou forment la Corbeille du Vinaya». Le chiffre 80 est évidemment une erreur et 
doit être remplacé par 10. 

Mais cette erreur s’explique facilement, car nous savons par un autre passage du 
Mppé (k. 100, p. 756 c) que si le Vinaya du pays de Cachemire (Ki pin), qui a rejeté 
les Jâtaka et les Avadàna, compte seulement dix chapitres (pou = varga), il y a 
une Vibhàsâ en quatre-vingts chapitres qui le commente ; d’autre part, le Vinaya 
du pays de Mathurâ, avec ses Avadâna et ses Jâtaka, compte quatre-vingts cha¬ 
pitres. Cf. Przyluski, Aéoka , p. 214-215 ; Fables in the Vinaya-Pitaka of the Sar - 
vàstivâdin School, IHQ, vol. V, 1929, p- 1-5• 

Dans d’autres sources le Vinayapitaka est analysé d’une façon toute différente, 
Voir les références dans Przyluski, Concile, p. 409. 
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fermentées (madyapàna) s 1 . Tout ceci est ce qu’on appelle la Cor¬ 
beille de l’Abhidharma (abhidharmapitaka). 

70 a Quand les trois Corbeilles de la loi fuient réunies, les Deva, les 
Asura, les Nâga et les Devî firent des offrandes de toute sorte. Ils 
firent pleuvoir des fleurs (puspa) célestes, des parfums (gandha), 
des bannières (patâkâ), des parasols (chattra) et des vêtements 
(vastra) célestes, afin de rendre hommage à la loi. Alors ils ré¬ 
citèrent cette stance : 

Par compassion pour l’univers, 

Ont été rassemblées les trois Corbeilles de la loi. 

L’omniscient qui a les dix forces (dasabala), 

La sagesse de ses paroles est la lampe qui détruit l’ignorance. 

Question. — Le Pa kien tou a p’i t’an (Astagranthàbhidharma), 
le Lieou fen a p’i t’an (Satpâdàbhidharma) 2 , et les autres, quelle 
est leur origine ? 

Réponse. —-1. Quand le Buddha était en ce monde, la loi ne 
rencontrait pas d’opposition. Après que le Buddha se fut éteint, 
quand la loi fut récitée pour la première fois, c’était encore comme 
au temps où le Buddha vivait. — Cent ans après, le roi A chou 
kia (Moka) fit une grande assemblée du quinquennal ( pancavar - 

1 Cette récitation de T Abhidharmapitaka par Ànanda est extraite presque tex¬ 
tuellement du Vinaya des Sarvâstivâdin. Che song liu. T 1435, k. 60, p. 449 a (tr. 
dans Przyluski, Concile, p. 231.) Selon cette source, le Buddha aurait prêché 
l’Abhidharma pour la première fois à éràvastï. En effet, d’après l’Anguttara, III, 
p. 204-205, c’est à éràvastï, au Jetavana, dans le jardin d’Anâthapindika, que le 
Buddha a exposé les cinq frayeurs dont il est question ici : 

Panca, gahapati, bhayâni verâni appahâya dussïlo iti vuccati nirayan ca upapajjati. 
Katamâni panca ? Pânâtipâtam adinnâdânam kâmesu micchâcâram musâvâdam 
suYàmerayamajjapamâdatthânam. Imâni kho , gahapati, panca bhayâni verâni appa¬ 
hâya dussïlo iti vuccati nirayan ca upapajjati. 

Panca, gahapati, bhayâni verâni pahâya sïlavâ iti vuccati sugatin ca upapajjati. 
Katamâni panca ? Pânâtipâtam... suYàmerayamajjapamâdatthânam. Imâni kho , ga¬ 
hapati, panca bhayâni verâni pahâya sïlavâ iti vuccati sugatin ca upapajjati. 

Sauf erreur, ce sûtra n’a pas de correspondant dans les Àgama chinois. L’An¬ 
guttara pâli a pu incorporer dans les Nikâya un sermon considéré par d’autres 
écoles comme faisant partie de la Corbeille de l’Abhidharma. 

2 Przyluski, Concile, p. 72, traduit : « L’Abhidharma en huit kien tou (khanda) 
et l’Abhidharma en six parties ». On verra plus loin la justification des titres sans¬ 
krits proposés ici. 
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saparisad) et les Grands Maîtres de la loi discutèrent b A cause de 

1 Allusion au deuxième concile bouddhique et au premier schisme doctrinal qui 
aboutit à la formation de deux écoles séparées : celle des Sthâvirïya et celle des 
Mahâsâmghika. Le Mpps dépend étroitement de la tradition cachemirienne repré¬ 
sentée par : 

i° La Mahâvibhâsâ, T 1545 » k. 99, p. 510 c-512 a. 

• 2 0 Le Samayabhedaparacanacakra de Vasumitra : T 2031, p. 15 a-b (tr. J. Ma- 
suda, dans Asia Major, II, 1925» P* 14-15) î T 2032, p. 17 b-c ; T 2033, p. 20 a-b. 

30 Le commentaire de Paramârtha au traité précédent, commentaire dont des 
extraits sont incorporés dans le San louen hiuan yi de Ki tsang (T 1852, p. 8 b-c) 
et le Sanrongengi kenyüshü de Chükan (T 2300, p. 455 b-456 b) et traduits par P. 
Demiéville, L'origine des sectes bouddhiques , MCB, I, 1931-32, p. 30-40. 

40 Le Si yu ki de Hiuan tsang (T 2087, k. 3, p. 886 b ; tr. Beal, I, p. 150-151 ; 
tr. Watters, Travels, I, p. 267-269) qui s’inspire directement de la Mahâvibhâsâ. 

p. Demiéville, o. c. y p. 19-21, a résumé cette tradition : « Ce ne fut qu’au temps 
du deuxième concile, tenu à Pàtaliputra, l’an 116 après le Nirvana, sous le règne 
du roi Aéoka, que les controverses provoquées par l’hérésiarque Mahâdeva causèrent 
un véritable schisme doctrinal, qui eut pour résultat la formation de deux écoles 
séparées, l’école du Doyen (Sthâvirïya) et l’école de la Grande Assemblée (Mahâ¬ 
sâmghika). L’hérésie de Mahâdeva était double : d’une part il prétendait incorpo¬ 
rer aux trois Corbeilles les sütra du Grand Véhicule, et de l’autre il professait cinq 
thèses tendant à concéder aux saints, Arhat ou srota-âpanna, diverses imperfec¬ 
tions telles que la faculté d’être souillés physiquement, le doute, une certaine igno¬ 
rance, etc... D’après la Mahâvibhâsâ, la querelle fut tranchée par Asoka en faveur 
de Mahâdeva. Paramârtha semble vouloir épargner la mémoire du pieux monarque ; 
d’après lui, c’est la reine, circonvenue par son amant Mahâdeva, qui fit jeter au 
Gange les adversaires de l’hérésiarque. Mais ceux-ci, usant de leurs pouvoirs ma¬ 
giques, s’enfuirent au Cachemire, où bientôt le roi les fit chercher. D’après la Vi- 
bkâsâ , ils refusèrent de quitter le Cachemire (où fut rédigée plus tard, d’après une 
tradition du reste discutable, la Vibhàsà elle-même) ; selon Paramârtha, ils accep¬ 
tèrent l’invitation d’Asoka et revinrent à Pàtaliputra où, Mahâdeva étant mort, 
les deux écoles se réunirent pour un nouveau concile afin d’épurer les Écritures des 
modifications qu'y avait introduites Mahâdeva, et d'examiner à nouveau les cinq 
fameuses thèses. Et c’est alors, nous dit Paramârtha, que se pioduisit le véritable 
schisme et que les deux écoles se séparèrent ». 

Le Sde pa tha dad par hbyed pa dan rnam par bsad pa de Bhavya (Bstan-hgyur, 
Mdo ijgrel, XC, 12), traduit en dernier lieu dans M. Walleser, Sekten des alten 
Buddhismus, Heidelberg, 1927, p. 78-93, rapporte une double tradition : Un concile 
concernant les cinq points de Mahâdeva fut tenu à Pàtaliputra en l’an 137 du Nir- 
vàna, sous les rois Nanda et Mahàpadma, et aboutit à la scission des Sthavira et 
des Mahâsâmghika (Walleser, p. 81-82). — En l’an 160 du Nirvana, sous le règne 
de Dharmàsoka à Pàtaliputra, certaines controverses [sur les cinq points de Ma¬ 
hâdeva ?] provoquèrent un schisme dans la communauté qui se scinda en Mahâ¬ 
sâmghika et Sthavira (ibid. p. 78), 

Les sources relevées jusqu’ici constituent un ensemble relativement homogène 
que j’appellerais volontiers la tradition cachemirienne. Délibérément ou non, elle 
semble tout ignorer d’un autre groupe de traditions relatives au deuxième concile 
bouddhique qui se tint à Vaisàlï pour condamner dix innovations ( dasa vatthüni) 
introduites dans la règle disciplinaire par les moines de Vaisàlï. Les références réunies 
par W. Geiger dans son introduction au Mahàvamsa, p. LIV-LVI, et par L. de la 
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leurs divergences, il y eut des sectes (nikâya) distinctes ayant 

Vallée Poussin dans ERE, IV, p. 179-185, art. Councils, ne suffisent plus au- 
jourd hui pour se faire une idée de l’état de la question. Voici un relevé des sources : 

а. Le Concile de Vaiéàlï eut lieu en l’an 100 du Nirvana, d’après le Vinaya pâli 
II, p. 294-307 (tr. Rh. D.-Oldenberg, III, p. 386-414 ; Muséon, 1905, p. 258-312) ; 
Wou fen liu, T 1421, k. 30, p. 192 a-194 b >* Mo ho seng k’i liu, T 1425, k. 33, p. 
493 a " c (u e fixe P a s de date) ; Sseu fen liu, T 1428, k. 54, p. 968 c- 971 c ; Samanta- 
pâsadikâ (dans Vinaya, III, p. 294 sq., et le Chan kien liu p’i p'o cha, T 1462, k. 1, 
p. 677 c) ; P’i ni mou king, T 1463, k. 4, p. 819 b ; Fa hien tchouan, T 2085 (tr. 
Legge, p. 75). 

б. Le Concile de Vaisâlî eut lieu en l’an no du Nirvana d’après le Che song liu, 
T 1435» k- 60-61, p. 45oa-456b; Ken pen chouo... tsa che, T 1451, k. 40, p. 411 c- 
414 b, avec la version tibétaine correspondante du Dulva, XI, p. 323-330, dont on 
trouvera la traduction dans Bu ston (Obermiller), II, p. 91-96; Tàranàtha, p. 41- 
42 {qui propose diverses dates) ; Hiuan tsang, Si yu ki, T 2087, k. 7, p. 909 b (tr. 
Beal, II, p. 74-75 ; tr. Watters, Travels, II, p. 73-77.) 

c • D après les chroniques shingalaises le deuxième concile se tint à Vaiéâlï en 
l’an 100 du Nirvana sous le règne de Kâlàsoka (Dïpavamsa, IV, v. 44, 47 ; Mahà- 
vamsa, IV, v. 8) et, selon le Dïpavamsa (V, v. 3°“39), les Vtjrputraka qui avaient 
été excommuniés à ce concile tinrent à leur tour une grande assemblée (mahâ- 
samgïti) d’où sortit la secte des Mahâsàmghika. — Les sources singhalaises sont 
encore les seules à signaler l’existence d'un troisième concile qui se tint à Pàtaliputra 
sous la présidence de Tissa Moggaliputta en l’an 236 du Nirvana (Dïpavamsa, VII, 
v - 34 - 59 ) qui était la 17e année du règne d’Asoka (Mahâvamsa, V, v. 280). Tissa 
fit adopter par les Pères le Kathàvatthu (Dïpavamsa, VII, v. 41, 56-58 ; Mahâ¬ 
vamsa, V, v. 278) et envoya partout des missionnaires. 

Si on rapproche la tradition cachemirienne des traditions relatives au concile 
de Vaiéâlï, on voit qu’elle n’a rien de commun avec les sources énumérées sub a. et 
b., mais qu elle présente des points de contact avec les chroniques singhalaises : 

i° Les chroniques singhalaises font jouer à Tissa Moggaliputta auprès d'Asoka 
le même rôle que les sources sarvâstivàdin sanskrites font jouer à Upagupta auprès 
du grand monarque (cf. Lav., Histoire, II, p. 137 ; Przyluski, Asoka, s. v. Upa¬ 
gupta). 

20 Le Tissa Moggaliputta des chroniques singhalaises a essayé de faire croire à 
Asoka que le Buddha était vibkajyavâdin (Mahàsamsa, V, v. 271 ; Comm. du Kathâ- 
vatthu dans Aung, Points of Controversy , p. 7). Le Vibhajyavâda, caractéristique 
de 1 école de langue pâlie, est une attitude philosophique qui, par un distinguo 
subtil, admet l’existence de certain passé, non de tout le passé ; il s'oppose au Sar- 
vâstivàda, caractéristique de l’école de langue sanskrite, qui admet l’existence des 
trois temps, y compris le passé. Quand les Sarvâstivàdin discutent dans leur Abhi- 
dharma de 1 existence des trois temps, ils ont comme adversaire un certain vibha- 
jyavâdin nommé Maudgalyâyana (cf. Lav., La controverse du Temps et du Pudgala 
dans le Vijnânakâya, EA, I, p. 343). Ce Maudgalyâyana des sources sanskrites ne fait 
qu'un probablement avec le Moggaliputta des sources pâlies (cf. Lav. Histoire, II, 
P- 138). 

3° Les chroniques singhalaises comptent deux conciles sous deux rois Asoka 
différents : a) concile de Vaisâlî suivi, dans le Dïpavamsa, de la Mahàsamgïti des 
Vajjiputtaka sous le roi Kâlàsoka (en l’an 100 du Nirvàna) ; b) concile de Pà¬ 
taliputra sous le roi Asoka (en l’an 236 du Nirvana). — Une partie au moins de la 
tradition cachemirienne, celle qui est représentée par le commentaire de Para- 
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[chacune] un nom et qui, par la suite, se développèrent x . — Enfin 
un religieux brahmane, nommé Kia tchan yen (Kâtyâyana), qui 
était sage, avait les facultés vives (tïksnendriya) et récitait com¬ 
plètement'les trois Corbeilles (tripitaka), les textes de l’intérieur 
et de l’extérieur (âdhyâtmikabdhyasütra) , voulant expliquer les 
paroles du Buddha, fit le Fa tche king pa kien tou (Jnànapra- 
sthânâçtagrantha) 2 . Le premier chapitre (skandhaka) traite des 

mârtha sur le traité de Vasumitra, mentionne aussi deux conciles qui eurent lieu 
sous le même Aéoka, après l’an 100 du Nirvana : le concile qui eut lieu avant le 
départ des 500 Arhat pour le Cachemire, et celui qui eut lieu après leur retour à 
Pàtaliputra (cf. P- Demiéville. L'origine des sectes bouddhiques , p. 21). 

40 Les cinq points de Mahâdeva exposés dans la tradition cachemirienne sont 
discutés dans le Kathàvatthu, II, 1-6 (éd. Taylor, I, p. 163-204). Cf. L. de La 
Vallée Poussin, The Five Points of Mahâdeva and the Kathàvatthu, JRAS, 1910, 
p. 413-423). 

1 Sur le développement des sectes, W. Geiger, Mahâvamsa , App. B., p. 276- 
287 ; R. Kimura, Intr. to the Hist. of Early Buddhist Schools, Calcutta, 1925 ; M. 
Walleser, Die Sekten des alten Buddhismus, Heidelberg, 1927; J. Masuda, Ori- 
gin and Doctrines of Early Indian Buddhist Schools , Asia Major, II, 1925, p. 1-78 ; 

Demiéville, L*origine des sectes bouddhiques d apres Paramârtha, MCB, I, 193*” 
32, p. 15-64. 

2 Les traditions relatives à Kâtyâyana sont confuses : 

a. Mahâkâtyàyana était un des grands disciples du Buddha, le premier de ceux 
qui expliquent au long le sens des brefs aphorismes du Buddha (Anguttara, I, p. 23 : 
aggo sankhittena bhâsitassa vitthârena attham vibhajantànam) . Il était originaire 
d’Ujjayinï et fut l’apôtre de l’Avanti (Theragàthâ, v. 496-501 ; Comm. dans Rh. 
D., Brethren, p. 238-239; Manoratha, I, p. 204-209). 

Selon des renseignements concordants, il serait l’auteur du Petakopadesa : Le 
Gandhavamsa, p. 59, lui attribue cet ouvrage.— Le Mpps, k. 2, p. 70 a 20-23, dit : 
«Mahâkâtyàyana, du vivant du Buddha, expliqua les paroles du Buddha et fit un 
Pi le (Petaka), en langue des Ts’in « Boîte-collection » ; jusqu’à ce jour il est en 
usage dans l’Inde du Sud ». — Paramârtha (dans P. Demiéville, Origine des 
sectes, p. 49-50) dit : « Du temps où le Buddha était dans le monde, Mahâkâtyàyana 
avait exposé un éàstra pour expliquer les Âgama-Sütra du Buddha » (Il s agit 
encore ici du Petakopadesa et non de l’Abhidharmajnànaprasthàna). 

[Le Petakopadesa est un ouvrage célèbre : cf. R. Fuchs, Specimen des Petako¬ 
padesa, Berlin, 1908. Selon E. Hardy, Nettipakarana, p. VIII sq., il serait du 
début de notre ère. C’est un ouvrage semi-canonique : la tradition singhalaise le 
rejette parmi les livres extra-canoniques ; par contre, le Mpps (/. c.) le compte parmi 
les Abhidharma, et les bouddhistes birmans le rangent, avec le Nettipakarana, 
le Suttasamgaha et le Milindapanha, dans la collection canonique du Khuddaka- 
nikâya (cf. M. Bode, Pâli Literature of Burma, London, 1909» p 4 sq-)* Petako¬ 
padesa est une des sources principales de Visuddhimagga de Buddhaghosa et du 
Vimuktimàrga d’Upatissa (cf. P. V. Bapat, Vimuttimagga and Visuddhimagga, 
Poona, 1937, P XXV). — Selon le témoignage d’Helmer Smith (dans Przyluski, 
Concile , p. 73, n. 6), il est encore en usage à Ceylan]. 

b. Kâtyâyana, auteur du Jnânaprasthàna. — Ici même (p. 70 a 10-12) le Mpps 
nous dit qu’après le concile d’Asoka (donc, d’après son comput, dans les deux 
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suprêmes Dharma mondains (lankikâgradharma) 1 . — Par la suite 
ses disciples en firent une Pi p’o so (Vibhâsâ) pour les hommes des 
âges suivants qui ne pouvaient comprendre entièrement PAsta- 
grantha (ou Jnânaprasthàna) 2 . 

cents ans après le Nirvana, Kàtyâyana composa le Jnânaprasthàna. Cette date est 
confirmée par Paramârtha (dans Demie ville, 0. c., p. 50) qui nous apprend que 
« dans les deux cents ans, Kàtyâyana sortit du lac Anavatapta, arriva au pays de 
Magadha, vint dans l’école Mahàsàmghika, où il établit des distinctions relatives 
au saint enseignement du Tripitaka... ; ceux qui acceptèrent ses enseignements 
formèrent une école séparée dite : « école qui énonce des distinctions » ; c’étaient les 
disciples de Mahâkâtyâyana ». En réalité, Kàtyâyana n'était pas un Mahàsàm¬ 
ghika, mais un pur Sarvàstivàdin. Paramârtha se corrige lui-même plus loin (p. 53- 
55) en associant Kàtyâyana aux origines de l’école sarvàstivàdin qui se forma au 
début du III e siècle après le Nirvàna. C’est en tant que Sarvàstivàdin qu’il composa 
le Jnânaprasthàna, mais les sources ne sont pas d’accord ni sur le lieu d'origine ni 
sur la date de cet ouvrage. Nous venons de voir que le Mpps le situe après le concile 
d’Aéoka, donc dans les deux cents ans après le Nirvàna. — D’après la Vibhàsâ (T 
I 545 > k. 5 » P- 21 c), «lorsque le Bhadanta [Kàtyâyana] composa le Jnànaprasthà- 
naéàstra, il résidait en Orient : c’est pourquoi il cite [T 1544, k. 1, p. 918 c] les cinq 
rivières que l’on connaît en Orient ». — Selon Hiuan tsang, Si yu ki (T 2087, k. 4, 
p. 889 c), «trois cents ans après le Nirvàna du Buddha, le maître des sàstra Kâ- 
tyâyana composa le Jnânaprasthàna au Tàmasavana », près de Cïnabhukti sur la 
rive gauche du Bias (cf. Watters, I, p. 294-295). — D’après Paramârtha dans sa 
Vie de Vasubandhu (T 2049, p. 189 a) c’est « dans les cinq cents ans après le Nirvàna 
du Buddha que Kàtyàyanïputra de l’école sarvàstivàdin se rendit au Kasmïra où 
il réunit 500 Arhat et 500 Bodhisattva pour compiler l’Abhidharma de son école ; 
le résultat de cette compilation fut l’Astagrantha, encore appelé Jnânaprasthàna ». 

Le Mppé désigne cet ouvrage par les caractères Fa tche king pa kien tou. A la 
rigueur on pourrait comprendre avec J. Przyluski « Jnânaprasthàna en huit kien 
(93 9 ) tou (khanda) », mais Paramârtha, dans sa Vie de Vasubandhu (T 2049, 

p. 189 a) explique que k’ien (5 et 10) tou équivaut à k’ie lan t’a (9 et 5 ; 140 et 17 ; 
9 et 3), c est-a-dire grantha\ c’est pourquoi j’ai restitué le titre Jhânaprasthâna- 
astagrantha. On sait en effet que V Astagranthàbhidharma, ou Abhidharma en huit 
livres, est un synonyme de Jnânaprasthàna (cf. J. Takakusu, Abhidharma Litera- 
ture of the Sarvâstivâdins , JPTS, 1905» P- 82, n. 2 ; Lav., Introduction au Koéa, 
p. XXX). 

Le Jnânaprasthàna est cité plusieurs fois dans la Koéavyàkhyâ de Yasomitra 
(p. 9-12, 52, 116, 157, 694) ; il résulte de ces citations que l’ouvrage était en sanskrit 
et se subdivisait en skandhaka. — Nous en possédons deux versions chinoises : 
1* A. p’i t’an pa kien tou louen (Abhidharmâstagrantha), T 1543, traduit à Lo 
yang en 383 par Samghadeva et Tchou Fo nien ; 2. A p’i ta mo fa tche louen (Abhi- 
dharmajnânaprasthànasàstra), T 1544, traduit à Lo yang entre 657 et 660 par Hiuan 
tsang (cf. Bagchi, I, p. 161 ; II, p. 489). 

1 Sur la théorie des Laukikâgradharma dans le Jnânaprasthàna, cf. Lav., Pàrâ- 
yana cité dans Jnânaprasthàna, ML, II, p. 323-327 ; Intr. au Koéa, p. XXX. 

2 Selon certaines sources, la Vibhâsà fut rédigée au cours d’un concile qui se tint 
sous Kaniska, au couvent de Kuvana près de Jâlandhara, ou au Vihâra de Kuç- 
dalavana dans le Kasmïr. Voici un bref relevé des sources relatives à ce concile : 

Sources chinoises : Paramârtha, Vie de Vasubandhu, X 2049, p. 189 a (tr. J. Ta- 
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2. Quelques-uns disent : Dans le Lieou fen a p’i t’an (Satpâdâ- 
bhidharma) 1 la troisième partie en huit chapitres (p’in = pari- 
varta ?) est nommée Fen pie che tch’ou (Lokadhâtuprabheda ?) ; 
c’est la troisième partie du Leou t’an king en six parties ; elle est 
l’œuvre de Maudgalyâyana 2 . — Dans [l’Abhidharma] en six parties, 
la première partie [compte] huit chapitres (p’in) : quatre sont 
l’œuvre du Bodhisattva P’o siu mi (Vasumitra) et quatre autres 

KAKUSU, dans TP, 1910) ; — Hiuan tsang, Si yu ki, T 2087, k. 3, p. 886 b-887 
(tr. Beal, I, p. 151-155 ; tr. Watters, I, p. 270-278). 

Sources tibétaines : Bu ston, II, p- 96-97 (qui rapporte plusieurs traditions diffé¬ 
rentes) ;_Tàranàtha, p. 58-61 ; — Schiefner, Tibetische Lebensbeschreibung, 

p- 310. 

Travaux: Kern, Histoire, II, p. 392 - 393 ; Manual, p. 121-122 ; J. Takakusu, 

J RAS, 1905, p. 415 ; JPTS, 1905, p. 123 ; V. Smith, Early History of India, Oxford, 
1908, p. 250 ; Lav., Histoire II, p. 326-327. 

Cet ensemble confus de traditions flottantes a pour but évident d'opposer Ka- 
niçka à Asoka et d’attribuer aux Sarvàstivàdin un concile qui servirait en quelque 
sorte de pendant au synode des Vibhajyavâdin présidé par Tissa Moggaliputta. 
Comme le dit M. de La Vallée Poussin : « on doit tenir pour probable que Kaniska 
n’a pas convoqué de concile et qu’il n'y a pas eu de concile ». Ce n’est pas sans rai¬ 
sons que le Mpps n’en fait ici aucune mention. 

En tout cas, si une Vibhàsâ fut composée sous Kaniska pour servir de commen¬ 
taire au Jnânaprasthàna de Kàtyâyana, elle est certainement différente de la Ma- 
hàvibhasà en 200 rouleaux qui nous est parvenue dans la traduction chinoise de 
Hiuan tsang (T 1545). Celle-ci en effet, comme l’a remarqué Watters, raconte une 
histoire d’ennuque et de taureaux qui arriva, dit-elle, « autrefois » sous Kaniska 
(cf. T 1545, k. 114, p. 593 a). 

, 1 Le Satpâdâbhidharma, dont le titre est attesté dans la Kosavyàkyâ, p. 466, 

est le Jnânaprasthàna et les six traités annexes qui en sont la suite (anucâra) ,ou 
les « pieds » (cf. Kosa, I, p. 4, n- 4). On en trouve la liste en sanskrit dans la Kosa- 
vyàkhyà, p. 9, et en tibétain dans Bu ston, I, p. 49, et Târanatha, p. 296 : 1 . Pra- 
karanapâda de Vasumitra (T 1541 et 1542) ; 2. Vijnânakàya de Devaéarman ou de 
Devakçema (T 1539), 3. Dharmaskandha de éâriputra selon les sources tibé¬ 
taines, de Maudgalyâyana selon les sources chinoises (T 1537) ; 4 - Prajnaptiéâstra 
de Maudgalyâyana (T 1538) ; 5. Dhâtukàya de Pürna selon les sources tibétaines, 
de Vasumitra selon les sources chinoises (T 1540) ; 6. Samgîtiparyàya de Mahà- 
kausthila selon les sources tibétaines, de éâriputra selon les sources chinoises (T 
I 536 ). — Ce sont, avec le Jnânaprasthàna, les sept traités d’Abhidharma de l’école 
Sarvàstivàdin. La meilleure étude sur ces ouvrages est celle de J. Takakusu, 
On the Abhidharma Literature of the Sarvàstivàdin, Extrait du JPTS, 1905, que 1 on 
complétera par les notes de L. de La Vallée Poussin dans son Introduction au 
Koéa, p. XXIX-XLII. — Pour la comparaison avec les sept livres d’Abhidhamma 
pâli, on se rapportera à Winternitz, Literature, II, p. 165-173 ; Law, Pâli Litera¬ 
ture, I, p. 336-342; Nyanatiloka, Guide through the A bhidhamma-Pitaka, Colombo, 
1938. 

1 II s’agit probablement du Dharmaskandha (T 1537) attribué par la tradition 
chinoise à Maudgalyâyana ; mais dans la traduction de Hiuan tsang il comprend 
vingt-et-un chapitres. 
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l'œuvre des Arhat du Ki pin (Kaémïra) x . Les cinq autres parties 
sont l'œuvre des Louen yi che (Upadeéâcârya). 

3. Quelques-uns disent : Quand le Buddha était en ce monde, 
éâriputra, afin d’expliquer les paroles du Buddha, fit l’Abhidhar- 
ma, Plus tard les religieux Tou tseu (Yàtsïputrïya) récitèient [cet 
ouvrage]. Jusqu’à ce jour, c’est ce qu’on appelle le Chô li fou a 
p'i Van (âàriputràbbidharma) 2 . 


1 II s'agit du Prakaranapâda (T 1541 et 1542) qui comprend en effet huit chapitres : 
Pancadharma vibhanga, Jnânavibhanga, Àyatana vibhanga, Saptapadârt ha vibhan¬ 
ga, Anuéayavibhanga, Samgrahavibhanga, Sahasrapariprcchâvibhanga, Nirvedha- 
vibhanga. Si on en croit le Mppé, seuls les quatre premiers seraient l'œuvre de 
Vasumitra. 

a JLe Chô li fou a p’i t’an louen (T 1548) a été traduit en chinois au monastère de 
Che yang sseu par Dharmayasas et Dharmagupta dans les années 407-408 (Bagchi, 

1, p-175)- 

éâriputra, le premier des grands sages (mahàpannânam : Anguttara, I, p. 23) 
l’aurait composé du vivant même du Buddha : c’est ce qu’affirme ici le Mppé qui 
tire probablement ce renseignement de la Vibhâsâ, T 1545, k. i, p. i b 1-3 : « Dans 
la masse des disciples de tous les Tathàgata, c’est la loi qu’il se trouve deux grands 
maîtres qui portent la Bonne loi : du vivant du Tathàgata, comme l’Àrya éâripu¬ 
tra ; après son Nirvana, comme l’Àrya Kàtyâyanïputra (auteur du Jnânaprasthâ- 
na) ». Nous savons d’ailleurs par l’Atthasàlinï, p. 16 (tr. P. M. Tin, Expositor, I, 
p. 20-21) comment éâriputra s’était familiarisé avec rAbhidharma : lorsque le 
Buddha prêchait l’Abhidharma aux dieux Tràyastrimsa, il allait chaque jour se 
baigner dans le lac Anavatapta, puis durant sa sieste, communiquait à éâriputra 
le contenu du sermon qu'il venait de prêcher, éâriputra ayant ainsi appris l'Abhi- 
dharma, le transmettait à ses cinq cents disciples (Sàriputtatthero pi Sattharâ desi- 
tam dhammam âharitvâ attano saddhivihàrikânam pancannam bhikkhusatânam 
desesi ). 

L’école pâlie elle-même reconnaît donc tenir son Abhidhamma du Buddha lui- 
même, mais par l’intermédiaire de éâriputra. Et ceci explique l’étroite parenté qui 
unit le éâriputrâbhidharma à T Abhidhamma pâli, parenté qui se manifeste à la 
fois dans la forme et dans le fond. 

Une enquête indépendante menée à la fois par L. de La Vallée Poussin (Intro¬ 
duction au Kosa, p. LX-LXII) et par T. Kimura (Recherches sur l’Abhidharma, 
Tôkyô, 1922) a montré que le éâriputrâbhidharma n’a rien de sarvâstivàdin, mais 
expose des doctrines très voisines de celle de l’Abhidhamma pâli (en particulier du 
Vibhanga et de la Puggalapannatti) et soutient les thèses vibhajyavâdin exposées 
dans la Vibhâsâ et le Kosa. Pour s’en rendre compte il suffit de comparer la descrip¬ 
tion du rüpadhâtu dans le éâriputrâbhidharma (T 1548, k. 3, p. 543) avec Vibhanga, 
p. 1, et Kosa, I, p. 35 ; la définition du dharmadhâtu (k. 2, p. 535) avec Vibhanga, 
p. 89 et Kosa, I, p. 30 ; la définition du nirodhasatya (k. 4, p. 553) avec Vibhanga, 
p. 103. 

L'école pâlie divise sa Corbeille d’Abhidhamma en sept livres, mais l’école des Hai- 
mavata qui se confond presque avec elle (cf. W. Geiger, Mahâvamsa, p. 278) 
adopte une autre division : 1. Distinctions avec questions (sapraénaka), 2. Distinc¬ 
tions sans questions (apraénaka), 3. Connexions (Samgraha), 4. Correspondances 
(Samprayukta), 5. Lieux (Àyatana). Cf. P’i ni mou king, T 1463, k. 4, p. 818 a 
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4. Mahâkâtyâyana, du vivant du Buddha, expliqua les paroles 
du Buddha et fit un Pi le (Petaka) [en langue des Ts’in, Boîte- 
Collection]. Jusqu’à ce jour il est en usage dans l’Inde du Sud L 
Comme tous ces ouvrages sont des commentaires des paroles du 
Buddha, s’il est dit : «Les cinq défenses (éila) », [le commentaire 
dit] : les uns sont matériels (rupin), les autres ne sont pas maté¬ 
riels (arüpin) ; les uns sont visibles (sanidarsana) , les autres sont 
invisibles (anidarèana) ; les uns sont résistants (sapratigha) , les 
autres ne sont pas îésistants (apratigha) ; les uns sont impurs 
(sâsrava ) , les autres sont purs (anâsrava) ; les uns sont condi¬ 
tionnés (samskrta), les autres sont inconditionnés (asamskrta) ; 
les uns sont avec rétribution (vipâka), les autres sont sans rétribu¬ 
tion ; les uns sont bons (kuéala), les autres sont mauvais ( akuéala) ; 
les uns sont définis (vyâkrta), les autres sont non-définis ( avyâkrta). 
Tout ceci est ce qu’on appelle l’Abhidharma. 

En outre il y a sept résidus (anuéaya) 2 : anuéaya d’attachement 
p.,-- au plaisir (kâmarâga) y anuéaya d’hostilité (pratigha), anuéaya 
d’attachement à l’existence (bhâvarâga), anusaya d’orgueil (mâna), 
anuéaya d’ignorance (avidyâ), anuéaya de vue fausse (drsti), anu¬ 
éaya de doute (vicikitsâ ou vimati) : ce sont les sept anuéaya. Les 
uns sont les anüéaya du monde du désir (kâmadhâtu) , les uns sont les 
anuéaya du monde matériel (rüpadhâtu) , les autres sont les anuéaya 
du monde immatériel (ârüpyadhâtu). Les uns sont abandonnés 
par la vue des vérités (satyadaréanaheya) , les autres sont abandon¬ 
nés par la méditation (bhâvandheya) ; les uns sont abandonnés 
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IlÉA 28-29 (tr. Przyluski, Concile, p. 179). Avec M. de La Vallée Poussin, il faut rap¬ 

procher cette division du titre des trois premiers chapitres du éâriputrâbhidharma : 
ï. Sapraénaka, 2. Apraénaka, 3. Samgraha-samprayukta. 

Le Mppé ajoute encore que « plus tard, les religieux Vâtsïputrîya récitèrent le 
éâriputrâbhidharma » et Paramârtha, probablement sur la foi de cette assertion, 
expliquera que leur fondateur, l’arhat Vatsyaputra, avait eu pour upâdhyâya 
jRâhula, que lui-même aurait eu pour upâdhyâya éâriputra qui avait expliqué 
l’Abhidharma en neuf parties du Buddha, appelé rAbhidharma des caractéristi¬ 
ques de la Loi ou Dharmalaksanâbhidharma (cf. Demiéville, Origine des sectes 
bouddhiques, p. 57). En fait, le éâriputrâbhidharma ne contient aucune mention du 
ïfetf Pudgala qui est la doctrine caractéristique des Vâtsïputrïya et des Sâmmitîya. Le 

seul livre d’Abhidharma qui enseigne la doctrine du Pudgala est le San mi ti pou 
louen, T 1649 (voir ci-dessus, p. 43, n. 4). 

1 Sur Mahâkâtyâyana et son Petakopadesa, voir ci-dessus, p. 109, n. 2. 

* Mêmes listes mais avec un ordre différent dans Dïgha, III, p. 254, 282 ; Sam- 
yutta, V, p. 60 ; Anguttara, IV, p. 9 ; Vibhanga, p. 340, 383 ; Kathâvatthu, II, 
P- 405 sq. ; Koéa, V, p. 3 ; Tsa a han, T 99 (n° 490), k. 18, p. 127 a 28. 

10 
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par la vision de la douleur ( duhkhadarsanaheya), les autres sont 
abandonnés par la vision de l’origine [de la douleur] (samudaya- 
darsanaheya), les autres sont abandonnés par la vision de la de«- 
_ n . truction [de la douleur] (nirodhadarsanaheya), les autres sont 
70 b abandonnés par la vision du chemin (pratipaddarsanaheya) Les 

uns sont des anuéaya complets, les autres sont des anusaya incom- 
plets. 

Les dix savoirs (jMna) 1 sont : 1. le savoir du Dharma (dhar- 
majMna), 2. le savoir de correspondance (anvayajndna), 3. le 
savoir mondain • (lokasamvrtijndna), 4. le savoir de la pensée d'au¬ 
lx 1 (paracittajnàna), 5. le savoir de la douleur (duhkhajndna) 
b. le savoir de son origine (samudayajMna), 7. le savoir de sa 
destruction (nirodhajMna), 8. le savoir du chemin (mârgajüâna) 
9. le savoir de la destruction [des passions] (ksayajnâna), 10. le 
savoir de la non-renaissance (anutpâdajnâna) : ce sont les dix 
savoirs. Les uns sont impurs (sdsrava), les autres sont purs (andsra- 
vaj ; les uns sont conditionnés (samskrta), les autres sont incon- 
îtionnes (asamskrta) ; les uns ont des causes sdsrava, les autres 
ont des causes anasrava ; les uns ont des causes samskrta, les autres 
ont des causes asamskrta ; les uns ont des causes appartenant au 
monde du désir (kdmadhdtu), d’autres des causes appartenant au 
mon e matériel (rüpadhâtu) } d’autres des causes appartenant au 
monde immatériel (drüpyadhdtu), d’autres des causes n’apparte¬ 
nant a aucun monde (anavacara). Les uns sont acquis dans le 
c emm sans obstacle (dnantaryamârga), les autres dans le chemin 
de la délivrance (vimuktimdrga). Quand les quatre fruits (phala) 
sont acquis, les uns sont gagnés, les autres sont perdus. 

Analyser (vibhajana) de la sorte tous les Dharma, c’est ce qu’on 
nomme Abhidharma. 

Il y a trois sortes d’Abhidharma. Premièrement le Corps et le 
Sens de 1 Abhidharma ; le texte abrégé compte 320.000 mots. 
Deuxièmement [l’Abhidharma] en six parties; le texte abrégé 
compte 320.000 mots. Troisièmement le Pitaka : le texte abrégé 
compte 320.000 mots... 

Nous avons exposé globalement (samdsatah) le sens général 
de 1 expression Evarn mayâ srntam ekasmin samaye. 

1 Sur les dix jMna et les problèmes connexes : Prakaranapâda, T 1541, k. 1 
p. 628 b-c , T 1542, k. i, p. 693 c-694 a ! Abhidharmàmrtarasaéàstra T 1553 k 2 
P- 974 (tr. Hôbôgirin, Chi, p. 291) ; Kosa, VII, p. n ; Mahâvyutpatti, no’1234- 
Comparer les sources pâlies : Dïgha, 111 , p. 226-227 ; Samyutta II p S7 • 
Vibhanga, p. 328. ' D/ * 
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CHAPITRE IV. 

EXPLICATION DU MOT BHAGAVAT 1 


Sütra : Bhagavat. 

èâstra : Expliquons maintenant ce mot. 

Bhagavat 2 . 

Pourquoi est-il nommé P’o k’ie f’o (bhagavat) ? 

1 Ce chapitre est consacré aux appellations synonymes de Buddha. Les dix pre¬ 
mières constituent une formule traditionnelle d'éloge : bhagavâms tathâgato ’rham 
samyaksambuddko vidyâcarapasampannah sugato lokavid anuttarah purusadamya- 
sârathih êâstd devamanusyânâtn buddho bhagavàm. Cf. le Dhvajâgrasütra dont nous 
possédons la recension sanskrite (Waldschmidt, Bruchstücke, p. 47), la recension 
pâlie (Samyutta, I, p. 219) et la traduction chinoise (Tsa a han, T 99, n° 981, k. 35, 
P- 2 55 b ; Tseng yi a han, T 125, k. 40, p. 615 a). 

Cette formule se rencontre très fréquemment dans les Nikâya pâlis,p. ex. Dïgha, 
bp-49, III, 237 ;Majjhima, I, p. 37, 69, 179, 285, 290, 344, 336, 401, 412, 502, 521 ; 
H» P- 55 » 133 » 238 ; Samyutta, I, p. 219 ; II, p. 69 ; III, p. 85 ; IV, p. 320 ; V, p. 
I 97 > 343 » 445 »* Anguttara, I, p. 168, 207 ; II, p. 33, 36, 66, 147 ; III, p. 2, 10, 30, 
53 » 65, 153, 212, 285, 312, 314, 341 ; IV, p. 3, 5, 109, 225, 270, 284, 288, 324, 406 ; 
V, p. 15, 183, 204, 329, 333, 336. 

Par contre, elle est beaucoup plus rare dans les Âgama chinois, soit que les sütra 
précités n aient pas de correspondants dans les collections chinoises, soit que la 
formule soit omise dans les sütra parallèles des mêmes collections. On peut supposer 
que 1 école pâlie a surtout contribué au succès de la formule. Celle-ci n'est pourtant 
pas absolument absente des Àgama chinois. Tchong a han, T 26, n° 132, k. 31, 
P- 623 a ; n° 146, k. 36, p. 656 c 27 ; n° 161, k. 41, p. 685 a ; Tsa a han, T 99 » n° 54^, 

■ 2 °' P' I 4 I c »’ 981, k. 35, p. 255 b ; Tseng yi a han, T 125, k. 6, p. 574 a 27 ; 

* I 4 » p> 615 a. — On la retrouve aussi dans les textes postérieurs, p. ex. Lalita- 
vistara, p. 3 ; Saddharmapundarîka, p. 17, 65, 67, 151, etc. ; Mahâvyutpatti, n° 1 sq. 

Les commentateurs anciens ont donné de ces épithètes des explications étymo¬ 
logiques, fantaisistes pour la plupart : voir par exemple le Che hao king (T 782) ; 
os explications de Buddhaghosa dans le Visuddhimagga, I, p. 198-213 (tr. Nyana- 
TïLOka, II, p. 313-340) à rapprocher du commentaire d’Upatisya dans le Kiai t’o 
o louen, T 1648, k. 6, p. 426 c ; les notes de Kumàrajïva dans le Tso tch’an san 
Daei king, T 614, k 2, p. 277 a ; le commentaire de Harivarman dans son Tch’eng 
C a r° UeD ” ^ i6 4 6 » k. 1, p. 242. — Autres références dans Hôbôgirin, Butsu , p. 192. 

Comparer les explications du. Mahâniddesa, p. 142 ; Cullaniddesa, p. 466 ; 
umangala, I, p. 33.34 ; Visuddhimagga, I, p. 210-212 ; Hôbôgirin, Bagaba, p. 46. 
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1. Dans le mot bhagavat, bhâga signifie qualité (gunci) et vat 
marqu e la possession, « Celui qui possède des qualités jj 1 . 

2. En outre, bhâga signifie ^analyse (vibhâga) et vat marque 
1 adr esse (kusala),. Adroit pour analyser les caractères généraux 
et spéciaux (svasâmânyalaksana) des Dharma, il est nommé Bha- 
gavat 2 . 

3. En outre, bhâga signifie gloire (yasas-) et vat marque la pos- 
_ se ^ on r P e m °t signifie donc :<c Celui qui possède la gloire ». Nul ne 

possède autant de gloire que le Buddha. Les nobles rois Cakravar- 
tin, Indra, Brahma, les Lokapâla sont inférieurs au Buddha. Que 
dire alors des hommes ordinaires (prthagjana) ? Comment cela ? 
Les nobles rois Cakravartin sont entravés de liens (bandhanasdmyuk- 
ta) ; lp Buddha a tranché les liens. — Les nobles rois Cakravartin 
sont plongés dans la boue de la naissance (jdti), de la vieillesse 
(jarâ), de la maladie (vyâdhi) et de la mort (marana) ; le Buddha 
les a traversées.—Les nobles rois Cakravartin sont esclaves (dâsa) 

de leurs affections (anunaya) ; le Buddha les a éliminées._Les 

nobles rois Cakravartin résident au sein des calamités de la jungle 
humaine (lokakâutâya) ■ le Buddha y a échappé. — Les nobles 
rois Cakravartin résident dans les ténèbres de l'ignorance (avi- 
dyàndhakâra) ; le Buddha habite la lumière suprême (paramâloka). 

Les nobles rois Cakravartin, le plus souvent, commandent à quatre 
continents (càtuvdvïpaka) 3 ; le Buddha règne sur d'innombrables 
univers (apyaMâualohadhât'ii) . — Les nobles rois Cakravartin ont 
la maîtrise sur les richesses (pariskàrava 'éitâ) ; le Buddha a la maî¬ 
trise sur la pensée (cetovasitâ). —Les nobles rois Cakravartin 
convoitent les félicités célestes (devasukha) ; le Buddha, arrivé 
au bonheur du Sommet de l'existence (bhavâgyasukha) ne convoite 
plus rien. — Les nobles rois Cakravartin cherchent leur bonheur 
dans les autres ; le Buddha se réjouit dans son cœur. C'est pourquoi 
le Buddha surpasse (abhibhavati) les nobles rois Cakravartin. Il 
70 c surpasse également tous les autres êtres, Indra, Brahma, Lokapâla 
qui sont même inférieurs aux nobles rois Cakravartin. 

1 Visuddhimagga, p. 210 : yasmà lokiyalokuttarasukhâbhinibbattakam dâ~ 
nasîlâdipàrappatam bhâgyam assa atthi tasmâ Bhàgyavâ ti vattabbe Bhagavâ H 
vuccati. 

2 Visuddhimagga, p. 211 : yasmà kusalàdïhi bhedehi sabbadhamme ... vibhattavà 
vibhaptvà vivaritvâ desitavà ti vuttam hoti tasmâ vibhattavà ti vattabbe Bhagavâ ti 
vuccati. 

3 En réalité seul le Cakravartin à la roue d’or règne sur quatre continents (câ- 

turdvïpeévara), la vie étant de 80.000 ans (cf. Koéa, III, p. 197). 
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4. En outre, bhâga signifie briser (bhanga) et vat marque le 
pouvoir. L’homme qui peut briser le désir (râga), la haine (dvesa) 
et la sottise (moha) est nommé Bhagavat 1 . 

Question. — Les Arhat et les Pratyekabuddha également ont 
détruit l’attachement, la haine et la sottise ; en quoi diffèrent-ils 
du Buddha ? 

Réponse. — Bien que les Arhat et les Pratyekabuddha aient 
détruit ce triple poison (trivisa) ^les imprégnations (vâsand) du 
poiso n n e sont pas entièrement éliminées [chez eux] 2 . C’est comme 
un parfum (gandha) dans un vase (bhâjana) : quand le parfum 
"est retiré, un reste d’odeur persiste. Ou c’est comme un combustible 
7 Tndhana) de végétaux : le feu brûle, la fumée (dhüma) s’évanouit, 
mais la cendre (bhasman) demeure, car la force du feu est réduite. 
Au contraire, chez le Buddha, le triple poison (trivisa) est éliminé 
sans reste. C’est comme à la fin d’un Kalpa quand le feu brûle la 
montagne du Sumeru et toutes les terres celles-ci disparaissent 
complètement sans laisser de fumée, ni de charbon 3 . 

[Voyez], par exemple, les traces de haine (dvesavâsanâ) chez 
Sâriputra, les traces d’attachement (râgavâsanâ) chez N an t’o 
"(Nancla) et les traces d’orgueil (mâna) chez Pi lingk’iap’o ts’o 
(Pilindavatsa) 4 . Ils sont comparables à un homme mis aux fers 
eTquT aussitôt relâché, se met à marcher sans arrêt. 

1 Visuddhimagga, p. 210-21 1 : yasmà pana lobhadosamoha — ... abhanp tasmâ 
bhaggattâ etesam parissayànam Bhaggavà ti vattabbe Bhagavâ ti vuccati. À ha cettha : 

Bhaggaràgo, bhaggadoso, bhaggamoho anâsavo, 
bhaggâ *ssa pâpakâ dhanimâ : Bhagavâ tena vuccatï ti. 

2 Les saints, bien qu’ils aient détruit leurs passions (ksïnakîeéa), conservent 
encore la dissipation (auddhatyaj et les autres « habitus » résultant de la persistance 
des imprégnations de la passion (kleêavàsanâ). Au contraire le Buddha possède le 
vâsanâsamudghâta, destruction complète des imprégnations ; il ne garde aucune 
trace des passions dont il a triomphé. Cf. Àloka, p. 9^5 > Bodhisattvabhümi, p. 375 ^* 
Tsi louen, T 1605, k. 7, p. 691 c ; Tsa tsi louen, T 1606, k. 14, p. 761 b 25 ; Sütrâ- 
lamkàra, XXI, v. 54 ; Samgraha, p. 299-3°°* 

8 Cf. Koéa, III, p. 182-185. 

4 Exemples de saints qui, ayant détruit leur passion dominante, en conservent 
encore les gestes extérieurs. Le Samgraha, p. 3°°» signale le cas de Maudgalyâyana 
qui avait été un singe durant 500 existences et qui, devenu Arhat, faisait encore 
des bonds de singe quand il entendait de la musique. Le même texte parle égale 
ment dun Pratyekabuddha qui ayant été une courtisane durant de nombreuses 
existences, continuait à se farder (cf. Chavannes, Contes, I, p. 393» 1 histoire du 
bhiksu qui se montre coquet avant de mourir). Voir aussi Thistoire des auditeurs 
inattentifs dans le Dhammapadattha, III, p. 360-362 (tr. Burlingame, Legends, 
III, p. 127-129). Le Mppé, qui donnera encore d’autres exemples plus loin (k. 26, 
p. 251 b ; k. 27, p. 260 c), se contente de signaler ici les cas de éàriputra, de Pi- 
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En ce temps-là 1 le Buddha, sorti de concentration (samâdhi ), se 
mit en marche. Lo heou lo (Ràhula) allait à sa suite. Le Buddha de- 

lindavatsa et de Nanda. Comme il ne développe pas ce dernier, résumons-le ici 
brièvement : 

Nanda, demi-frère du Buddha, était fiancé à Janapadakalyânï (ou marié à Sun- 
darï), lorsque le Buddha, par un stratagème, l'entraîne au Nyagrodhàràma, près de 
Kapilavastu, et le fait ordonner de force par Ànanda. Le souvenir de son épouse 
continue de hanter Nanda qui essaye de s’échapper du couvent ; sa tentative échoue 
piteusement. Pour le guérir de cet amour, le Buddha le transporte chez les dieux 
Tràyastriméa et lui montre les nymphes célestes incomparablement plus belles 
que Janapadakalyânï ; il lui promet une de ces nymphes s’il s’engage à demeurer 
au couvent sa vie durant. Nanda y consent volontiers. Le Buddha retourne avec 
lui au Jetavana et raconte toute l’histoire aux disciples ; Nanda doit essuyer les 
sarcasmes de ses confrères. Il finit par renoncer à ses amours et atteint rapide¬ 
ment l’état d’Arhat. Déjà au cours d’une existence antérieure, alors qu’il était un 
âne, Nanda s’était laissé atteler par son maître, le marchand Kappa ta, qui lui avait 
promis une ânesse en récompense. 

La geste de Nanda est une des plus célèbres de la « Légende dorée » du Bouddhis¬ 
me.^ Les artistes de l’Andhra qui l'ont représentée à Nàgàrjunikonda et à Amarâ- 
vatï patrie probable de Nàgàrjuna — avaient pour elle une préférence marquée. 

Il est facile de la reconstituer dans son entier en rapprochant les diverses sources 
où cette légende est consignée en tout ou en partie : 

Sources pâlies : Vinaya, I, p. 82 ; Udàna, III, 2, p. 21-24 (tr. SeidenstückBr 
P-_34-38) ; Nidànakathâ, p. 91 (tr. Rh. D., Buddhist Birth Stories, p. 128) ; Samgà- 
mâvacarajàtaka dans Jâtaka, II, p. 92-94 ; Dhammapadattha, I, p. 96-105 (tr. 
Burlingamè, Buddhist Legends, I, p. 217-223) ; Theragâthâ, v. 157-158 (tr. Rh. 
D., Brethren, p. 126-127); Manoratha, I, p. 315-318. 

Sources sanscrites : Saundarânanda d’Asvaghosa, éd. et tr. de E. H. Johnston, 

Oxford-Londres, 1928-1932 ; Avadànakalpalatâ, N» X : Sundarïnandâvadâna, 
t. I, p. 308-351. 

Sources chinoises : P'ou yao king, T 186, k. 8, p. 536 b-c ; Fo pen hing tsi king, 
T 190, k. 56, p. 911 b-914 b (tr. Bbal, Romantic Legend, p. 369-378) ; Tsa pao 
tsang king, T 203 (n° 96), k. 8, p. 485 c-486 c (tr. Cha vannes, Contes, III p 87- 
94 ) ; Tch’ou yao king, T 212, k. 24, p. 739^7403; Chekiap’ou, T2040, k. 2 p. 59 c- 
61 b (qui reprend le P’ou yao king). 

Sources tokhariennes : Siêg et Siegling, Tocharische Sprachreste n<> 80-143 
P- 5 i' 74 - 

Iconographie : Gandhâra : Foucher, Art Gréco-bouddhique , I, p. 464-473, fig 
234-238. — Amaràvati : Burgess, The Buddhist Stüpas of Amarâvatï and ' J ag- 
gayyapeta, pl. XLI, 5 ; A. FouchEr, Les sculptures d’Amarâvatï, RA A, t. V, 1928, 
p. 22, pl. XI, 1 ; A. K. Coomaraswamy, Rüpam, no* 38-39 (April-July, 1929),^. 73’ 
%• 5 - — Nàgàrjunikonda : J. Ph. Vogel, The Man in the Well and some other 

subjects illustrated at N., RAA, t. XI, 1937, P- 115-118, pl. XXXIV-XXXV _ 

Ajantà, cave XVI. 

Nanda était connu pour sa beauté : il avait un corps couleur d’or, possédait 
trente marques du Grand homme et sa taille n’était inférieure que de quatre doigts 
à celle du Buddha. Ces avantages étaient la récompense de ses mérites antérieurs. 
Voir ci-dessous, k. 4, p. 92 a. 

1 Ce récit est extrait du Vinaya des Sarvâstivâdin, Che song liu, T 1435, k. 61, 
p. 463 c-464 a : Le Buddha résidait à érâvastï. Un Vaiéya invita le Buddha et le 
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manda à Ràhula : «Pourquoi [es-tu] si maigre (krsa) ? » Ràhula 
répondit au Buddha par cette stance : 

Qui mange de l’huile ( taila) , gagne des forces ; 

Qui mange du beurre (ghrta), gagne de belles couleurs ; 

Qui mange de mauvais légumes, n’a ni couleurs ni force. 

Le Vénérable Bhagavat doit le savoir. 

Samgha à manger chez lui le lendemain. Le Buddha accepta en gardant le silence. 

Le Vaiéya ayant compris que le Buddha acceptait en gardant le silence, se leva de 
son siège, se prosterna aux pieds du Buddha et s’en retourna. Durant la nuit il 
prépara toutes sortes d’aliments. Levé de bon matin, il disposa des sièges et envoya 
un messager dire au Buddha : « Le repas est prêt. Le Sage connaît le temps ». La 
Communauté (samgha), munie de ses vêtements et de ses bols à aumône (patra- 
civaram âdâya) , entra dans la maison du Vaiéya, mais le Buddha s’arrêta au monas¬ 
tère (vihâra) pour y prendre son repas. Le Vaiéya voyant la communauté bien 
installée, procéda aux ablutions, plaça devant les Anciens (sthavira) des mets 
abondants et excellents, mais ne distribua aux moines récemment ordonnés Jna- 
vabhihsu ) et aux novices (érâmanera) que du riz (éâli) cuit de seize jours, une 
méchante bouillie de sésame (hou ma = tila), et des légumes cuits. Ayant donné 
aux Vaiéya et à la communauté des mets abondants et excellents, il procéda aux 
[secondes] ablutions, prit un siège bas et, en présence du Samgha, s’assit pour écou¬ 
ter la loi. Lorsque le sthavira éàriputra eut prêché la loi, il se leva de son siège et 
s’en alla. A cette époque Ràhula était encore novice. Après avoir mangé, il se rendit 
auprès du Buddha et, s’étant prosterné à ses pieds, il s’assit de côté. Les Buddha 
ont l’habitude, après le repas des Bhiksu, de leur demander si la nourriture etai 
suffisante. Aussi le Buddha demanda-t-il à Ràhula : « Le repas du Samgha était-il 
suffisant ? » Ràhula répondit : « Pour ceux qui en ont eu, c’était suffisant ; pour les 
autres, c’était insuffisant. » Le Buddha lui demanda : « Pourquoi dis-tu cela . » 
Ràhula répondit : « Devant les Vaiéya et les Anciens (sthavira) on a placé des mets 
nombreux et excellents en abondance, mais aux moines récemment ordonnés ( na- 
vabhikçu) et aux novices (érâmanera) on n’a donné que du riz cuit de seize jours, 
une méchante bouillie de sésame et des légumes cuits ». A ce moment-là, Rahula 
était maigre et débile. Le Buddha qui le savait demanda a Ràhula . « Pourquoi es 
tu si maigre et si débile ? » Ràhula répondit par cette stance *. 

Qui mange de l’huile (taila), gagne des forces ; 

Qui mange du beurre (ghrta), gagne de belles couleurs ; 

Qui mange du sésame et de mauvais légumes, n’a ni couleurs ni force. 

Le Buddha, dieu parmi les dieux, doit le savoir. 

Le Buddha, qui le savait, demanda à Ràhula : « Dans cette communauté, qui 
était l’Ancien ? » Ràhula répondit : « C’était Yupâdhyâya éàriputra. » Le Buddha 
dit ; « Le bhiksu éàriputra n’avait pas le droit de manger [mieux que les autres] ». 
Lorsque l’àyusmat éàriputra eut appris que le Buddha avait dit qu’il n’avait pas 
le droit de manger, il vomit sa nourriture et sortit. Jusqu’à la fin de sa vie il refusa 
toute invitation à dîner et tout don au Samgha. Il n’acceptait plus que les aliments 
mendiés. Les notables et les Vaiéya désiraient pourtant donner des repas a la com¬ 
munauté. Voulant que éàriputra entre chez eux, ils dirent au Buddha : « Nous 
voudrions que le Buddha donne l’ordre à éàriputra d’accepter encore nos invita¬ 
tions: a t « RurMBo • « Ne cherchez oas à ce que éàriputra accepte 
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Le Buddha demanda à Ràhula : « Dans cette communauté, 
qui est le doyen (sthavira) ? » Ràhula répondit : «C'est Yupâdhyàya 


encore vos invitations, éàriputra a une nature [entêtée]. Il garde ce qu'il a accepté 
et abandonne ce qu il a rejeté, éàriputra n’ira plus chez vous. Cette nature entêtée 
qu il a aujourd’hui, il l’avait déjà autrefois. Écoutez donc. Au temps des généra- 
tions passées, le roi d’un royaume fut piqué par un serpent venimeux ; un maître 
qui savait guérir les morsures venimeuses fit la conjuration chô k’ie lo (chàgala 
du bouc) et obligea le serpent venimeux à venir; il avait disposé auparavant un 
grand feu ; il dit au serpent venimeux : « Préférez-vous entrer dans ce brasier ou 
ravaler votre venin ? » Le serpent venimeux fit cette réflexion : « Puisque ma salive 
est épuisée, à quoi me sert la vie ? C’est pourquoi, en ce qui concerne la proposition 
de reprendre ce que j’ai craché, je ne saurais ravaler cela ; je préfère mourir en entrant 
dans le brasier ». Ayant fait cette réflexion, il se précipita dans le feu. — Le Buddha 
dit aux gens assemblés : « Ce serpent, c’est maintenant éàriputra : cet homme, dans 
ses existences passées, gardait ce qu'il avait accepté et abandonnait ce qu’il avait 
rejeté ; maintenant aussi il agit de même. » 

Le même récit se retrouve encore dans le Wou fen liu, Vinaya des Mahïsâsaka, 
T 1421, k. 27, mais en deux morceaux séparés. Les doléances de Ràhula au Buddha 
sont rapportées p. 179 b-c, tandis que l’apologue du serpent qui se jeta dans le feu 
est consigné à la page 173 c. Ce dernier est traduit dans Chavannes, Contes II p 
349-350. 

Le Visa vanta jâtaka de la collection pâlie (Jâtaka, n° 69, I, p. 310) rapporte éga¬ 
lement l’apologue du serpent comme preuve de l’entêtement de éàriputra, mais 
l’introduction est toute différente : Des gens avaient apporté au monastère des 
gateaux de farine et, lorsque les moines présents en eurent mangé, on proposa de 
conserver les restes pour les absents. Ainsi fut fait, mais un jeune collègue de éà¬ 
riputra, arrivé trop tard, ne trouva plus sa part : éàriputra l’avait mangée. Dans 
sa confusion, ce dernier jura de ne plus jamais manger de gâteaux de farine (ito 
paühâya piUhakhàdaniyam na khâdissâmi). Le Buddha pour donner un exemple 
de 1 entêtement de éàriputra, raconte alors l’apologue du serpent, dont voici le 
texte en pâli : 

Atïte Bârânasiyam Brahmadatte mjjam kârente Bodhisatto pi visavejjakule nibbai- 
Mva ve,jakammena jïvikam kappeti. Ath' ekani janapadamanussam sappo dasi. 
Tassa nàtakà pamâdam akatvâ khippam vejjam ànayimsu. Vejio àha : « kin tâva 
osadhena paribhâvitvâ visam harâmi datthasappam àvàhetvà datthatthânato ten ’ eva 
visant akaddhapemïti » àha. « Sappam àvàhetvâ visam àkaddhâpehïti ». So sappam 
avahetva «tayâ ayamdattho» ti àha. « Àma maya» ti. «Tayâ datthatthânato tvam 
yeva mukhena visam âkaddhâhïti ». « Maya ekavàram jahitavisakam puna na gahita- 
pubbani, nàham maya jahitavisam kaddhissâmïti ». So dàrüni àharàpetvà aggim 
katva âha : << sace attano visam nâkaddhasi imam aggim pavisâ » ’ti. Sappo « api 
aggim pavisissàmi na c attanà ekavàram jahitavisam paccàvamissâmïti » vatvâ imam 
gàtham âha : 

Dhi-r-atthu tam visam vantam yam aham jïvitakâranâ 

vantam paccàuamissàmi, matam me jïvitâ varan ti. 

Evan ca pana vatvâ aggim pavisitum pâyàsi. Atha nam vejjo nivâretvà nam puri - 
sarp, osadhehi ca mantehi ca nibbisam àrogam katvà sappassa sïlâni datvà « ito pat- 
thàya mà kanci vihethehïti » vissajjesi. 
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gâriputra» 1 . Le Buddha dit: «éàriputra mange des aliments 
impurs (avisuddhâhâra) ». Alors éàriputra, qui s’était retourné et 
avait entendu ces paroles, cracha aussitôt ses aliments et fit le 
serment suivant: «A partir d’aujourd’hui je n’accepterai plus 71 a 
d’invitation (adhyesanâ) » Alors le roi Po sseu ni (Prasenajit) et 
Yàyusmat Siu ta to (Sudatta) 2 s’approchèrent de éàriputra et lui 
dirent : « Le Buddha n’accepte pas d’invitation sans raison. Le vé¬ 
nérable éàriputra, lui non plus, n’accepte pas d’invitation. Comment 
nous, laïcs (avadâtavasana ), obtiendrons-nous la grande pureté 
de foi (êraddhâvisuddhi) ? » éàriputra répondit : « Mon Grand Maî¬ 
tre, le Buddha, a dit que je mangeais des aliments impurs. Désor¬ 
mais, je n’accepte plus d’invitation». Alors, Prasenajit, etc., s’ap¬ 
prochèrent du Buddha et lui dirent : « Le Buddha n’accepte jamais 
d’invitation et éàriputra non plus. Comment notre esprit pourrait-il 
gagner une grande foi (sraddhâ) ? Nous voudrions que le Buddha 
ordonnât à éàriputra d’accepter à nouveau les invitations».Le Bud¬ 
dha répondit: «Chez éàriputra, les décisions sont fermes. Il est 
impossible de les modifier ». Alors le Buddha [pour expliquer l’en¬ 
têtement de éàriputra] cita cet épisode d’une de ses vies antérieures 
(jàtakanidâna) : 

« Il y avait autrefois, dans un pays, un roi qui fut mordu par un 
serpent (sarfta) venimeux. Comme le roi allait mourir, on appela 
des médecins pour remédier au poison. Les médecins dirent. «Il 
faut que le serpent ravale lui-même jusqu'à la derniere goutte 
[le poison qu'il a inoculé] ». Alors les médecins, à l'aide de formules 
magiques (mantra ), attirèrent auprès du roi le serpent qui 1 avait 
mordu, puis, amassant du combustible, ils y mirent le feu et don¬ 
nèrent l'ordre au serpent de ravaler son poison ou, sinon, d’entrer 
dans le feu. Le serpent venimeux se dit : « Comment pourrais-je 
ravaler le poison que j'ai une fois craché ? Je préféré encore la 
mort ! » Réflexion faite, il persista dans sa décision et entra dans 
le feu. Ce serpent n'était autre que éàriputra : d âges en âges, ses 
décisions furent fermes (dhruvu) et inébranlables (acalct) ». 

A son tour, l'àyusmatPi ling k’ia fi'o £s’o (Pilindavatsa) souffrait 
toujours de maux d'yeux. Pour mendier sa nourriture (pin.dapâta ), 
il traversait régulièrement le Gange (gcinga ). Arrivé au bord du 

1 En effet éàriputra avait ordonné Ràhula (Vinaya, I, p. 82) et l’avait initié aux 
pratiques ascétiques (Mahârâhulovâdasutta dans Majjhima, I, p. 421 sq. et Tseng 
yi a han, T 125, k. 7, p. 581 c). 

a Autrement dit, Anàthapindada, 
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Gange, il faisait claquer les doigts et disait [au Gange] : « Vatsala 
(petit esclave) ! arrête-toi, ne coule plus ». Puis, entre deux murs 
[deau], il traversait le fleuve et allait mendier sa nourriture. 
La divinité du Gange vint trouver le Buddha et lui dit : « Le disciple 
du Buddha, Pilindavatsa, m’insulte toujours en me disant : Vatsala, 
arrête-toi, ne coule plus ». Le Buddha dit à Pilindavatsa : « Confesse 
ta faute (desand kâranïyâ) à la divinité du Gange ». Alors Pilin¬ 
davatsa, joignant les mains, dit à la divinité du Gange : « Vatsala 
(petit esclave), ne t’irrite pas. Je confesse ma faute ». Alors la 
grande Assemblée se moqua de lui : « Pourquoi, en lui confessant 
ta faute, l’insultes-tu encore (en l’appelant Vatsala] ? » Le Buddha 
dit à la divinité du Gange : « Vois-tu ce Pilindavatsa, les mains 
jointes, qui te confesse sa faute ? Il s’excuse et ce 11 ’est pas par 
mépris (avamâna) qu’il t’interpelle ainsi. Sache que ce n’est pas 
sa faute. Cet homme, durant cinq cents existences, a toujours 
pris naissance dans une famille de brâhmanes ; toujours hautain, 
il vilipendait les autres hommes. Il a conservé le langage qu’il 
employait autrefois, mais son cœur est sans mépris » 1 . 

1 Source probable : Mo ho seng k’i liu, T. 1425, k. 30, p. 467 c. —- Dans les 
sources pâlies, ce sont les moines, ses confrères, que Pilindavaccha saluait du 
nom d’esclave (vasala). Cf. Udâna, III, 6, p. 28-29 (tr. Seidenstücker, p. 43) ; 
Dhammapadattha, IV, p. 181-182 (tr. Burlingame, Legends, III, p. 300-301) ; 
Manoratha, I, p. 276-278. Voici le récit de TUdana : 

evam me sutam. ekam samayam bhagavâ Râjagahe viharati Ve\uvane Kalanda - 
kamvâpe. tenu kho pana samayena âyasmâ Piîindavaccho bhikkhü vasalavàdena 
samudacarati. atha kho sambahulâ bhikkhü yena bhagavâ ten’ upasankamimsu, 
upasankamitvâ bhagavantam abhivàdetvâ ekamantam nisïdimsu, ekamantam nisinnà 
kho te bhikkhü bhagavantam etad avocum : âyasmâ bhante Piîindavaccho bhikkhü 
vasalavàdena samudàcaratV ti. atha kho bhagavâ annataram bhikkhum âmantesi : 
ehitvam bhikkhü, marna vacanena Pilindavaccham bhikkhum âmantehi : satthâ tam 
avuso Pilindavaccha âmantetï'ti. evam bhante 'ti kho so bhikkhü bhagavato patissutvâ 
yen' ayasma Piîindavaccho ten' upasankami, upasankamitvâ Pilindavaccham etad 
avoca : satthâ tam âvuso âmantetï'ti. evam âvuso 'H kho âyasmâ Piîindavaccho tassa 
bhikkhunopatissutvâ yena bhagavâ ten' upasankami, upasankamitvâ bhagavantam 
abhivàdetvâ ekamantam nisïdi, ekamantam nisinno kho àyasmantam Pilindavaccham 
bhagavâ etad avoca : saccam kira tvam Vacchabhikkhüvasalavâdena samudâcarasî 'ti. 
evam bhante 'ti. atha kho bhagavâ Pilindavacchassa pubbenivàsam manasikaritvà 
bhikkhü âmantesi. ma kho tumhe bhikkhave Vacchassa bhikkhuno ujjhâyittha. na 
bhikkhave Vaccho dosanfaro bhikkhü vasalavàdena samudàcarati. Vacchassa bhikkha¬ 
ve bhikkhuno panca jàtisatâni abbokinnàni bràhmanakule paccâjâtâni : so tassa 
vasalavàdo dïgharattam ajjkàcinno. ten' àyam Vaccho bhikkhü vasalavàdena samu- 
dacaratï 'ti. atha kho bhagavâ etam attham viditvà tàyam velàyam imam udànam 
udânesi : ' 

yamhi na màyà vattati na mâno, yo khïnalobho amamo nirâso panunnakodho abhi- 
nibbutatto, so brâhmano so samano sa bhikkhü ’ti. 
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Ainsi les Arhat, bien qu’ils aient détruit les entraves (samyojana), 
en conservent encore les traces (vâsanâ). Mais les Buddha Bha- 
gavat, qu’on leur taillade le bras avec un couteau ou qu’on l’oigne 
de santal (candana), ne sourcillent pas et leur cœur est sans haine 71 b 
(dvesa) comme sans amour (anunaya), car ils ont définitivement 
effacé les traces [des passions], 

La brShmani Tchan tchô (Cincâ), avec son disque en bois, calom¬ 
niait le Buddha et, au milieu de la grande assemblée (mahdsamgha) 
lui disait : « Tu m’as rendue enceinte. Pourquoi me refuses-tu sans 
pitié des vêtements (vastra) et de la nourriture (âhâra) ?» Elle 
faisait cela sans vergogne (lajjd) pour tromper les autres. Au même 
moment, les cinq cents maîtres brâhmanes, levant la main s’é¬ 
criaient : « C’est la vérité, nous connaissons cette affaire ». En cette 
circonstance, le Buddha ne changea pas de couleur et n’eut pas 
la couleur de la honte. Lorsque cette ruse fut découverte, la terre 
eut un grand tremblement et les Deva honorèrent le Buddha en 
l’accablant de louanges et de fleurs. Mais lorsque les Deva célé¬ 
brèrent les qualités du Buddha, celui-ci ne prit pas la couleur de 
la joie 


1 Selon, le Dhammapadattha. des docteurs hérétiques, voulant perdre le Buddh 
de réputation, s’adressent à une jeune religieuse de leur secte, Cincâ, qui fem 
d’aller passer ses nuits au couvent du Buddha et déclare à qui veut 1 entendre qu elle 
a partagé la chambre de Gautama. Elle va jusqu’à contrefaire la grossesse en s’enve¬ 
loppant le ventre de linges (pilotika), puis en s’attachant sur le giron un disque de 
bois (dârumandalika). Elle pénètre dans l’assemblée où le Buddha est en tram de 
prêcher la loi, et lui reproche amèrement de l’abandonner et de se désintéresser 
de l’enfant qui va naître. Le Buddha garde son calme : « Si ce que tu dis est vrai 
ou faux, ma sœur, moi et toi nous sommes seuls à le savoir ». Au même moment, 
Indra paraît accompagné de quatre Devaputra. Ceux-ci se transforment en souris 
(müsika) et rongent les cordes qui retenaient le disque de bois. La chute du disque 
découvre la ruse de Cincâ qui s’enfuit honteusement, poursuivie par la foule. La 
terre s’ouvre sous ses pas, une flamme l’enveloppe tout entière et elle est préci 
pitée au fond des enfers. — Les autres recensions de ce récit présentent des diver¬ 
gences considérables. Cincâ mânavikâ, aussi nommee Chandamanâ , la fière, Hao 
cheou, belle-tête, ou la Femme à plusieurs langues, est tantôt une religieuse hérétique, 
disciple de Keéakambala, tantôt une nonne bouddhiste dévoyée. Dans certaines 
sources elle ne subit aucun châtiment, dans d’autres elle est précipitée dans les 
enfers ; dans un récit enfin, elle est condamnée à être brûlée, mais le Buddha in 
tercède pour elle, et elle est simplement bannie. Cf. Dhammapadattha, III, p- I 7 ^ 
183 (tr. Burlingame, Legends, III, p 19-23 ; Kern, Histoire, I, p. 161-164) , Jâ 
taka, III, p. 298 ; IV, p. 187-189 ; Apadâna, I, p. 299 ; Itivuttaka Comm. I, p. 69 ; 
Udâna Comm., p. 263 sq. ; Cheng king, T 154 (n° 9), k. 1, p. 76 a-b ; Hing k’i hing 
king, T 197 (n° 8), k. 2, p. 170 c ; Pen k’i king, T 199, p. 201 c 10 ; Ta pao tsi king, 
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Et lorsqu’il mangea du blé de cheval [ou orge, yava) , le Buddha 
n’éprouva aucun chagrin 1 , mais lorsque le roi des dieux (devarâja) 


chouo... yaoche, T 1448, k. 18, p. 95 b ; Fa hien tchouan, T 2085 (tr. Legge, p. 60) ; 
Hiuan-tsang, Si yu ki, T 2087, k. 6, p. 900 a (tr. Beal, II, p. 9 ; Watters, Travels 
I. P- 392 )- 

Selon certaines théories que le Mpps combat, la calomnie de Cincâ serait une des 
punitions des neuf péchés du Buddha, cf, ci-dessous, k. 9, p. 121 c. 

Voir l’article de L. Feer, Cincâ-mànavikâ Sundarï, JA, Mars-Avril 1807 d 
288-317. ' Jh 

1 La douzième année de son, ministère, le Buddha reçut la visite d’un brâhmane, 
nommé Veranja dans les sources pâlies, Veranja et, plus fréquemment, Agnidatta! 
dans les sources chinoises. Il désiiait savoir pourquoi le Buddha ne saluait pas les 
moines âgés et, après lui avoir posé une série de questions, invita le Buddha et ses 
moines à passer la saison des pluies à Veranja (cf. Vinaya, III, p. 1-6 ; Anguttara, 
IV, p. 173-179 ; Tchong a han, T 26 (n° 157), k. 40, p. 679 b-680 b). * 

Lorsque le Buddha, accompagné de 500 moines, se rendit à Veranja, le brâhmane 
qui était en même temps le roi de la région, ne le reçut pas dans son palais. Il était 
trop occupé par ses plaisirs et, selon certaines sources, Mâra avait troublé son esprit. 
Comme la famine régnait, les moines revenaient le bol vide de leurs tournées d'au¬ 
mône. Des marchands de chevaux (aévavanij-) leur fournirent du «blé de cheval » 
(ma me )~selon l’expression chinoise, des « grains séchés, mesurés en pattha » (pattha- 
patthamulaka) selon les sources pâlies. Durant trois mois, les moines durent se con¬ 
tenter de cette nourriture grossière^.mais lorsque le Buddha en mangeait, les dieux 
conféraient de la saveur (ojâ) à chacune de ses bouchées.. Au bout de trois mois le 
Buddha avertit Veranja, alias Agnidatta, de son départ. Ce dernier s’excusa de son 
manque d’hospitalité, offrit aux moines un grand festin et remit un cadeau à chacun 
d eux. Selon 1 Apadâna, I, p. 300, le Buddha fut condamné à manger de l’avoine 
pendant trois mois, parce que, au cours d’une de ses existences antérieures, au temps 
du Buddha Phussa, il avait empêché des moines de manger du riz et leur avait 
conseillé de l’avoine. 

Ce récit se retrouve dans plusieurs textes, mais avec des divergences notables. 
— Sources pâlies : Vinaya, III, i-ii ( tr . Horner, I, p. 1-21) ; Dhammapadattha, 
n . P- r 53 -i 57 ( tr - Bureingame, Legends, II, p. 193-194) ; Cullasukajàtaka (Jâtaka 
430, III, p. 494-495) ; Apadâna, I, p. 300, v. 25-26 ; Milinda. p. 231 ; Samantapâ- 
sadikâ, I, p. 176 sq. ; Suttanipâta Ccmm., I, p. 154 ; Udàna Comm., p. 265. — Sour¬ 
ces chinoises: Dans les Vinaya, Che song liu, T 1435, k. 26, p. 187 b-189 a ; Wou 
fen liu, T 1421, k. 1, p. 1-2 ; Sseu fen liu, T 1428, k. 1, p. 568 c-569 c ; Ken pen 
chouo... yao che, T 1448, k. 18, p. 96 a 13-14. Voir aussi Ta fang pien fo pao ngen 
king, T 156, k. 3, p. 137 a 6-7 ; Tchong pen k’i king, T 196 (n° 15), k. 2, p. 162 
c-163 c ; Hing k'i hing king, T 197 (n° 9), k. 2, p. 172 a-c ; Ratnaküta dans Ta pao 
tsi kmg. T 310, k. 28, p. 154 c 20-21 ; P’ou sa tch’ou t’ai king, T 384, k. 7, p. ro 5 6 a ; 
Ta tche tou louen, T 1509, k. 9, p. 121 c ; k. 27, p. 261 a ; k. 38, p. 341 b ; King 
liu yi siang, T 2121, k. 5, p. 20 a-c. 

Le même brâhmane intervient encore dans une autre anecdote que nous rencon¬ 
trerons plus loin (Mpps, k. 22, p. 225 a-b) : Deux jours de suite, un brâhmane rem¬ 
plit de nourriture le bol du Buddha ; le troisième jour, il s’impatiente. Le Buddha, 
en quelques stances, lui fait l’éloge de la continuité dans le don ; le brâhmane lui 
remplit son bol encore une fois, mais le Buddha refuse une nourriture qui lui a été 
donnée comme suite à un sermon. Comme personne d’autre ne pourrait la manger, le 
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lui offrit [en compensation] la nourriture aux cent saveurs (âhàra 
êatarasasampanna), il n’en conçut aucune joie 1 . 

[Le Buddha] a une pensée unique ( ekacitta), sans dédoublement 
(aivaya). En toutes choses, quelles qu’elles soient — nourriture et 
boisson (âhàra), vêtements et couvertures (patavasana), literies 
et sièges (sayanâsana) , louange et blâme (varnanavijrmbhâ), 
méprit et respect (vitandanaganrava) — l’esprit du Buddha reste 
indifférent. Il est comparable à de l’or pur qui, brûlé, fondu, battu 
ou poli, ne présente ni augmentation ni diminution. [Au contraire] 
les Arh'at, bien qu’ils aient brisé les liens (bandhana) et trouvé 
le Chemin (mârga), gardent encore les traces (vâsanâ) [des pas¬ 
sions] ; c’est pourquoi ils ne peuvent être nommés Bhagavat. 

Question. — Bhagavat, cela fait un nom, mais le Buddha a encore 
d'autres épithètes. 

Réponse. — Puisque les qualités (Q'M'Hu) du Buddha sont in¬ 
nombrables (apramâna) , ses épithètes, elles aussi, sont innom- 


brâhmane la jette dans de l’eau qui se met à bouillir aussitôt; frappé par ce miracle, 
il devient croyant. 

Le Mpps (Le.) qui localise ce second récit à éràvastî dans la maison du brâhma¬ 
ne P’o lo touo che ou Bhâradvâja (nom d’un clan brahmanique célèbre : cf. Mala- 
lasekara, II, p. 373) semble tirer directement ses informations de la traduction 
partielle du Samyuktàgama, T ioo (n° 80), k. 4, p. 401 b-c, où le brâhmane a égale¬ 
ment pour nom P’o lo t*ou lo chô (Bhâradvâja). — Par contre, dans la traduction 
complète du Samyuktàgama, T 99 (n° 1157)» 4 2 > P- 3° 8 a " b > le héros du récit est 

le brâhmane Houo yu (86 ; 134 et 8) de Ràjagrha. Or Houo yu est une traduction 
littérale de Agnidatta, nom du brâhmane de Veranja. — Enfin, dans le passage 
correspondant du Samyutta pâli, I, p. i 73 -* 74 > le même brahmane a nom Udaya. 
Il résulte de tout ceci que Bhâradvâja, Agnidatta-Veranja et Udaya ne font qu un , 
Buddhaghosa s’en était déjà aperçu, qui remarque dans sa Samantapâsàdikà, I, 
p. iii, que le vrai nom du brâhmane était Udaya, mais qu il fut appelé Veranja 
parce qu’il était né et habitait à Veranjà. 

En résumé, le brâhmane qui, à Veranjà, força le Buddha à manger du blé de 
cheval et qui, à éràvastî ou à Râjagrha, finit par lui remplir son bol trois jours de 
suite, avait pour nom personnel Udaya, pour nom de clan Bhâradvâja , pour surnoms 
Verarlja (parce qu’il était né et habitait à Veranjà), Agnidatta (parce que, en sa 
qualité de brâhmane, il rendait un culte au feu). 

Notons enfin que le Mahâvastu (III, p. 108, 1 . 17-109, 1 . 4) met dans la bou [ he 
d’Udàyin les stances qui sont adressées à Udaya dans le Samyutta, I, p. 174 - C est 
probablement une erreur. 

1 Les dieux augmentaient souvent la valeur nutritive (ojâ) de la nourriture du 
Buddha, cf. Milinda, p. 231 : sabbakâlam , bhante Nâgasena, Tathâgate bhunjamâne 
devatâ dibbam ojam patte àkiranti. Et le Milinda rappelle qu’ils soutinrent ainsi la 
santé du Buddha à Veranjà. Voir aussi Majjhima, I, p. 245 ; Lalitavistara, p. 264, 
où les dieux proposent au Bodhisattva de lui introduire de la vigueur par les pores . 
te romaküpair ojah prakçepsyâmah. 


I 2 Ô 


[k. 2, p. 71 b] 

brables. Ces épithètes renferment toute sa grandeur, car les hommes 
la comprennent de multiple façon. Le Buddha possède encore 
d’autres noms : il est nommé Tathâgata, etc. 

Tathâgata L 

Pourquoi est-il nommé To t'o a k'ie t’o (tathâgata) ? 

1. Il prêche les caractères des Dharma (dharmalaksana) de la 
façon (tathâ) dont il les a compris (gata). 

2. De la façon dont les Buddha [antérieurs] s’en sont allés par 
le chemin de la sécurité (yogaksemamârga ), ainsi (tathâ) le Buddha 
[actuel] s’en est allé (gata) et n’ira plus à de nouvelles existences 
(punarbhava) 2 . C’est pouiquoi il est nommé Tathâgata. 

1 Huit explications dans Buddhaghosa, Sumangala, I, p. 59-67. — Plusieurs 
tentatives d’interprétation, dans les auteurs modernes. E. W. Hopkins, Buddha 
as Tathâgata, Americ. J. of Philol., XXXII, 1911, p. 205-209, signale l’emploi 
épique de tathâgata, « in so (grievous) a condition, », « aussi bien que mort », « mort ». 

R. Chalmers, Tathâgata , JRAS, 1898, p. 113-115, fait remarquer que cette 
épithète ne s’applique pas uniquement au Buddha. — Rhys Davids, Dialogues, 
I, p. 73 ; II, p. 2, signale la confusion qui règne entre les deux conceptions, Buddha 
et Arhat. — R. O. Franke, WZKM, IX, p. 347, n. 1 ; traduit d’abord : « zur 
Wahrheit gelangt » ; mais dans son étude sur le Tathâgata (Dïghanikàya in Auswahl 
Gôttingen, 1913, 287-301) : « der so Gegangene », «derjenige, der diesen Weg zu- 
rückgelegt hat ». — C. Rhys Davids, Manual of Psychological Ethics 2 , London, 
1923, p. 270 : « he who has won truth ». Dans son Manual of Buddhism for advan- 
cedstudents, London, 1932, p. 116, elle remarque qu’au début, Tathâgata ne désigne 
pas spécialement éàkyamuni, mais un disciple quelconque. — M. Walleser, Zur 
Herkunft des Wortes Tathâgata, Taishô Daigaku Gakuhô, Avril 1930, p. 21-33 : 
Tathâgata selon l’interprétation de Buddhaghosa (qui glose sattva) signifie « Mensch » 
ou « Lebewesen » dans la pensée vulgaire, et il vaut mieux traduire par « Wiederge- 
kehrter » ou par « Vollendeter ». — L. de La Vallée Poussin, Dogme et Philoso¬ 
phie ,Pans, 1930,P-169 : Dans le Bouddhisme classique, le Buddha est qualifié arhat, 
mais le mot arhat désigne aussi le disciple qui a obtenu la sainteté. Par contre le 
disciple, l'Arhat, n’est jamais qualifié de Buddha. — E. J. Thomas, Tathâgata and 
Tathàgaya, BSOS, VIII, p. 781-788 : Les termes tathâgata, arhat, sont antérieurs à 
Sàkyamuni et au Bouddhisme.Tathâgata est la sanskritisation d’une forme prâkrite 
qui n a rien à voir avec tathâ et gata . Avant les étymologistes singhalais, on ne 
songeait pas à expliquer, par le sanskrit ou le pâli, ces mots qui ne sont peut-être 
pas ariens. — Les traductions chinoises et tibétaines de l’épithète « Tathâgata » 
méritent aussi de retenir l’attention. Pour les équivalents chinois, U. Wogihara, 
Étymologie et signification du mot Tathâgata (en japonais), Taishô Daigaku Gakuhô, 
Avril, 1930 ; pour les équivalents tibétains, F. O. Schrader, On some Tibetan 
Names of the Buddha, IHQ, IX, 1933, p. 46-48. 

2 Cf. Sumangala, I, p. 60-62 (deuxième explication). 
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Arhat L 

Le Buddha est encore nommé A lo ho (Arhat). Pourquoi est-il 
nommé Arhat ? 

1. Ara signifie ennemi (ari) et hat veut dire tuer (han). L’expres¬ 
sion signifie donc «tueur d’ennemis » 2 . Des stances disent : 

Le Buddha a la patience (ksânti) pour cuirasse (varman), 
L’énergie (vïrya) pour casque (sïrsaka), 

La moralité (sïla) pour grand cheval (mahâsva), 

L’extase (dhyâna) pour arc (dhanus), 

La sagesse (prajnâ) pour flèches (sara). 

Al’extérieui, il détruit l’armée de Mâra (mârasenâ). 

A l’intérieur, il détruit les passions (klesa), ses ennemies. 

Il est nommé Arhat. 

2 . En outre A marque la négation et rahat veut dire naître. 
L’expression signifie donc «non-né ». Les germes (bija) de la pensée 
du Buddha (buddhacitta) «ne naissent pas» dans le champ des 
renaissances (punarbhavaksetra) , car, chez lui, 1 ignorance (avidyâ) 
est dissoute. 

3. Enfin, Arhat signifie digne (arhat) de recevoir un culte (püjâ ). 
Chez le Buddha les entraves (sdmyojana) sont coupées, il a obtenu 
l’omniscience (sarvajïïatâ) ; donc il mérite de recevoir le culte 
(püjâ) de tous les êtres du ciel et de la terre. C’est pourquoi le 
Buddha est nommé Arhat 3 . 

S AM Y AKS AMBUDDHA. 

Il est encore nommé San miao san fo t } o (samyaksambuddha). 

Pourquoi ? 

1 Comparer les explications de Buddhaghosa, Sumangala, I, p. 146; Visuddhi- 
magga, I, p. 198 : Tattha ârakattâ arïnam arânah ca hatattâ paccayadïnam arahattâ 
Pâpakarane rahâbhâvâ ti imehi tâva karanehi $0 Bhagavâ arahan ti veditabbo « parce 
qu’il est éloigné (âraka) [des passions], parce qu’il a détruit les ennemis (ari) [c est- 
à-d,ire les passions], parce qu’il a brisé les rayons (ara) [de la roue des existences], 
parce qu’il est digne (araha) de recevoir les objets nécessaires, parce qu il se tient 
à l’écart des mauvaises actions, pour toutes ces raisons le Bienheureux est nommé 
Arahant ». Voir aussi Majjhima, I, p. 280 ; Anguttara, IV, p. 145. 

* Cf. Visuddhimagga, p. 198: Te ca anena kilesârayo maggena hatâ ti arïnam 
hatattâ pi araham. 

8 Ibid., p. 201 : Aggadakkhineyyaitâ ca cïvaràdipaccaye arahati püjâvisesan ca, 
ten' eva ca uppanne Tathàgate ye keci mahesakkhâ devamanussà na te ahnattha püjam 
karonti. — Étymologiquement c'est la seule explication valable. 
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1 . Samyak signifie parfaitement, sam pleinement et budh con- 
naître. L expression signifie donc: «celui qui, parfaitement et 
pleinement, connaît tous les Dharma» 1 . 

Question. — Comment les connaît-il parfaitement et pleinement ? 

Réponse. — 

Il connaît la douleur (duhkha) comme douleur (duhkhalaksana ), 
Il connaît l’origine (samudaya) comme origine, 

Il connaît la destruction (nirodhaJ comme destruction. 

Il connaît le Chemin (mcLrga) comme Chemin. 

Il est donc nommé Samyaksambuddha. 

2. En outre, il sait que tous les Dharma sont réellement inalté¬ 
rables (abhedya), sans augmentation ni diminution. Pourquoi sont- 
ils inaltérables ? Quand le fonctionnement de la pens êe(cittapravrtti) 
est arreté (sthita) et détruit (niruddha) , quand le chemin du dis¬ 
cours (abhilâpamdrga) est coupé, il comprend que les Dharma 
sont immobiles (acala) 2 , comme le Nirvana lui-même. C'est pour¬ 
quoi il est nommé Samyaksàmbuddha. 

3. Enfin, le langage (adhivacana) de tous les univers (lokadhâtu) 
des dix régions (dasadis), le langage des êtres (sattva) contenus 
dans les six destinées (gati), l’histoire des existences antérieures 
(pûrvajanmanidâna) des êtres et le lieu de leur naissance (utpâ- 
dasthâna) dans les générations futures (anâgatajanma) , les ca¬ 
ractères de pensée (cittalaksana) de tous les êtres des dix régions, 
leurs entraves (samyojana), leurs racines de bien (kusalamüla) 
et leurs issues (nihsarana) : tous les Dharma de ce genre, il les con¬ 
naît en détail 3 . [C est pourquoi] il est nommé Samyaksambuddha. 

VID YÂC AR AN AS AMP ANNA. 

Il est aussi nommé Pi tch’e tcho lo na san pan na (vidydcarana- 


1 Cf. Visuddhimagga, p. 201 : sammâ sàman ca sabbadhammânam pana buddhattà 
sammâsambuddho . 

2 On sait que les écoles du Mahâyâna admettent l’équation Samsara = Nirvana. 
Cf. Madh. vrtti, XXV, v. 19-20, p. 535 (Stcherbatsky, Buddhist Nirvana, p. 205 ; 
Lav., Madhyamaka, MCB, II, 1933, p- 29) ; Lankâvatâra, p. 42 ; Madhyàntavi- 
bhanga, p. 160; Samgraha, p. 127, 265. 

3 Le Buddha tire ces connaissances de ses Abhijnâ. J’ai établi une petite biblio¬ 
graphie des Abhijnâ dans Samgraha, p. 54*. 
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satnpanna), c’est-à-dire doué de sciences (vidyâ) et de pratiques 
(carana) 1 . Pourquoi est-il nommé ainsi ? 

Les trois sciences (vidyâ) sont : i. le souvenir des anciennes 
existences (pürvanivâsânusmrti), 2. l’œil divin (divyacaksus), 

3. la destruction des impuretés (âsravaksaya) 2 . 

' Question — Quelles différences y a-t-il entre les supersavoirs 
(abhijnâ) et les sciences (vidyâ) ? 3 

Réponse. — L’Abhijnâ connaît bien les anciennes existences 
passées (atitapürvajanma), la Vidyâ connaît les actes passés (atï- 
takarman) qui en "sont la cause. — L’Abhijnâ sait bien que [tel 
être]"mourra ici et renaîtra là, la Vidyâ reconnaît [dans ces morts 
et ces naissances] le point d’aboutissement infaillible des actions 
(carita) qui en sont la cause (hetupratyayd). — L’Abhijnâ sait 
bien que [tel être] a détruit les entraves (samyojana), mais ignore 
s’il naîtra à nouveau ou ne renaîtra plus ; la Vidyâ sait qu’une fois 
les impuretés détruites (âsravaksaya), on ne renaît plus. Ces trois 
Vidyâ [ne sont pas l’apanage exclusif du Buddha] ; elles sont [aussi] 
obtenues par les grands Arhat et les grands Pratyekabuddha. 

Question. — S’il en est ainsi, en quoi diffèrent-ils des Buddha ? 

Réponse. — Bien qu’ils possèdent ces trois Vidyâ, leur science 
n’est pas complète (paripürna). Chez le Buddha, la science est 
complète : voilà la différence. 

Question. — Qu’est-ce que la science incomplète [ aparipürnâ 
vidyâ) ? qu’est-ce que la science complète (paripürnâ vidyâ) ? 

Réponse. — Les Arhat et les Pratyekabuddha, par leur savoir 
des anciennes existences (pûrvanivâsânusmrtijnâna) , se connais¬ 
sent eux-mêmes et connaissent autrui d’une façon incomplète 
seulement. Certains Arhat se rappellent une, deux ou trois géné- 

1 Cf. Visuddhimagga, p. 202: Vijjâhi pana caranena ca sampannattâ vijjàca- 
yapasampanno . Pour les 3 vijjà, il renvoie au Bhayabheravasutta (Majjhima, I, 
p. 22) et pour les 8 vijjà à l’Ambatthasutta (Dïgha, I, p. 100). — Sur le dvandva 
vijjàcarana, Dïgha, III, p. 97, 98, 237 ; Samyutta, I, p. 153, 166 ; II, P- 284 ; 
V, p. 197 ; Anguttara, II, p. 163 ; IV, p. 238 ; V, p. 327 ; Suttanipàta, v. 163, 289, 
44 2 - 

* Ce sont les trois vidyâ conquises au cours des trois veilles de la Bodhi : Dïgha , 
III, p. 220, 275 ; Majjhima, I, p. 22, 248 ; Anguttara, V, p. 211. Le Kosa, VII, 
P- 108, les définit : aêaiksï pürve nivâsajnânasàksâtkriyâvidyâ, aéaiksï cyutyupa- 
pâdajUânasâksâtkriyàvidyâ, aêaiksï âsravaksayajnânasâksâtkriyâvidyâ. 

* Selon le Kosa, VII, p. 108, parmi les six Abhijnâ citées par les sütra (p. ex. DI- 
gha, III, p. 281) les trois dernières sont Vidyâ : le souvenir des anciennes existences, 
l’oeil divin et la destruction des impuretés. 
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rations, dix, cent, mille ou dix mille Kaîpa, voire même 80.000 
72 a Kalpa, mais au-delà [leurs souvenirs] s'arrêtent, et ils ne savent 
plus rien. C'est pourquoi ils ne possèdent pas dans sa plénitude la 
science de l'œil divin (divyacaksurvidyd). [Leur science] des géné¬ 
rations futures (anâgatajanma) également [est imparfaite]. Par 
contre le Buddha connaît le temps de naissance (utpâda), de durée 
(sthiti) et de destruction (bhafiga) contenu dans un seul moment 
(ekaksana) I, le temps de naissance des entraves (samyojana) , le 
temps de leur durée et le temps de leur destruction. Il sait quelles 
entraves sont tranchées durant l'adhésion religieuse relative à la 
douleur (duhkhe dharmaksdntih) et le savoir religieux relatif à la 
douleur (duhkhe dharmajndnam). Il sait qu'en se libérant ainsi 
des entraves (samyojanavimocandt) on obtient, en tel endroit, 
la délivrance des Dhafma conditionnés (samskrtadharma) et en 
tel autre, la délivrance des Dharma inconditionnés (asamskHa - 
dharma) et ainsi de suite jusqu'à l'adhésion semblable au Chemin 
(mdrgopamaksdnti) et aux quinze pensées du chemin de la vision 
des vérités (satyadarsanamdrga) 1 . Tout cela est ignoré des Srâvaka 
et des Pratyekabuddha parce que leur temps est mesuré. C'est 
ainsi que le Buddha connaît l'histoire (niddna) des êtres passés 
(atïtasattva) et [le moment de la] destruction de leurs impuretés 
(üsravaksaya). Il [connaît] de la même manière le futur (andgata) 


1 Le Chemin proprement dit est le chemin de l'abandon des passions (prahâna- 
mârga). Il débute par le « chemin de la vision » (darsanamârga), consistant dans la 
compréhension (abhisamaya) des quatre vérités bouddhiques. Elle comporte seize 
pensées, à raison de quatre pensées pour chaque vérité. Prenons par exemple la 
compréhension de la vérité sur la douleur (duhkhasatya) . Au premier moment, 
l’Àrya adhère à la vérité de la douleur du Kâmadhâtu par une « patience » nommée 
duhkhe dharmaksânti . Au second moment, il connaît cette même vérité par un 
savoir nommé duhkhe dharmajnâna. Par le fait même, il coupe la possession (pràpti) 
d'une catégorie déterminée de passions (klesa), puis il prend possession de la des¬ 
truction de ces passions. Au troisième et au quatrième moment, par une nouvelle 
« patience » et un nouveau savoir, il adhère à, puis saisit, la vérité de la douleur du 
Rüpa et de l'Ârüpyadhâtu, et expulse, en deux temps, la catégorie de passions y 
afférentes. Le même exercice en quatre temps se répète pour les trois autres vérités, 
ce qui fait en tout seize moments, comportant au total huit « patiences » et huit 
savoirs. Au seizième moment, l’Àrya obtient le fruit d’entrée dans le courant 
(SYotaâpatti) ; il est certain d’arriver à la délivrance. Mais avant d’atteindre le 
Nirvana, il lui reste encore à parcourir le chemin de la méditation (bhàvanàmârga) 
et à détruire les passions que la vision des vérités n’avait pu extirper. — Pour plus 
de détails, voir Lav., Note sommaire sur le Chemin, Kosa, V, p. IV-XI ; Notes sur 
le chemin du Nirvana, Bull, de la Cl. des Lettres de î’Ac. Roy. de Belgique, 1924, 
p. 282-296; 1925, p. 15-34 * Morale , p. 93-117. 
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et le présent (pratyutpanna ). C'est pourquoi il est dit : «doué de 
sciences et de pratiques ». 

Par pratiques (carana), on entend les actes corporels et vocaux 
(kdyavdkkarman) 1 . Chez le Buddha seulement les actes corporels 
et vocaux sont parfaits (sampanna ) 2 ; chez tous les autres ils pré¬ 
sentent des défauts. Il est donc nommé Vidyâcaranasampanna. 

Sugata 3 . 

Il est aussi nommé Sieou k’ie t'o (sugata ). Su veut dire bien et 
g qta signifie soit « allé », soit « parlant » (Vgad). L'expression signifie 
donc le « Bien allé » ou le « Bien parlant ». 

x. Le Buddha a passé par toutes sortes de profondes concen¬ 
trations (gambhïra samddhi) et d’innombrables grandes sagesses 
(apramdnâ mahdprajnd ). Ainsi une stance dit : 

Le Buddha a l'omniscience (sarvajiïàna) pour grand char, 
Par le noble chemin à huit branches, il est allé au Nirvana. 

C'est pourquoi il est nommé Sugata, bien allé. 

II est Sugata, bien parlant, car il prêche la loi selon le Vrai 
caractère (satyalaksana) des Dharma et sans s'attacher (abhini - 
veêa) à la loi. Considérant le degré de sagesse (prajndbala) de ses 
disciples, il utilise, pour les convertir (parindma ), tous les moyens 
salviûques (updya) et la force de ses Supersavoirs (abhijnd). Nul 
comme lui ne sait qui peut être sauvé, qui est malade ou affaibli, 
ce qu'il faut à chacun pour être sauvé, à qui il convient de prêcher 
l’aumône (ddna) ou la moralité (sïla) ou le Nirvana, à qui il con¬ 
vient d'exposer le système (dharma) des Cinq éléments (panca - 
skandha), des Douze causes (dvddasahetupratyaya) ou des Quatre 
vérités (caturdryasatya ), etc., pour l'introduire dans le Chemin. 

1 Par carana, le Visuddhimagga, p. 202, entend: la moralité (sîlasamvara), le 
contrôle des sens (indriyesu guttadvâratâ), la modération dans le manger (bhojane 
mattahüutâ), le zèle vigilant (jâgariyânuyoga ), les sept vertus (satta saddhammâ, 
cf. Anguttara, IV, p. 3-7) et les quatre extases de la sphère matérielle (cattâri iü- 
pàvacarajjhânâni ). 

8 Voir ci-dessous, k. 26, p. 247 b-c : les actes corporels, vocaux et mentaux du 
Buddha sont précédés du savoir et conformes au savoir (sarvakâyavâgmanaskarma 
jftànapürvamgama jnânânuparivarti ). C’est là un des dix-huit attributs exclusifs du 
Buddha (dvenika buddhadharma ). 

• Quatre explications dans Visuddhimagga, p. 203 : Sobhanagamanattâ sunda- 
*arn thânam gatattà sammàgatattà sammâ ca gadattà Sugato «Il est Sugata, parce que 
jon^ hemin e st noble, parce qu’il va à un bel endroit, parce que sa marche est cor- 
JEgcfe-at parce qu’il parle ( g ad) correctement». 
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C'est sous de tels aspects qu’il connaît le degré du savoir (jnâna- 
bala) de ses disciples et qu’il leur prêche la loi en conséquence. 
C’est pourquoi il est nommé Sugata, bien parlant. 

Lokavid h 

Il est aussi nommé Lou kia pai (lokavid). Loka signifie monde et 
vid connaître. L’expression signifie donc : « Connaisseur du monde ». 

Question — Comment connaît-il le monde ? 

Réponse. — 1. Il connaît deux sortes de mondes : 1. le monde 
animé (sattvaloka), 2. le monde inanimé (asattvaloka) , selon leur 
vrai caractère (satyalaksana) . Il connaît le monde (loka), sa cause 
(hetu), sa destruction (nirodha) et le chemin supramondain. (lokot- 
taramdrga ). 

2. En outre, son savoir du monde n'est pas comparable à un sa¬ 
voir vulgaire (samvrtijMna) , ni à un savoir hérétique (tïrthikajnâ- 
na) ; il sait que le monde est douloureux (duhkha) parce qu’il est 
transitoire (anitya), et non-substantiel (anâtmaka) parce qu’il 
est douloureux. 

3* Enfin, il sait que le monde, par son caractère, n'est ni étemel 
(sâsvata) ni non-étemel (asâsvata), ni fini (antavat) ni infini 
(ananta ), ni mobile (cyuta) ni immobile (acyuta). A de tels ca¬ 
ractères (laksana), il ne s’attache (abhinivisate) pas. Pur (visuddha), 
étemel (nitya), inaltérable (avipranâsa ), [le monde] est semblable 
à 1 espace (âkâsasama ). C’est pourquoi il est nommé Lokavid. 

Anuttara 2 . 

72 b II est aussi nommé A neou to lo (anuttara), c’est-à-dire Sans supé¬ 
rieur. Pourquoi est-il Anuttara ? 

1. Le Nirvana est le Dharma suprême. Le Buddha, par lui-même, 
connaît ce Nirvana ; il ne l’a pas appris d’un autre. D’ailleurs il 
conduit les êtres et les mène au Nirvana. De même que, parmi tous 
les Dharma, le Nirvana est sans supérieur, ainsi, parmi les êtres, 
le Buddha est sans supérieur. 

1 Visuddhimagga, p. 204 : Sabbathâ pi viditalokattà pana Lokavidü. Le Buddha 
connaît le monde des formations (sankhâraloka), le monde des êtres (sattaloka) 
et le monde de l'espace (okàsaïoka) avec toutes ses subdivisions. 

2 Visuddhimagga, p. 207 : Attanâ pana gunehi visitthatarassa kassaci abhâvato 
natthi etassa uttaro ti Anuttaro « Il n'y a personne qui soit mieux doué de qualités 
que lui, personne ne le surpasse ». 
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2. En outre, en moralité (slla), concentration (samâdhi) et 
sagesse (prajnâ), et dans la conversion des êtres (sattvapariHâ- 
mana), nul ne l’égale et à fortiori ne le dépasse. C’est pourquoi il 
est nommé Anuttara. 

3. En outre, A marque la négation et uttara signifie réfutation. 
Tous les systèmes des hérétiques (tïrthika) peuvent être réfutés 
et détruits parce qu’ils sont faux (asatya) et impurs (avisuddha). 
Mais la loi du Buddha ne peut être ni réfutée ni détruite car elle 
échappe à toute discussion (sarvavivâdasamatikrdnta), elle est 
vraie (satya) et pure (visuddha). C’est pourquoi il est nommé 
Anuttara. 


PURUSADAMYASÂRATHI 1 . 

Il est aussi nommé Fou leou cha t’an miao so lo t'i (purusadamya- 
sârathi). Purusa signifie homme, damya signifie à convertir et 
sârathi veut dire chef de caravane. L’expression signifie donc : 
«_Chef de la caravane des hommes à convertir ». 

X. Le Buddha avec sa grande bienveillance (mahâmaitri), sa 
grande pitié (mahâkarunâ) et son grand savoir (mahâjnâna), 
emprunte une voix tantôt douce (slaksjna), tantôt rude (parusa), 
tantôt mitigée (slaksnaparusa) pour que la caravane (sârtha) 
ne perde pas son chemin 2 . Des stances disent : 

1 Visuddhimagga, p. 207 : Purisadamme sâretï ti Purisadanimasdrathi. Dameti, 
vinetï ti vuttam hoti. Tattha purisadammâ ti adantâ dametum yuttâ tiracchânapurisâ 
pi manussapurisd pi amanussapurisd pi. 

D'après cette explication les purusa que le Buddha convertit sont des e très mâles t 
qu'il s'agisse d'animaux (tiracchâna ), d'hommes (manussa) ou d’Amanusya. Le 
Visuddhimagga donne en exemple quelques conversions d'animaux : Apalâla 
(Divyàvadâna, p. 348, 385 ; Samantapàsàdikâ, IV, p. 742 ; Mahàvamsa, XXX, 
v. 84 ; Hiuan tsang, tr. Beal, I, p. 122 ; Fa hien, tr. Legge, p. 29 n.) ; Cülodara et 
Mahodara (Mahàvamsa, I, v. 45 sq. ; Samantapàsâdikâ, I, p. 120) ; Aggisikha et 
Dhümasikha (Samantapàsàdikâ, I, p. 120); Âravâla (Mahàvamsa, XII, v. 9-20, 
Samantapàsàdikâ, I, p. 65) ; Dhanapâlaka (c'est l’éléphant Nâlâgiri bien connu). 
Conversions d’Amanusya, p. ex., Àlavaka (Sârattha, I, p. 317 ; Suttanipâta Comm. 
I, p. 217-240) ; Süciloma et Kharaloma (Samyutta, I, p. 207 sq. ; Suttanipâta, II, 5), 
Sakka (Dïgha, II, p. 263 sq.). 

Nous verrons ci-dessous que le Mpps donne une extension plus vaste au terme 
purusa ; il y voit non seulement des « mâles » mais des êtres humains quelconques : 
homme, femme ou hermaphrodite. 

* Allusion au Kesisutta de l'Anguttara, II, p. 112 (cf. Tsa a han, X 99 , U° 9 2 3 > 
I e * 33 , p. 234 b-c) : Aham kho Kesi purisadammam sanhena pi vinemi pkarusena pi 
vtnemi sanhapharusena pi vinemi. 
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La loi du Buddha est un char, les disciples sont les chevaux, 

Les vrais Dharma sont la marchandise, le Buddha est le conduc¬ 
teur. 

Quand les chevaux quittent le chemin et sortent de l’ornière, 

Le Buddha les corrige et les dompte. 

S’ils ne méprisent pas ses ordres, 

Il les remet adroitement dans le bon chemin. 

Mais s’ils sont incorrigibles, il les abandonne. 

C’est pourquoi il est un conducteur sans supérieur. 

2. En outre, il y a cinq espèces de conducteurs (sârathi) : 1) La 
loi des parents, des frères et sœurs et de la famille, 2) La loi du 
chef de village, 3) La loi du mandarin. Ces trois lois gouvernent 
la vie présente. 4) Le roi Yen lo (Yama) gouverne la vie future. 
5) Le Buddha assure le bonheur (hita) [des êtres] par les félicités 
présentes (ihatrasukha) , les félicités futures (paratrasukha) et le 
bonheur du Nirvana (nirvânasukha) . C’est pourquoi il est le maître 
suprême. Les quatre [premières] lois, les hommes les abolissent 
bientôt : ils ne peuvent pas toujours les observer. Le Buddha gou¬ 
verne (tche) les hommes par le triple Chemin (mârgatraya) . Il ne 
les abandonne jamais en route. De même que le caractère propre 
(svalaksana) du feu (tejas-) accompagne le feu jusqu’à son extinc¬ 
tion (nirodha), ainsi le Buddha qui procure les bons Dharma (ku- 
êaladharma) aux hommes, les suit jusqu’à leur mort et ne les aban¬ 
donne pas. C’est pourquoi le Buddha est nommé Purusadamyasà- 
rathi. 

Question. Le Buddha convertit (vinayati ) également les fem- 
l eur fait tiouver le Chemin, Pourquoi n’est-il question 
que des hommes [dans l’épithète purusadamyasârathi ] ? 

Réponse. — 1. Parce que l’homme est noble tandis que la femme 
est vile, parce que la femme suit l’homme et parce que l’homme 
[seul] est maître de ses actes. 

2. De plus, les femmes se heurtent à cinq empêchements (âvara- 
m) : elles ne peuvent devenir ni roi Cakravartin, ni Sakra deva- 
râja, ni Mâra devarâja, ni Brahma devarâja L C’est pourquoi le 
Buddha n’en parle pas [ici]. 

1 La source est Majjhima, III, p. 65-66 (manque dans Tchong a han, T 26, k. 47, 
P- 7 2 3 ) » Anguttara, I, p. 28 : Vibhanga, p. 336 ; Nettipakarana, p. 93 : « Il est 
impossible dans le présent et dans le futur qu'une femme soit un Arhat parfaitement 
illuminé le Buddha), un roi Cakravartin, éakra, Mâra ou Brahma. Cela n’arrive 
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3 Enfin, si on disait que le Buddha est le chef de la caravane 
des femmes (strïsârathi), ce ne serait pas respectueux. En disant 
qu’il est [le chef de la caravane] des hommes, on inclut toutes les 72 
classes [d’êtres humains]. Quand [on dit] «le roi vient », [on sait] 
qu’il ne vient pas seul, mais qu’il est accompagné d’une suite (pa- 
rivâra) 1 ; de même quand on parle d’hommes (purusa), on inclut 
[mentalement] les hermaphrodites (ubhayavyanjanaka) , les êtres 
asexués (avyanjanaka) et les femmes (strï). C’est pourquoi [ici] 
on parle [seulement] d’hommes. Pour ces raisons le Buddha est 
nommé Purusadamyasârathi. 

£âstâ devamanusyânâm 2 . 

Il est aussi nommé Chô to t'i p’o ma neou chô nan (éâstâ deva¬ 
manusyânâm). Sâstâ signifie maître, deva dieux et manusyânâm, 
hommes (au génitif). L’expression signifie donc : « Maître des dieux 
et des hommes ». Pourquoi est-il nommé maître des dieux et des 
hommes ? Le Buddha indique [aux dieux et aux hommes] ce qu’il 

pas», (atthânam etam anavakâso yam itthi Arakam assa sammâsambuddho, râjâ 
assa cakkavattï, Sakkattam kareyya, Mârattam kareyya, Brahmattam kareyya, netam 
fhânam vijjati) . Il y a donc cinq impossibilités pour une femme : elle ne peut pas 
être Buddha, ni Cakravartin, ni éakra (Indra), ni Mâra, ni Brahma. 

Le Saddharmapundarîka, p. 264, conserve cette règle, mais modifie légèrement 
la formule : Panca sthânàni stry adyâpi na prâpnoti. Katamâni panca ? Pratha- 
mam Brahmasthânam dvitïyam èakrasthânam trtïyam Mahârâjasthânam caturtham 
Cakravartistkânam pancamam, avaivartikabodhisattvasthânam. La règle souffre 
pourtant des exceptions : ainsi il est reconnu, p. 263, que la fille de Sâgara, roi des 
serpents, « est capable d’arriver à l’état de Buddha parfaitement accompli » (sâ 
samyaksambodhim abhisamboddhum samarthà). 

Le Mpps qui connaît le cas de la fille de Sâgara auquel il fera allusion ci-dessous 
(k. 4, p. 92 b), se voit ici dans l’impossibilité de maintenir la formule canonique 
dans son texte intégral. En bon exégète, il recourt à un compromis qui consiste à 
maintenir le cadre textuel tout en le vidant de son contenu : il reconnaît qu une 
femme se heurte à cinq impossibilités, mais il n’en énumère que quatre . la femme 
ne peut être ni Cakravartin, ni éakra, ni Mâra, ni Brahma. 

Ce tour de passe-passe est voulu et ne peut pas s'expliquer par une lacune car, 

_ plus loin encore (k. 9, p. 125 a 6), il dira qu’une femme ne peut pas être roi Ca¬ 
kravartin, ni éakradevendra, ni Mâradevarâja, ni Brahmâdevarâja, mais il omettra 
soigneusement de dire qu’elle ne peut être Buddha. 

1 Même comparaison dans Atthasâlinï, p. 67 : Yathâ râjâ âgato ti vutte na parisam 
Pahâya ekako va âgato râjâ parisàya pana saddhim yeva âgato ti pannâyati. 

2 Cf. Visuddhimagga, p. 208 : Ditthadhammikasamparâyikaparamatthehi yathâ- 
raham anusâsatï ti Satthâ... Devamanussânan ti devânan ca manussânan ca, ukkattha- 
paricchedavasena bhabbapuggalaparicchedavasena c*etam vutlani. 
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faut faire et ne pas faire, ce qui est bon (kusala) et mauvais ( aku - 
sala). Ceux qui suivent ses enseignements, n'abandonnent pas la 
loi du Chemin et obtiennent comme récompense (vipâka) la déli¬ 
vrance de leurs passions (kleéavimoksa) . Il est donc nommé : Maître 
des dieux et des hommes. 

Question. — Le Buddha [ne sauve pas seulement les dieux et 
les hommes]. Il peut sauver aussi les êtres tombés dans d'autres 
destinées ( gati ) comme les Nâga, les Asura, etc. 1 Pourquoi dit-on 
seulement qu'il est le maître des dieux et des hommes ? 

Réponse. — 1. Le Buddha sauve rarement les êtres appartenant 
aux autres destinées, tandis qu’il sauve fréquemment ceux qui 
renaissent parmi les dieux et les hommes. [C’est pourquoi on dit 
seulement qu’il sauve les dieux et les hommes]. De même, quand 
un homme est de couleur blanche, même s’il a des taches noires sur 
la figure, on ne le qualifie pas de nègre, car le noir est insignifiant. 

2. En outre, chez les hommes (mamisya) , les entraves (samyoja- 
na) sont ténues et le détachement (nirvedacitta) facile à obtenir 
(sulabha). Chez les dieux (deva), la sagesse (prajnâ) est aiguë 
(tïksna). C’est pourquoi dans ces deux états, on trouve facilement 
le Chemin. Ce n’est pas le cas dans les autres destinées (gati). 

3. En outre, en disant «dieux», on inclut tous les êtres du ciel 
(svarga) ; en disant « hommes », on inclut tous les êtres de la terre 
( pïthivï). Pourquoi ? Parce que, dans le ciel, les dieux sont les êtres 
principaux ( adhimâtra ), et sur terre, les hommes sont les êtres 
principaux. Donc en disant «dieux» on inclut tous les êtres du 
ciel, et en disant «hommes » on inclut tous les êtres de la terre. 

4. En outre, chez les hommes, on peut trouver la discipline mo¬ 
rale (sïlasamvara) , le chemin de la vision des vérités (satyadarsa- 
namârga) , le chemin de la méditation (bhâvanâmdrga) et les fruits 
du chemin (mârgaphala) . Dans les autres destinées ces avantages 
sont introuvables selon certains, ou très rares selon d’autres 2 . 
Par contre, chez les dieux et les hommes, ils sont faciles à obtenir 

1 Voir ci-dessus, p. 133, n. 1, les exemples de conversions opérées chez les ani¬ 
maux et les Amanusya. Le Visuddhimagga, p. 208-209, rappelle l’histoire de la 
grenouille Mandüka qui écoutait à Campa la prédication du Buddha lorsqu'un 
vacher, en s’appuyant sur son bâton, lui écrasa la tête ; elle renaquit chez les dieux 
Tràyastrimsa (cf. Vimànavatthu, V, i ; VimànaComm., p. 216 sq. ; Milinda, p. 350 ; 
Samantapâsâdikâ, I, p. 121). 

La grenouille Mandüka qui avait repris naissance chez les Trâyastriméa possédait 
le fruit de Srotaàpanna. 
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et très fréquents. C’est pourquoi le Buddha est le maître des dieux 
et des hommes. 

5 . Enfin, chez les hommes, on cultive fréquemment les causes du 
bonheur (sukhahetu) ; chez les dieux, la rétribution bienheureuse 
(sukhavipdka) est courante. Les causes du bonheur, ce sont les 73 
bons Dharma (kusaladharma) ; le bonheur (snkha) est la rétribu¬ 
tion (vipâka) de ces bons Dharma. Dans les destinées autres [que 
celles des dieux et des hommes], causes de bonheur et rétribution 
bienheureuse sont rares. C’est pourquoi le Buddha est le maître 
des dieux et des hommes. 


Buddha V 

Il est aussi nommé Fo t’o (buddha) [en langue des Ts’in, savant]. 
Quels Dharma connaît-il ? Il connaît tous les Dharma, passés 
(atita) , futurs (anâgatâ) et présents (pratyutpanna) , animés et 
inanimés (sattvâsaUvasamkhyâta) , permanents et impermanents 
(nityânitya) . C’est sous l’arbre de l’illumination (bodhivrksa) qu’il 
les a connus parfaitement. C’est pourquoi il est nommé Buddha. 

Question. — D’autres personnages également connaissent tous 
les Dharma, par exemple le dieu Mo ht cheou lo (Maheévara) [en 
langue des Ts’in, Grand Seigneur] : il a huit bras (astabhuja), trois 
yeux (trinetra, tryaksa) et il a pour monture le taureau (vrsavdhana) 
blanc [Nandi]. Ou encore le dieu Wei nieou (Visnu) [en langue 
des Ts’in, Pien wen, ouïe universelle] : il a quatre bras (caturbhu'ja), 
il tient une conque (êankha) et un disque (cakra) , il monte l’oiseau 
aux ailes d’or (Garuda). Ou encore le dieu Kieou mo lo (Kumâra) : 
il tient un coq (kukkuta) , une clochette (ghanfâ), un étendard 
rouge (lohitapatâkâ) et il a pour monture un paon (sikhigata) 2 . 


1 Le Visuddhimagga, p. 209, donne quatre explications, dont voici la première : 
Yam pana kinci atthi neyyam nâma, sabbass ’ eva buddhattâ vimokkhantikanâna- 
vasena Buddho. Cf. Mahâniddesa, p. 457-458 ; Patisambhidà, I, p. 174 : wV/aiw 
nâmatn mâtarâ katam ... ‘vimokkhantikani etam Buddhânatn Bhagavantânatn bodhiyâ 
mule saha sabbannutanânassa patilâbhà sacchikâ pannatti yadidam Buddho H. 
Hôbôgirin, Butsu, p. 191-192, renvoie aux définitions duMpps, T 1509, k. 70, p. 552 b ; 
Nirvànasütra, T 375, k. 16, p. 712 b ; Kosa, I, p. 1 ; Buddhabhümisâstra, T X 53 °» 
k. 1, p. 291 b ; Vibhâsâ, T 1545, k. 143, p. 735 b ; T 1851, k. 20 B, p. 864 c. 

4 Maheévara, Visnu et Kumâra, c’est-à-dire éiva, Visnu et Brahma sont les dieux 
de la Trimürti brahmanique. 

i°. Maheévara ou éiva. — Jou ta tch’eng louen, T 1634, k. 2, p. 46 b : Quand on 
a purifié la dixième terre, on obtient des Dhâranï et des Upàya immenses et infinis, 
on réalise toutes les Pratisamvid et toutes les Vasità, on devient Maheévaradeva- 


a 
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Tous ces dieux sont de grands guides (mahânâyaka ). Toutes les 
divinités de ce genre, prises séparément, sont dites grandes (mahat) 

putra, on est aussi le support de tous les univers. Question. — Ce Maheévara dont 
vous parlez est-il identique à, ou différent du Mahesvara [connu] dans le monde ? 
Réponse. — Cet ïsvara des demeures pures (éuddhâvâsa) n’est pas l’ïsvara [connu] 
du monde. Il porte le même nom que votre Mahesvara, mais ce n'est pas le même 
personnage. Il y a un Mahesvara des demeures pures et il y a aussi un Mahesvara 
démon (Pisâcamahesvara). — Mahesvara et Visnu sont souvent cités ensemble, 
p. ex. dans le Madhyamakasàstra de Nàgàrjuna, T 1564, k. 1, p. 1 b ; le éatasâstra 
d’Àryadeva, T 1569, k. 1, p 168 a (tr. Tucci Pre-Dinnâga, p. 1) ; la Kosavyàkhyà, 
p. 7. — Dans son commentaire du Kosa, T 1821, k. 7, p. 140 a, P'ou kouang, 
parlant de Rudra, dit : Rudra signifie violent. C'est un synonyme de Mahesvara. 
Le dieu Mahesvara, en bloc, possède mille noms, mais ici-bas, dans le monde des 
phénomènes, il n'en a que soixante. Rudra est un de ceux-là. Les hérétiques T*ou 
houei (Pàmsupata, Pâsupata ?) disent qu J ïsvara surpasse le triple monde (trai - 
lokyâtikrânta) et qu'il a trois corps : 1. Un corps de la loi (dharmakâya) qui remplit 
le Dharmadhâtu. 2. Un corps de jouissance ( sarnbhogakâya) qui réside au sommet 
du monde matériel (rüpadhâtu) dans le palais (vimâna) des Isvaradeva. Dans les 
textes bouddhiques, on dit que le dieu Mahesvara a trois yeux et huit bras et que 
la hauteur de son corps est de seize mille yojana . 3. Un corps apparitionnel (nir- 
mânakàya) qui adapte sa forme [aux êtres] des six destinées (gati), les enseigne et 
les convertit de toutes manières. — Àryadeva dans son Traité sur le Nirvana des 
héiétiques, T 1640, p. 157 c (tr. Tucci, T’oung Pao, 1925-26, p. 25 sq) : Les maîtres 
de 1 ecole de Mahesvara disent : Le fruit est un effet dû à Mahesvara ; Brahma 
est la cause ; Mahesvara est une seule nature en trois parties : Brahma, Nàrâyana 
( = Visnu) et Mahesvara. La terre (prthivï) est son support ; le maître de la terre, 
c est le dieu Mahesvara. Tous les êtres animés et inanimés qui se trouvent dans le 
triple monde sont issus du dieu Mahesvara. Le corps de Mahesvara a l'espace (âkà- 
ê<i) pour tête, la terre (prthivï) pour corps, les eaux (âpah) pour urine, les mon¬ 
tagnes (parvata) pour excréments ; tous les êtres (sattva) sent les insectes enfermés 
dans son ventre ; il a le vent (vâyu) pour [souffle] vital, le feu (tejah) pour chaleur ; 
les péchés et les mérites (âpattipunya) sent ses actes. Ces huit choses forment le 
corps de Mahesvara. Le dieu Mahesvara est la cause de la production et de la des¬ 
truction. Tout provient du dieu ïsvara et tout est détruit par lui : il est nommé 
Nirvana. C est pourquoi les maîtres de l'école de Mahesvara disent que le dieu 
ïévara produit toutes choses et qu’il est la cause du Nirvana. — Ki tsang (549- 
623), d origine parthe, dans son commentaire sur le éatasâstra, Po louen chou, 
T 1827, k. 1, p. 244 a, reprend ces quelques renseignements : Les êtres des six desti¬ 
nées, dieux et substances terrestres, sont le corps du dieu ïsvara. C'est pourquoi 
le dieu ïsvara manifeste, en tout, trois corps : corps d'ïsvara, corps de Nàrâyana 
et corps de Brahmàdeva. Le corps du dieu ïsvara a huit parties : l'éther est sa 
tête, le soleil et la lune sont ses yeux, etc. [comme ci-dessus]. — Le Mahàparinir- 
vânasütra, traduit par Dharmaksema (385-433) qui séjourna longtemps au Ca¬ 
chemire et en Asie centrale, a un texte important pour les origines du éivaïsme, 
T 374 » k - 19 . P- 476 b : Actuellement il y a un grand maître nommé Kia lo kieou 
to kia tchen yen (Krakudha-Kàtyàyana). Il sait tout (sarvajna) , voit tout (sar- 
vadré) et connaît les trois mondes. En un instant il peut voir des univers innom¬ 
brables et infinis. Et ses disciples (érâvaka) également. Il fait que les êtres éli¬ 
minent leurs défauts. De même que le Gange purifie tous les péchés quels qu'ils 
soient, internes ou externes, ainsi ce grand et bon maître peut effacer les péchés 
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et omniscientes (sarvajna), — Il y a aussi des hommes qui font 
école, dont on étudie les traités et dont on accepte les systèmes. 
Ils sont qualifiés d omniscients. 


internes et externes de tous les êtres. A ces disciples il enseigne la doctrine suivante : 

Si un homme tue tous les êtres, mais n’éprouve pas de remords (hrï), il ne tombera 
pas dans les mauvaises [destinées] : il est pareil à l'espace (âkdsa), imperméable 
à la poussière et à l'eau. Mais ceux qui éprouvent du remords, entreront en enfer 
(naraka) : ils sont pareils aux grandes eaux qui inondent la terre. Tous les êtres 
sont des créatures du dieu ïsvara. Le dieu ïévara est la joie et le bonheur des êtres. 

U s'irrite contre les souffrances des êtres. Les péchés (âpatti) et les méiites (punya) 
de tous les êtres sont opérés par cet ïsvara. Comment pourrait-on dire que l'homme 
est chargé de péchés ou de mérites ? Lorsqu’un ouvrier construit un homme méca¬ 
nique en bois, cette mécanique marche, s’arrête, s'assied et se couche, seulement 
elle ne peut pas parler. Il en est de même pour les êtres : le dieu ïsvara est semblable 
à l’ouvrier ; les êtres sont semblables à l'homme en bois. 

Sauf les huit bras, la description de éiva, faite ici par le Mpps, correspond aux 
épithètes épiques de Tryaksa, Tvinetra, Sadardhanayana « dieu a trois yeux >> (Hop 
kins, Epie Mythology , p. 219-220), Vrsavdhana «monté sur un taureau » (Bhava- 
giriéa, 1, 197, 21). Par contre elle s'écarte assez bien du type iconographique tra¬ 
ditionnel : « L’ascète a généralement quatre bras ; les deux bras supérieurs tien¬ 
nent le tambourin (dhakkâ) et la biche (mrga), tandis que les deux bras inférieurs 
font le geste du don (varadahasta) et le geste d'absence de crainte (abhayahasta ). 
Il a, en plus de ses deux yeux humains, un oeil frontal. Comme vêtement, il n’arbore 
qu’une peau de tigre et s’entoure, en manière de collier, d’un serpent vivant. Sur 
son haut chignon brahmanique il porte le croissant lunaire, un crâne la cinquième 
tête de Brahma — et la sirène de la Gangà»(R. Grousset, Civilisations de l Orient, 
II. L’Inde, Paris, 1930, p. 171-172 ; voir aussi Mythologie asiatique illustrée , Paris, 
1928, p. 93-98). Ce type traditionnel de éiva est exactement décrit dans un texte 
anonyme et non daté, le Che eul t'ien kong yi kouei (Dvddasadevapüjâkalpa ?), 
T 1298, p. 386 a : Au nord-est, le dieu ïsana, encore nomme Mo hi cheou lo ou Ma- 
heévaradeva. Il est monté sur un taureau jaunâtre (?). Sa main droite tient un 
Kie po pei (kapâla, c'est-à-dire crâne) rempli de sang ; sa main gauche tient le San 
ki tch’ouang (trisüla, ou trident). La couleur de sa carnation est bleu-clair. Ses trois 
yeux sont irrités. Il a deux dents qui sortent vers le haut, et des crânes pour collier 
(keyüra). Sur son bonnet, le croissant lunaire. 

20. Visnu. Voir ci-dessous, k. 8, p. 116 a ; k. 10, p. 128 a, et Hôbôgirin, Bichu , 
p. 67-68. — Ses armes principales sont le disque (roue en fer, à mille rais, symbole 
du soleil) et la conque ; elles lui ont valu l’épithète de Sankhacakradhara (Mahâ- 
bhàrata, 3, 189, 40). Sur son aspect physique dans l'épopée, Hopkins, Epie My¬ 
thology , p. 204-207 ; sur le Garuda, sa monture, ibid. p. 108, 203. Représentations 
figurées, Mythologie asiatique illustrée, p. 103 sq. 

3°. Kumâra. Selon Ki tsang» dans son commentaire sur le Madhyamakasàstra, 
T 1824, k. 1, p. 14 c, Kumâra signifie « jeune homme » ; ce dieu n'est autre que le 
roi Brahmà de la première extase (cf. Kosa, III, p. 2-3), appelé ainsi parce qu'il a 
l'aspect d'un jeune homme. On l’appelle aussi Nàrâyana, c’est-à-dire origine des 
êtres. — D’après le Pi tsang ki, cité dans le Bukkyô daijiten, p. 310 b, le dieu Ku¬ 
mâra a la forme d'un jeune homme à six faces, il est de couleur jaune, tient une 
épée et est monté sur un paon. — Dans le Brahmanisme, c’est le dieu Skanda (cf. 
Hopkins, Epie Mythology , p. 227-231). Dieu de la guerre, il est Sanatkumâra « tou- 
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Réponse, — i. Ils ne peuvent pas être omniscients. Pourquoi ? 
Parce que leur esprit reste attaché (abhinivista) à la haine (dvesa) 
et à l'orgueil (abhimâna). Des stances disent : 

Dieux de la peinture et de la sculpture, 

Dieux de la tradition et des hymnes 1 
Ces quatre sortes de dieux 
Brandissent tous en main une arme. 

Par faiblesse, ils craignent les autres, 

Ou ils les redoutent par méchanceté. 

Qu'ils craignent autrui par nécessité 
Ou qu'ils les redoutent par faiblesse, 


jours jeune», un des fils de Brahma (Mahâbhârata, 12, 37, 12). Dans l’éloge de 
éiva (ib. 13, 14, v. 378) il apparaît à côté d’Umâ, monté sur un paon et tenant une 
clochette et une javeline. Sa naissance est racontée dans le Mahâbhârata, 9, 43-46. 
Nourri par les Krttikâ (Pléiades), il développa six bouches pour les téter ; de là son 
épithète de dieu aux six visages (sadânana, sanmukha). 

On peut se demander pourquoi Nàgârjuna parle ici de trois dieux, Mahesvara, 
Visiiu et Kumàra, alors que dans le Madhyamakasàstra (T 1564, k. 1, p. 1 b), il 
ne mentionne que les deux premiers. La question a été posée par Ki tsang dans ses 
commentaires sur le Madhyamakasàstra (T 1824, k. 1, p. 14 c) et le éatasâstra 
d Àryadeva (T 1827, k. 1, p. 243 c-244 a). Il y répond de la façon suivante : (1) Les 
trois dieux des hérétiques leur tiennent lieu des trois Corps : îsvara est la racine, 
comme le corps de la loi (dharmakâya) ; Visnu est la jouissance, comme le corps de 
jouissance (sambhogakâya) ; Brahmà se produit par métamorphose dans le nom¬ 
bril de Visnu, il est comme le corps apparitionnel (nirmânakâya). Or le Mahâ- 
prajnâpâramitàsàstra enseigne trois corps ; c'est pourquoi il fait mention de trois 
dieux. [Ceci est une erreur, le Mpps n’enseigne que deux corps ; voir Hôbôgirin, 
Busshin, p. 181]. Le Madhyamaka et le éatasâstra n’enseignent que deux corps, 
celui de la loi et celui de la jouissance ; c’est pourquoi ils ne mentionnent que deux 
dieux. (2) Brahma se trouve dans le nombril de Visnu ; il n’y a donc pas lieu de 
le mentionner à part. 

Les conceptions trinitaires impliquées dans la doctrine de la Trimürti brahma¬ 
nique et la théorie bouddhique du Trikâya marquent le terme d’une longue évolu¬ 
tion. Dans les deux systèmes il semble bien que le dualisme ait précédé le trinita- 
risme. Les épopées ne formulent la Trimürti que tardivement et dans un unique 
passage : Mahâbhârata 3, 272, 47. Les poèmes épiques postérieurs présentent 
Visnu et âiva comme deux aspects d’un même dieu ; ils ne cherchent pas à établir 
une théologie trinitaire. (Cf. Hopkins, Epie Mythoîogy, p. 231). De même, dans 
le bouddhisme, les écrits du Hïnayàna et plusieurs textes importants du Mahâyâna 
ne reconnaissent au Buddha que deux corps : le corps de chair, né de père et de 
mère, et le corps de la loi ou doctrine bouddhique. Les théories du Triple Corps 
(Trikaya) marquent le terme d’une longue évolution. — Par ailleurs, la Trimürti 
brahmanique est bien connue des maîtres bouddhiques ; il y est fait allusion, p. 
ex. T 1640, p. 157 c ; T 1003, k. 2, p. 611 ; T 1796, k. 2, p. 595 b. 
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Ces dieux sont tous d’étemels pleutres, 

Incapables d’écarter les douleurs du trépas. 

Ceux qui les servent et les honorent 
Peuvent tomber ici-bas dans une mer de tristesse. 

Ceux qui les méprisent et les dédaignent 
Peuvent jouir ici-bas de la fortune, 

On saura que ces dieux sont faux, sans réalité. 

C’est pourquoi le sage ne croit pas aux dieux. 

Dans ce monde, les êtres 
Circulent en raison de leurs actes : 

En vertu des mérites, ils renaissent aux cieux, 

En vertu d’actes mêlés, ils renaissent parmi les hommes. 

La destinée du monde dépend des causes et conditions ; 
C’est pourquoi le sage ne s’appuie pas sur les dieux 1 . 

1 En affirmant que les dieux sont faux et sans réalité, que le sage ne croit pas aux 
dieux, ces stances s’écartent quelque peu de la tolérance bouddhique. 

10. Le bouddhisme est athée en ce sens que tout son système repose sur la loi 
du Karman et de la rétribution. Tout être transmigre en raison de ses actes ; ce 
sont ses oeuvres passées qui déterminent sa destinée bonne ou mauvaise. L’acte 
tient lieu de destin. Il n’y a pas de place pour un créateur répartissant les biens et 
les maux entre ses créatures. Le bouddhisme a toujours combattu les systèmes 
théistes (aiévarika) qui font de leur dieu un Seigneur (îsvara), créateur et ordon¬ 
nateur de toutes choses. — Anguttara, I, p- 174 ( = Tchong a han, T 26 (n° 13), 
k. 3, p. 435 b) : Ceux qui ramènent tout à la création du Seigneur (issaranimmâna) 
n’ont plus le goût d’agir, ne font plus d’effort peur faire ceci et éviter cela. — éân- 
tideva dans Bodhicarvâvatâra, IX, v. 119-126 (tr. Lav., p. I 35 -I 37 ) '• « Dieu est 
la cause du monde ». — Qu’entendez-vous par Dieu ? Les éléments ? Alors ce n est 
pas la peine, pour une question de mots (nâmamâtra) de se donner tant de mal a 
prouver l’existence de Dieu... Direz-vous que Dieu est trop grand pour que nous 
puissions le comprendre ? Ses qualités aussi dépasseront la pensée et comment lui 
attribuer la qualité d’auteur du monde ? D’ailleurs nous demanderons ce qu il a 
pu souhaiter de créer (srastum). Serait-ce Yâtman, le «moi » des créatures ? mais 
celui-ci est éternel. Seraient-ce les éléments ? ils sont éternels. Dieu se créerait-il 
lui-même ? il est éternel. D’autre part la connaissance n’est pas créée par Dieu 
puisque, de tout temps, elle procède de l’objet ; la douleur et le plaisir procèdent 
de l’acte. Qu’est-ce donc que Dieu a crévé ? — Si Dieu agit sans désirer, il est évi¬ 
demment soumis à autrui ; s’il agit en désirant, il est soumis au désir. Donc s il agit, 
il n’est pas souverain (ïèa). — L’argumentation du Kosa, II, p. 311-313 i P- * 9 » 
peut se résumer comme il suit : Que les choses soient produites par une cause unique, 
par Dieu, Mahâdeva ou Vâsudeva, cela est inadmissible pour plusieurs raisons : 
x. Si les choses étaient produites par une cause unique et immuable, elles naîtraient 
toutes en même temps : or chacun sait qu elles naissent successivement. Si l’ordre 
de leur production dépendait de causes extérieures à Dieu, Dieu ne serait plus la 
cause unique. 2. Dieu crée pour sa prepre satisfaction ou pour celle de ses créatures. 
S’il crée pour sa propre satisfaction, c’est qu’il a quelque chose à gagDer, et il n’est 
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2. En outre, les trois dieux [Maheévara, Vi§nu et Kumâra] souhai¬ 
tent à ceux qu’ils aiment, l’accomplissement de tous leurs vœux ; 
ils vouent ceux qu’ils haïssent aux sept destructions. Le Buddha 


pas Dieu. S'il crée pour la satisfaction, des êtres, comment expliquer que ceux-ci 
soient en proie à toutes les souffrances ? 3. Affirmer l’activité créatrice de Dieu, 
c’est poser gratuitement une Cause invisible et incontrôlable, pour négliger les cau¬ 
ses visibles dont on peut constater l’efficacité. 

[Sur l'athéisme bouddhique, Lav., Atheism, ERE, II, p. 183 ; Morale , p. 12-14 1 
Oltramare, Théosophie p. 228-231]. 

2°. Athée en tant qu'il rejette toute croyance à l’Être suprême, le bouddhisme 
est théiste en tant qu'il accueille dans son panthéon des divinités de tous genres. 
Le triple monde est peuplé par les dieux. Théologiquement parlant, il est entendu 
que la divinité n a qu’un caractère temporaire, car les dieux sont soumis à la trans¬ 
migration : un animal peut renaître sous une forme divine, comme un dieu peut se 
réincarner dans le monde des hommes ou des animaux. Mais cette réserve faite, le 
Bouddhisme, dont les attaches avec les religions populaires sont multiples, se montre 
très favorable aux dieux. Dans son avant-dernière existence, le Buddha éàkyamuni 
était le roi des dieux Tusita. C’est à la demande de Brahma Sahàmpati qu’il con¬ 
sent à prêcher la loi. Durant son ministère il séjourne trois mois chez les dieux pour 
prêcher l'Abhidharma à sa mère. Une lecture rapide du Lalitavistara permet d’ap¬ 
précier l’importance du rôle joué par les deva et les devatà dans la biographie du 
Buddha. Us forment comme la toile de fond devant laquelle se joue la geste de 
éàkyamuni. Dès l’origine ils sont représentés sur les monuments religieux où ils 
s’offrent à la dévotion des fidèles. L’histoire du panthéon bouddhique est encore à 
faire (cf. A. Getty, The Gods of Northern Buddhism, Oxford, 1928 \ Rh. D., 
Buddhist India, p. 210 sq., Lav., Dogme et Philosophie , p. 173) ; mais les textes les 
plus anciens insistent sur l’existence des dieux et leur action bienfaisante sur les 
fidèles. — Majjhima, II, p. 212-213 : Sangârava demande au Buddha : Les dieux 
existent-ils ? « Je sais pertinemment, ô Bhâradvâja, que les dieux existent » (thâ- 
naso me tain viditam yadidam atthi devâ). Pourquoi ne me l'as-tu pas déclaré dès le 
début ? « Parce qu'il est reconnu bien haut dans le monde (ucce sammatam loka - 
smim) que les dieux existent ». — Dïgha, II, p. 88 (cf. Tch’ang a han Ti, k. 2, p. 
12 c) : Partout où 1 homme avisé établit sa demeure, il entretient de ses dons les 
hommes de bien qui savent contrôler leurs sens ; il apporte ses offrandes à toutes 
les divinités qui sont en cet endroit. Révérés, honorés par lui, les dieux l’honorent 
et le révèrent à leur tour. Us l’enveloppent de leur tendresse, comme une mère fait 
de 1 enfant ne de ses flancs. L’homme qui jouit de la faveur des dieux ne voit que 
du bonheur autour de lui. — Anguttara, III, p. 77 : Le fils de famille avec ses ri¬ 
chesses... honore, respecte, vénère et rend hommage aux divinités qui sont dignes 
de ses offrandes (balipatiggàhikâ devatà). Ainsi honorées, ces divinités pleines de 
bonnes dispositions ont pitié de lui et disent : « Longue vie à toi, que ta longue vie 
soit protégée ». Le fils de famille pris en pitié par les dieux peut s’attendre à la pros¬ 
périté, et non pas au déclin. —- Les bonnes divinités se sont toutes converties au 
bouddhisme. Elles servent de messagers au Buddha (cf. Dïgha, III, p. 14 ; Majjhima, 

I, p. 497), et vont souvent recommander sa loi aux hommes. C’est ainsi qu’elles 
allèrent trouver le maître de maison Ugga pour lui dire : « La loi a été bien prêchée 
par le Bienheureux » (svâkkhàto, gahapati, Bhagavatâ dhammo) ; Ugga leur répon¬ 
dit avec une pointe d’ironie : « O divinités, que vous le reconnaissiez ou non, la loi a 
été bien prêchée par le Bienheureux ». [Cet épisode est raconté dans T Anguttara 
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n’est pas ainsi. Quand il n’était encore que bodhisattva, il offrit 
à ses ennemis (amitracaura) venus pour le tuer son corps (tamis), 
sa chair (mâmsa), sa tête (siras-), ses yeux (nayana), sa moelle 
(tnajjâ) et son cerveau (mastaka) L 

IV, p. 2II, et la version chinoise du Madhyamâgama, T 26 (n° 38). k. 9, p. 481 a]. — 
Dans un passage du Ksitigarbhasütra , cité dans le éiksàsamuccaya, p. 89, toutes 
les divinités, depuis les deva jusqu’aux piêàca , donnent au Buddha l’assurance 
suivante : Quiconque, guerrier ou maître de maison, observera la bonne loi 
et illustrera le Triple Joyau, nous le protégerons, nous le préserverons et nous le 
ferons prospérer de dix manières. Nous prolongerons sa vie, et nous écarterons 
régulièrement les obstacles qui la menacent. Nous augmenterons sa santé, sa posi¬ 
tion, ses richesses, ses jouissances et ses plaisirs, sa souveraineté, sa gloire, ses bennes 
amitiés et la perfection de sa sagesse. 

Il faut tenir compte de toute cette tradition bouddhique pour apprécier la portée 
exacte des attaques dirigées ici contre les dieux « de la peinture, de la sculpture, de 
la tradition et des hymnes ». Ce n’est pas les divinités comme telles que Nâgârjuna 
attaque ici, c’est la sottise de leurs sectateurs qui prétendent les élever au rang d’Être 
suprême. 

1 Miracles de charité accomplis par le futur Buddha au cours de ses existences pas¬ 
sées. Énumérations semblables, ci-dessous, k. 12 p. 146b 3, 150 b 2 ; k. 17, p. 180 a 23. 
Le Mppé en empruntant ces jâtaka à la « Légende doree » du Nord-Ouest de 1 Inde, 
manifeste ses accointances avec le bouddhisme septentrional. Les quatre premiers 
miracles cités ici sont commémorés par les « quatre grands stüpa de l’Inde du Nord » 
signalés par Fa hien, T 2085, p. 858 b 11 (tr. Legge, p. 32) • Les pèlerins chinois 
qui traversèrent l’Uddiyàna et le Gandhâra — Fa hien vers l’an 400, Song Yun vers 
520, Hiuan tsang vers 630 — ne manquèrent pas de les visiter ; leur emplacement 
exact a été déterminé avec précision par les archéologues (cf. Foucher, Art Gréco- 
bouddhique, I, p. 8-9). 

(1) Le « don du corps » sera résumé ci-dessous par le Mpps, k. 16, p. 179 b 26-28 : 
Le Bodhisattva, voyant une tigresse sur le point de dévorer ses petits, lui fait don 
de son corps. Nous savons par d’autres sources, notamment le Suvarnaprabhâsa, 
que ce Bodhisattva était nommé Mahàsattva, fils de Mahâratha, roi des Pancala. 
Il avait pour frères Mahâprânada et Mahâdeva. 

Sources sanskrites : Suvarnaprabhâsa, ch. 18 : Vyâghrîparivarta (éd. Hokei 
Idzumi, p, 185-213 ; éd. Nobel, p. 201-240) : Jâtakamâlâ, ch. 1 : Vyâghrïjâtaka 
(éd. Kern, p. 1-6 ; tr. Speyer, p. 2-8) ; Avadànakalpalatà, ch. 51, v. 28-50 (éd. 
Chandra Das, II, p. 53-61). 

Sources chinoises : Lieou tou tsi king, T 152 (n° 4), k. 1, p. 2 b (tr. Ch a van nés, 
Contes, I, p. 15-17) ; P’ou sa pen hing king, T 155, k. 3, p. 119 a 25 ; Pen cheng man 
louen, T 160 (n° 1), k. 1, p. 332 b-333 b ; P’ou sa t’eou chen sseu ngo hou k i t a 
yin yuan king, T 172, tome III, p. 424 b-428 a ; Hien yu king, T 202 (n° 2), k. 1, 
P- 352 b-353 b (cf. Schmidt, Der Weise und der Thor , p. 21-26) ; Kin kouang ming 
king, T 665 (n° 26), k. 10, p. 450-456 ; King lui yi siang, T 2121, k. 31, p. 162. 

Le stüpa du « don du corps », à chercher sur le pic de Banj au sud-est du Maha- 
han, fut visité par Fa hien, T 2085, p. 858 b 9 (tr. Legge, p. 32), par Song \ un, 
T 2092, k. 5, p. 1020 b 7 (tr. Chavannes, Voyage de Song Yun , BEFEO, III, p- 4 11 )» 
et par Hiuan tsang, T 2087, k. 3, p. 885 c 14-20 (tr. Beal, I, p. 145-146 ; Watters, 

P- 253)- 

Iconographie : Mathurâ, J. Ph. Vogel, La sculpture de Mathurâ, Paris, 1930, 
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Aussi, maintenant qu’il est devenu Buddha, épargnera-t-il encore 
moins sa vie, C’est pourquoi seul le Buddha peut porter le nom de 
Buddha. Il faut rendre hommage (namas-) au Buddha, prendre le 
73 b Buddha pour maître et ne pas servir les dieux. 

p. 62 et pl. XX. — Asie centrale, A. Grünwedel, Altbuddhistische Kultstàtten, 
Berlin, 1912, fig. 44 6 > 447 i A. von Le Coq-E. Waldschmidt, Budd. Spàtantike, 
VI, 24-25. — Formose, G. Ecke-P. Demiéville, Twin Pagodas of Zayton, Cambr.- 
Mass., 1935. pl* 41 e n bas * 

(2) Le « don de la chair » sera conté au long ci-dessous, k. 4, p. 87 c-88. 

(3) Le «don de la tête » : Le roi Candraprabha de Bhadrasilâ (d’après d’autres 
sources, le roi Mahàprabhâsa de Vârânasî) est renommé pour sa générosité. Le 
brahmane Raudrâksa vient lui demander sa tête. Les ministres Mahàcandra et 
Mahïdhara lui offrent une tête faite en substances précieuses ; le brahmane n’accepte 
pas ; le roi attache sa chevelure à un arbre et se coupe lui-même la tête pour la don¬ 
ner au brâhmane. — Les pèlerins chinois placent la scène aux environs de Taksa- 
éilà « dont le nom même, dit Chavannes, a dû donner naissance à la légende par 
une fausse étymologie : Taksasira = tête coupée, au lieu de Taksaéilâ = roche 
coupée ». — Au reste, le futur Buddha renouvela l’aumône de sa tête pendant mille 
existences successives. 

Sources sanskrites : Divyàvadàna, ch. 22, p. 314-328 ; Avadànakalpalatà, ch. 5 
(tome I, p. 154-175)* 

Sources chinoises : Lieou tou tsi king, T 152 (n° 5), k. 1, p. 2 b-c (tr. Chavannes, 
Contes, I, p. 17-19) i P’ou sa pen yuan king, T 153 (n° 5), k. 2, p. 62 c-64 c ; Ta 
fang pien fo pao ngen king, T 156, k. 5, p. 149 b-i5ob ; Yue kouang p’ou sa king, 
T 166, tome III, p. 406-408 (correspond au Divyàvadàna) ; Hien yu king, T 202 
(n° 31), k. 6, p. 387 b-390 b (cf. Schmidt, Der Weise und dey Thov, p. 174-183) ; 
P’i p’o cha, T 1545, k. 114, p. 593 a 26 ; King liu yi siang, T 2121, k. 25, p 137 a-c. 

Le stupa du « don de la tête », à Taksaéilâ près de Shâh-Dhêrî, fut visité par Fa 
hien, T 2085, p. 858 b 7-8 (tr. Legge, p. 32) et par Hiuan tsang T 2087, k. 3, p. 
884 c 21-23 (tr. Beal, I, p. 138 ; Watters, I, p. 244). 

(4) Le « don des yeux » : Le roi éibi donne ses yeux à éakra qui s’est transformé 
en vautour (ou en brâhmane). Sa générosité est récompensée, et il ne tarde pas à 
recouvrer la vue. 

Sources pâlies : éivijâtaka, n° 499 (Jâtaka, IV, p. 401-412) ; Cariyàpitaka, I, 
8, P- 77-78 ( tr - Law, p. 99-100) ; Milinda, p. 119 sq. (tr. Rh. D., p. 179). 

Sources sanskrites : Avadànasataka, I, p. 182-186 (tr. Feer, p. 124-127) ; Jà- 
takamâlâ, ch. 2 : Éibi jâtaka , p. 6-14 (tr. Spever, p. 8-19). 

Sources chinoises : Siuan tsi po yuan king, T 200 (n° 33), k. 4, p. 218 a-c ; Hien 
yu king, T 202 (n° 32), k. 6, p. 390 b-392 c (cf. Schmidt, Der Weise und der Thor , 
p. 288-300). 

Le stüpa du « don des yeux », à Puskarâvatî près de Chârsadda, fut visité par 
Fa hien T 2085, p. 858 b 4-5 (tr. Legge, p. 31) et par Hiuar tsang, T 2087, k. 2, 
p. 881 a 23-24 (tr. Beat I, p. no ; Watters, I, p. 215). 

(5) Le « don de la moelle » : Quand il était le fsi Utpala, le Bodhisattva écrivit 
un texte de la bonne loi avec un de ses os brisé comme caiame, sa moelle comme 
encre et sa peau comme parchemin. Cet épisode est raconté dans le Hien yu king, 
T 202, k. 1, p. 351 b (cf. Schmidt, Der Weise und der Thor, p. 15 ; P. E. Foucaux, 
Grammaire de la langue tibétaine , Paris, 1858, p. 211-212) ; P’ou sa pen hing king, 
T 155, k. 3, p. 119 b 16. La scène se passa au « Couvent des lentilles » fMasürasam- 
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Sarvanarottama. 

De plus le Buddha possède deux choses : i. les grandes qualités 
(guna) et la force des supersavoirs (abhijnâ), 2. une pensée abso¬ 
lument pure (paramaênddhacitta) et la destruction des entraves 
(samyojananirodha). Bien que les dieux possèdent un ensemble 
de mérites (punyasambhâra) et une force miraculeuse (rddhibala), 
leurs entraves ne sont pas détruites et, par suite, leur pensée n’est 
pas pure. Et puisque leur pensée est impure, leur force miraculeuse 
est réduite. Chez les Sràvaka et les Pratyekabuddha, les entraves 
sont détruites et la pensée est pure ; néanmoins, comme leur pro¬ 
vision de mérites (punyasambhâra) est réduite, leur pouvoir (pra- 
bhâva) est faible. Chez le Buddha, les deux qualités [mérites et 
pureté de pensée] sont parfaites (paripürna). C’est pourquoi il 
est nommé Sarvanarottama, Supérieur à tous les hommes. Il est 
le seul à surpasser tous les hommes. 

Autres épithètes. 

Bhagavat signifie doué de qualités comme on l’a dit plus haut. 
Il est aussi nommé : 

A so mo (asama ) [en langue des Ts’in, Sans égal], 

A so mo so mo (asamasama) [ibid., Égal à ce qui n’a pas d’égal] 1 . 

ghàràma) à Gumbatai, près de Tursak, dans le Bunêr, et fut visitée par Song Yun, 
T 2092, k. 5, p. 1020 b 11-14 (tr. Chavannes, BEFEO, III, p. 412) et par Hiuan 
tsang, T 2087, k. 3, p. 883 a 12-13 (tr. Beal, I, p. 124 ; Watters, I, p. 233-234). 
Cet épisode est rapporté également par le Mpps, k. 16, p. 178c et k. 49, p. 412 a, 
mais le héros est le brahmacârin Ngai fa (Dharmarakta) ou Lo fa (Dharmarata) ; 
en outre, il écrit la stance « avec sa peau comme parchemin, un os comme caiame 
et son sang comme encre » : il n’est pas question de moelle. Il est donc plus que 
douteux que le Mpps, en parlant du « don de la moelle », ait songé à cet épisode. 

Je verrais plutôt dans le « don de la moelle » une allusion à ce jâtaka, où le prince 
Candraprabha « brisa un de ses os et en fit sortir la moelle pour en enduire un malade ». 
Le fait est rapporté ci-dessous, k. 12, p. 146 b, par le Mpps. Il est connu également 
du Ratnaküfa où le prince, comme le rsi dont il a été question plus haut, a nom 
Utpala (cf. Ta pao tsi king, T 310, k. ni, p. 631 a ; Maitreyaparippxhà, T 349, 
p. 188 c ; King liu yi siang, T 2121, k. 10, p. 55 b). 

1 Asamasama, épithète que l'on recontre, p. ex., dans le Saddharmapundarïka, 
P* 456, le Mahâvastu, III, p. 231, la Mahâvyutpatti, n° 529, 6379. Burnouf et Kern 
traduisent : égal à ce qui n’a pas d’égal ; mais les interprétations anciennes varient : 
ï) tout à fait incomparable (T 1718 , k. 10, p. 1712) ; 2) les Buddha ne sont pas 
égaux (asama) aux êtres, mais le Corps de la Loi est égal (sama) de nature (T 1522, 
k* 2 ) î 3) il n’y a pas d’égalité (asama) entre Buddha et non-Buddha, il n'y en a 
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Lou kia na Va (lokanâtha) [ibid., Protecteur du monde]. 

Po lo kde (pâraga) [ibid., Parvenu à l'autre rive]. 

P’o Van Vo (bhadanta) [ibid., Vénérable]. 

Che li kde na (sriguna) [ibid., Perfection de beauté]. 

Telles étaient ses innombrables épithètes. Ses parents l'appe¬ 
laient Si ta Vo (Siddhârtha) [en langue des Ts'in, Profit-réalisé]. 
Quand il eut trouvé le Chemin et compris tous les Dharma, il fut 
nommé Buddha. Comme il devait recevoir le culte (püjâ) des dieux 
et des hommes, il eut également pour noms Bhadanta, Sriguna. 
Ainsi, de diverses manières, on lui appliqua des noms selon ses 
qualités. 


Le Buï)dha omniscient. 

LrJ. Question. — Vous êtes un ami de la famille des Ksatriya ! 

~ Comme fils du roi âuddhodana, le Buddha était appelé Siddhârtha. 
C'est par [flatterie] que vous le décorez de grands noms et que vous 
le nommez omn iscient (sarvajna). Il n’y a pas d’homme omniscient. 

Réponse. — Que non pas ! C'est vous qui, par méchanceté, 
jalousez et calomniez le Buddha. L'omniscient existe réellement. 
Parmi tous les êtres le Buddha n'a pas son pareil pour la beauté 
(rüpa), la grâce (prasâda) et la perfection (rjutva). Par ses marques 
(laksana) , ses qualités (guna) et son éclat (àloka) , il l'emporte 
sur tous les hommes (sarvanarottama) . Les humbles qui virent ses 
marques physiques (kâyalaksana) reconnurent en lui l'omniscient 
(sarvajna) et, à fortiori, le grand mâle (mahâpumsa). 

Ainsi, dans le F an g nieou p’i yu king (Gopâl a kàvadànas ti¬ 
tra) 1 , il est dit : 

(sama) qu'entre Buddha et Buddha (T 1775, k. 1 ; 1721, k. 12) ; 4) dans les neuf 
sphères, l’esprit des êtres ne peut parvenir à égaler les choses ; c’est seulement dans 
la sphère du Buddha qu'il le peut ; l’esprit du Buddha est donc égal (sama) à l’iné¬ 
galé (asama) (T 1718, k. 10). De même les six Pâramitâ sont égales au Buddha 
inégalable (T 1509, k. 40), Ces diverses interprétations ont été réunies dans Hôbô- 
girin, Ashamashama, p. 38. 

1 L'art du bouvier et en particulier les onze règles à observer pour la prospérité 
des troupeaux sont décrits en termes presque identiques dans plusieurs textes. Les 
documents peuvent se classer en deux groupes : le Mahâgopâlakasutta et le Go - 
pâlakâvadâna. 

I. Le Mahâgopâlakasutta est attesté par deux rédactions pâlies et quatre versions 
chinoises : 

1) Majjhima, I, p. 220-224 (tr. Chalmers, I, p. 157-159 ; Neumann, I, p. 514-523). 

2) Anguttara, V, p. 347-353 (tr. Woodward, V, p. 224-227; Nyanatiloka, 
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Le roi du Mo k’ie t’o (Magadha), P’in p’o so lo (Bimbasâra) invita, 
pour trois mois, le Buddha et ses cinq cents disciples. Le roi exigea 
du lait frais (navanita ksïra) et de la crème (sarpis-) pour l’offrir 
au Buddha et à l’assemblée des moines (bhiksusamgha). Il ordonna 
à des bouviers (gopâlaka) de s’établir à proximité et d’apporter, 
chaque jour, du lait frais et de la crème. Au bout de trois mois, le 
roi, par compassion pour ces bouviers, leur dit : «Venez voir le 
Buddha et puis vous retournerez garder vos bœufs ». Les bouviers, 
se rendant auprès du Buddha, conversaient en chemin : « Nous avons 
entendu dire que le Buddha est omniscient (sarvajna). Nous som¬ 
mes des petits et des humbles, comment pourrions-nous juger s’il 
est vraiment omniscient ? Les brâhmanes qui aiment la crème, 
viennent constamment visiter les bouviers : ils nous sont familiers. 

Les bouviers par eux ont entendu parler de toutes espèces d’ouvra¬ 
ges et de textes brahmaniques. Ils nous ont entretenus des quatre 
Wei t’o (Veda) et des sciences qu’ils contiennent : thérapeutique 73 c 
(bhaisajya), art militaire (ksatradharma), astronomie (jyotisa) 
rites du sacrifice (yajnadharma), chant (gïtâ), enseignement 
(upadeêa), dialectique (codyadharma) : bref les soixante-quatre 
arts (kalâ) en usage dans le monde 1 . Le fils de Suddhodana (le 
Buddha) est savant et instruit (bahusruta) ; s’il connaît ces ma¬ 
tières, nous serons incapables de rien lui objecter. Mais il n’a pas 
[comme nous] gardé les bœufs dès sa naissance. Nous l’interrogerons 

V, p- 514-518)- 

3) Samyukta chinois : Tsa a han, T 99 (n° 1248), k. 47, p. 34 2 - 

4) Ekottara chinois : Tseng yi a han, T 125, k. 46, p. 794 - 

5) Sütra isolé, traduit par Kumàrajïva, sous le titre Fang nieou king, T 123, 

P- 54 b. t 

6) Sütra isolé, traduit par Hiuan tsang, sous le titre de Yuan k'i king, T 124, 

P- 547 - 

II. Le Gopâlakâvadâna, développement du sütra précédent, nous est parvenu 
dans des fragments sanskrits et deux collections chinoises : 

7) Kalpanàmanditikâ, éd. Lüders, p. 177-178. 

8) Ta tchouang yen louen king, T 201 (n° 6i), k. 11, p. 3 i 6 b- 3 i 9 a- (^ r - Huber, 
Sütrâlamkâra, p. 308-313). 

9) Ta tche tou louen, T 1509, k. 2, p. 73 b-74 c. 

La traduction des onze règles du bouvier offrant quelques difficultés, S. Lévi a 
comparé le texte pâli avec les versions chinoises n 08 3, 4 et 8 (Asvaghosa , le Sü¬ 
trâlamkâra et ses sources, JA, juill-sept. 1908, p. 140-144). La comparaison de toutes 
ces sources nous entraînerait trop loin, mais nous donnerons ci-dessous, en regard, 
le texte sanskrit et pâli des onze règles du bouvier. 

1 Ces soixante-quatre arts profanes sont énumérés dans le Sütrâlamkâra, tr. 
Huber, p. 311-312. 
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sur les secrets de l’élevage. S’il les connaît , il est vraiment omni¬ 
scient ». 

Tandis qu’ils parlaient ainsi, ils entrèrent dans le Tchou yuan 
(Venuvana) et virent les rayons du Buddha qui éclairaient le bois. 
Ils s’approchèrent du Buddha et le virent assis sous un arbre : 
sa taille était semblable à une montagne d’or ; comme une flambée 
de beurre il brillait d’un grand éclat : on eût dit de l’or en fusion, 
dispersant sur le Venuvana une lumière dorée. Les bouviers ne se 
rassasiaient pas de le contempler, leur cœur éprouvait une grande 
joie. Ils se dirent les uns les autres : 

Ce lion des £âkya 

Est-il omniscient, oui ou non ? 

Quand on le voit, on est forcé de se réjouir, 

L’examen est déjà concluant. 

Ses rayons sont extrêmement lumineux, 

Son aspect est noble et grave, 

Ses marques physiques majestueuses, ses qualités parfaites. 
Il est salué du nom de Buddha. 

Ses marques sont toutes évidentes. 

Son pouvoir est parfait. 

Ses mérites et ses qualités sont entrelacés, 

Ceux qui le voient sont forcés de l’aimer. 

Une auréole (vyomaka) nimbe son corps. 

Ceux qui le contemplent ne peuvent se rassasier. 

Si l’omniscient existe, 

Il doit nécessairement posséder ces qualités. 

Toutes les peintures. 

Joailleries, ornements et images, 

Qui voudraient imiter ce corps merveilleux, 

Ne pourraient l’égaler. 

Il peut combler ceux qui le contemplent 
Et leur faire trouver le bonheur suprême. 

74 a En le voyant, on a la conviction absolue 

Qu’il est certainement omniscient. 

Ayant fait ces réflexions, ils saluèrent le Buddha et s’assirent. 
Ils demandèrent au Buddha : « Combien de règles le bouvi er 
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(gopdlaka) doit-il garder pour que son troupeau ( gogana) prospère 
(sphâtïkr -), combien de règles doit-il négliger pour que son trou¬ 
peau diminue et perde sa prospérité (yogaksema) ? » Le Buddha 
répondit : « S’il observe onze règles, le bouvier est capable de faire 
prospérer son troupeau (ekddasabhir angaih samanvàgato gopà- 
lako bhavyo goganam pariharitum sphâtïkartum) . Quelles sont ces 
onze règles 1 ? (i) U connaît les couleurs (rûpam jdndti). (2) Il 
connaît les signes distinctifs (laksandni jdndti). (3) Il sait brosser 
(dsdtikdh sdtayati). (4) Il sait recouvrir les blessures (vranam pra - 
ticchddayati) . (5) Il sait faire de la fumée (dhümam kartd bhavati). 
(6) Il connaît les bons chemins (vïthim jdndti). (7) Il connaît les 
besoins du troupeau (pïtham jdndti) 2 . ( 8 ) Il connaît les gués (tir- 
thàm jdndti) , (9) Il connaît les bons pâturages (gocaram jdndti). 
(xo) Il sait laisser du lait (sâvasesadohï bhavati). (11) Il sait entourer 
de respect les chefs du troupeau (ye ca te rsabhd gavdtn patayas 
tan atirekapüjdya püjayitd hoti). Le bouvier qui observe ces onze 
règles fait prospérer son troupeau. De même le bhiksu qui 
sait onze choses fait progresser (vardhayati) ses bons Dharma 
(kuéaladharma ). 

(1) Comment connaît-il les couleurs ? Le bouvier connaît la 
couleur noire (krsna), blanche (avaddta) ou bigarrée [de son trou¬ 
peau], De même le bhiksu sait que toute matière est constituée 
des quatre grands éléments (mahdbhüta) ou de matière dérivée de 
ces quatre éléments (updddyarüpa) 3 . 

(2) Comment connaît-il les signes distinctifs ? Le bouvier con- 

1 J’ai emprunté à la Kalpanâmapditikâ, p. 177, les équivalents sanskrits de ces 
onze règles. Ils correspondent exactement au texte pâli (Majjhima, I, p. 222 ; An- 
guttara, V, p. 351), l’ordre seul diffère :(i) rüpanïïü hoti, (2) lakkhanakusalo hoti, 
(3) âsâtikam sâtetâ hoti , (4) vanam paticchâdetâ hoti, (5) dhûfncint kattâ hoti, (6) Ht 
tham jânâti, (7) pïtam jânâti, (8) vïthvm jânâti, (9) gocarakusalo hoti, (10) sâvasesa¬ 
dohï hoti, (11) ye te usabhâ gopitaro goparinâyakà te atirekapûiâya püjetâ hoti. 

2 Pïtam jânâti, en sanskrit pïtham jânâti, fait difficulté. En pâli pîta signifie bois¬ 
son ; et Buddhaghosa (Papanca, II, p. 259) commente cette règle en disant. gopâ- 
îakena hi imàya gâviyâ pïtam, imâya na pïtam, imâya pânïyatitthe okâso laddho, 
imâya na laddho H evam pïtam jânitabbam hoti. — En sanskrit pïtha, qui a également 
le sens de eau ou boisson, peut encore signifier temps ou époque. Pïtham jânâti peut 
donc vouloir dire : il connaît l’époque. C’est du moins ainsi que l’expression est 
comprise par Kumârajïva dans les diverses traductions qu’il a données du Sütra 
des bouviers: T 123: Il connaît les vaches en chaleur (ngai nieou). T 201 ■ 
Il connaît la règle qui fait aller et venir les vaches en rut. — T 1509 : U connaît 
les besoins du troupeau. 

3 Cf. Anguttara, V, p. 351 : bhikkhu yam kiüci rüpam cattâri ca mahâbhütâni 
catunnan ca mahàbhûtànam upâdâya rüpan H yathâbhütam pajânâti. 
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naît les signes favorables et défavorables. Quand ses bêtes se mêlent 
à d autres troupeaux, il les reconnaît à ces signes. De même le bhik- 
su, trouvant chez celui-ci la marque des actes bons le reconnaît 
pour sage (pandita) , trouvant chez celui-là la marque des actes 
mauvais le reconnaît pour sot (bâla) 1 . 

(3) Comment sait-il brosser ? Le bouvier brosse (sâtayati) et 
détruit les insectes (âsütikd) qui boivent le sang [de ses bêtes] 
et aggravent leurs plaies. De même le bhiksu chasse les insectes 
des vues perverses qui boivent le sang des racines de bien (kusa- 
lamüla) et aggravent les plaies de la pensée (cütavrana). Quand 
il les a chassés, c’est la sécurité (yogaksema). 

_ (4) Comment recouvre-t-il les blessures ? Le bouvier, à l’aide 
d étoffes (pata), d herbes (trna) ou de feuilles (parna), protège 
les mauvaises piqûres infligées par les moustiques (masaka). De 
même le bhiksu recouvre par la bonne loi (lire yi tcheng fa, saddhar- 
mena) les blessures infligées par les six joies sensibles 2 . Il ne laisse 
pas s’étendre les piqûres de ces mauvais insectes [nommés] Désir 
(râga), Haine (dvesa) et Sottise (moha). 

(5) Comment sait-il faire de la fumée ? [En faisant de la fumée, 
le bouvier] écarte les moustiques (masaka) ; les bœufs, voyant de 
loin la fumée, se dirigent vers sa demeure. De même le bhiksu 
prêche la loi selon les enseignements reçus (yathâsruta ) 3 et écarte 
les moustiques des entraves (samyojana). Par la fumée de leur 
prédication (dharmadesanü) ils invitent les êtres à entrer dans la 
demeure du Non-moi (anàtman), du Vrai caractère (satyalaksa- 
na) et du Vide (sünya). 

(6) Comment connaît-il les chemins ? Il connaît les chemins bons 
et mauvais à parcourir ou à éviter par les troupeaux. De même le 
bhiksu connaît le noble chemin à huit branches (âryâstângika 
marga) 4 qui conduit au Nirvana ; il évite les mauvais chemins 
de 1 anéantissement (uccheda) ou de l’étemalisme (sâsvata). 

(7) Comment connaît-il les besoins du troupeau ? Le bouvier 
fait en sorte que ses bêtes se multiplient et ne soient pas malades. 

1 Ibid. p. 351 : bhikkhu kammalakkhano bâlo kammalakkhano pandito ti vathà- 

bhütam pajànâti . ’ * y 

2 c est-à-dire les satisfactions des six organes des sens qui sont : l’œil, l’oreille 
le nez, la langue, le corps et le Manas (Chavannes, Contes, I, p. 98, n. 1). 

Cf. Anguttara, V, p. 352 : bhikkhu yathàsutam yathàpariyattam dhammam vitthâ- 
rena paresam desitâ hoti. 

4 Ibid., p. 352: bhikkhu ariyam atthangikam tnaggam yathâbhütam pajànâti. 
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De même le bhiksu, quand on lui prêche la loi du Buddha, éprouve 
la joie pure de la loi ( visuddhadharmaveda ) et ses racines de bien 
(knsalamüla) s accroissent 

( 8 ) Comment connaît-il les gués ? Le bouvier connaît les endroits 
d’accès aisé, faciles à traverser, à l’abri des vagues (taranga) et 
des mauvais insectes (kpni). De même le bhiksu se rend auprès 
des moines savants ( bahusruta ) et les interroge sur la loi. Les 
prédicateurs (dharmabhânaka) qui savent d’avance si la pensée 
(citta) de leurs auditeurs est aiguisée (tïksna) ou émoussée (mrdu), 
si leurs passions (kleéa) sont légères ou lourdes, les mènent [facile¬ 
ment] aux bons gués et les font traverser en toute sécurité (yogakse- 74 b 

ma) 2 . 1 

( 9 ) Comment connaît-il les pâturages ? Le bouvier connaît les 

endroits à l’abri des bêtes féroces comme les tigres (vyâghra), les 
lions (simha) et les mauvais insectes (krmi). De même le bhiksu 
connaît la sécurité (yogaksema) des quatre applications de la mé¬ 
moire (smrtyupasthâna) 3 à l’abri de ces bêtes féroces que sont 
les passions (kleéa) et les mauvais Mâra. Quand il y a pénétré, il 
connaît une sécurité exempte du malheur. 

( 10 ) Comment sait-il laisser du lait ? C’est parce que la vache 
(vatsd ) aime son veau (valsa) qu’elle lui donne du lait. Aussi 
quand le bouvier [se garde de la traire à fond] et lui laisse du lait, 
la vache se réjouit et le veau n’est pas assoiffé. Le propriétaire du 
troupeau et le bouvier font chaque jour des bénéfices. De meme 
le bhiksu, quand les agriculteurs ( vaisya) et les laïcs ( avadâtavasana) 
lui donnent des vêtements (civara) et des aliments (âhâra), doit 
savoir garder la mesure (mâtra) et ne pas les dépouiller complète 
ment 4 . Alors les généreux donateurs ( dânapati) sont contents, 

1 Ibid., p. 352 : bhikkhu, tathâgatappavedile dhammavinaye desiyamâne, labhati 
atthavedam labhati dhammavedam labhati dhammüpasamhitam pâmujjam. Selon 
Buddhaghosa (Papanca, I, p. 173) ~ veda - dans l'expression dhammaveda, est sy- 

nonyme de joie (somanassa ). _ 

2 Ibid., p. 352 : bhikkhu ye te bhikkhü bahussutâ âgatâgamâ dhammadhara v%- 
nayadharâ mâtikâdharâ, te kâlena kâlam upasankamitvâ paripucchati idam bhante 
katham, imassa ko attho ’ti ? tassa te âyasmanto avivatan c’eva vivaranti, anuttam- 
kataü ca uttânïkaronti, anekavihitesu ca kankhâthâniyesu dhammesu kankham pa- 
fivinodenti. 

8 Ibid., p. 352 : bhikkhu cattâro satipatthâne yathâbhütam pajânâti. 

4 Ibid., p. 352 : bhikkhu saddhâ gahapatikâ abhihatthum pavârenti cïvaraptnda - 

pâtasenâsanagiîânapaccayabhesajjaparikkhârena , tatra bhikkhu mattam yânâti pa- 

tiggahayiàya. 
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leur foi (sraddhâcitta) reste intacte, et le [moine] qui jouit de leurs 
dons (praligrâhaka) n’est pas lassé [de leurs aumônes], 

(n) Comment sait-il entourer de respect les chefs du troupeau ? 
De grands bœufs, spécialement désignés, veillent sur le troupeau. 
Il faut donc les soigner et veiller à ce qu'ils ne maigrissent pas. 
Le bouvier les abreuve avec de l’huile (taila), les décore avec des 
anneaux (keyüra, niska) et leur donne comme signe distinctif 
une corne de fer (ayahsrnga). Il les brosse, il les flatte et les appelle 
[par leur nom]. De même le bhiksu sert (satkaroti) et honore (pü- 
jayati) comme il convient (yathàyoga) les hauts personnages de la 
communauté (samgha) qui protègent (pâlayanti) la loi du Buddha, 
triomphent (abhibhavanti) des hérétiques (tïrthika) et amènent 
l'octuple communauté à planter (avaropana) les racines de bien 
(kusalamüla) 1 ». 

Lorsque les bouviers eurent entendu ces mots, ils firent la ré¬ 
flexion suivante : « [De toutes ces règles] nous n’en connaissions pas 
plus de trois ou quatre. Nos maîtres eux-mêmes n’en connais¬ 
saient pas plus de cinq ou six. Aussi, entendant les paroles du 
Buddha, nous crions au prodige (adbhuta). Si le Buddha connaît 
1 art du bouvier, il connaît également tout le reste. Il est vraiment 
omniscient (sarvajna), cela ne fait pas de doute ». 

Ce sütra devait être récité ici au long. Par lui nous savons que 
l’Omniscient existe. 

Question. Dans le monde, il ne peut y avoir d’Omniscient. 
Pourquoi ? Parce que personne ne voit l’Omniscient. 

Réponse. Ceci n’est pas exact. L'expression «ne pas voir» 
peut s entendre de deux manières. Ce n’est pas parce qu’on ne voit 
pas quelque chose qu’on peut dire qu’elle n’existe pas. 

1. Une chose existe réellement, mais, comme elle est cachée 
(gudha) , on ne la voit pas. Ainsi l'origine du clan (gotra) d'un 
homme, le poids (gurutva) de l’Himâlaya, le nombre des grains 
de sable du Gange (gangânadïvâlukâsamkhyâ) existent réellement 
sans qu’on puisse les connaître. 

2. Une chose n’existe pas et, parce qu’elle n’existe pas, on ne la 
voit pas, par exemple une seconde tête (dvitïya sïrsaka) ou une 
troisième main (trtlya hasta) : ce n’est pas parce qu’elles sont ca¬ 
chées qu’on ne les voit pas. 

1 Ibid., p. 353: bhikkhu ye te bhikkhü therâ rattannü cirapabbaptâ sanghapitaro 
sanghaparittâyakâ, tesu mettam kâyakammam paccupatthâpeti âvï c’eva raho ca 
mettant vacïkammam... mettam, manokammam paccupatthâpeti âvï c’eva raho ca. 



[k. 2, p. 74 c] 

Ainsi donc, parce que l’Omniscient est caché, vous ne le voyez 
point ; mais il n’en existe pas moins. Pourquoi est-il caché ? [Parce 
que ceux qui devraient le voir] ne possèdent pas les quatre sortes 
de foi (prasâda) requises 1 , et que leur pensée s’attache (abhi- 
pivisate ) à l’erreur. C’est parce qu’il vous est caché, que vous ne 
voyez pas l’Omniscient. 

Question. — Il n’y a pas d’Omniscient, parce que les choses 
qu’il devrait connaître (jneya) [pour être omniscient] sont innom¬ 
brables. Les Dharma sont innombrables (apramâna) et infinis 
(a nanta /T Si plusieurs hommes réunis ne peuvent les connaître, 
comment un seul homme les connaîtrait-il ? Donc, il n y a pas 
d’Omniscient. 

Réponse. — Si les Dharma sont innombrables, la sagesse ( pra - 74 
jnâ) du Buddha, elle aussi, est immense (apramâna) , incalculable 
(asamkhyeya ) et infinie (ananta). C’est comme une enveloppe: 
si la lettre est grande, l’enveloppe est grande ; si la lettre est petite, 
l'enveloppe est petite. 

Question. — Le Buddha a prêché, lui-même, la loi bouddhique, 
mais il n’a rien dit des autres sciences : médecine (bhaisajya), 
géographie (bhügolavidyâ) , astronomie (jyotisa), calcul (gananâ), 
politique (niti), etc. S’il est omniscient, pourquoi n’a-t-il rien dit 
de toutes ces sciences ? Donc nous en concluons qu’il n est pas 
omniscient. 

Réponse. — 1 . Il connaît toutes ces choses, mais il en parle 
quand c’est utile, et n’en parle pas quand c’est inutile. Si on 1 in¬ 
terroge, il parle ; si on ne l’interroge pas, il ne dit rien. 

2. En outre, il a parlé de toutes choses en résumé (samâsatah) 
comme étant de trois sortes : 1 . choses conditionnées (samskrta- 
dharma), 2 . choses inconditionnées (asamskrtadharma) , 3 . choses 
indicibles ( avâcyadharma ) . Ces trois catégories renferment tous les 
Dharma. 

Question. — Nous savons que le Buddha n’est pas omniscient 


1 II s'agit des quatre sortes de foi qui accompagnent l’intelligence des vérités 
bouddhiques et que l’on appelle les avetyaprasâda : foi relative au Buddha, au 
Dhar ma, au Samgha et aux moralités chères aux saints (âryakântâni éïlâni). Cf. 
Dlgha, ill, p. 227 ; Majjhima, I, p. 37, 46 ; II, p. 51 : III, p- 253 ; Samyutta, II, 
P- 69 ; IV, p. 271, 304 ; V, p. 343 . 4°5 i Anguttara, I, p. 222 ; II, p. 5 6 i H 1 - P- ZI2> 
332, 451 ; IV, p. 406 ; V p. 183 ; Avadânaéataka, II, p. 92 ; Madh. vjrtti, p. 487 ; 
Mahàvyutpatti, n° 6823 ; Bodh. bhümi, p. 161, 327 ; Koéa, VI, p. 292 ; Koéavyâ- 
khyâ, p. 605. 
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parce qu'il n'a pas répondu aux quatorze questions difficiles 1 . 
Quelles sont ces quatorze questions difficiles ? 


1 Ces quatorze questions difficiles sont souvent désignées dans la scolastique par 
le terme de «Quatorze points réservés ou non-définis » (caturdasàvyâkrtavastüni). 
Cf. Madh. vftti, p. 446 ; Madh. avatâra, p. 250-251 (tr. Lav., Muséon, 1911, p. 297- 
298) ; Kosa, V, p. 43. 

Le cardon pâli et la traduction chinoise du Madhyamàgama (T 26) n'énumèrent 
que dix poiqts réservés. (1-2) Sassato loko, asassato loko, (3-4) Antavà loko, anan- 
tavâ loko, (5~6) Tarn jïvant tant sarîratn, annam jïvam annam sarïram, (7-10) Hoti 
tathâgato param rnaranâ, na hoti tathâgato param maranâ, hoti ca na ca hoti tathâgato 
pararn maratiâ, neva hoti fia fia hoti tathâgato pavarn maranâ. Cette formule, de 
beaucoup la plus fréquence, se retrouve dans Dïgha, I, p. 187-188 ; Majjhima, I, 
p. 157, 426, 484 ; Samyutta, III, titres des sutta de la p. 213-216 ; III, p. 258 ; IV, 
p. 286, 391-392 ; V, p. 418. La même formule est reprise dans le Tchong a han, 
T 26 (n° 22i), k. 60, p. 804 b (correspondant à Majjhima, I, p. 426). 

Mais la plupart des Nikâya chinois connaissent déjà les quatorze points. En 
règle générale, lorsqu un sutta pâli énumère seulement dix points, le sütra corres¬ 
pondant du Samyukta chinois en compte quatorze : Tsa a han, T 99, n° 962, k. 34, 
p. 245 c (correspond à Majjhima, I, p. 484) l Ibid. n° 963, k. 34, p. 246 a (correspond 
à Samyutta, III, p. 258) ; Ibid. n° 968, k. 34, p. 248 c (correspond à Anguttara, 
V, p. 186) ; Ibid. n° 408, k. 16, p. 109 a-b (correspond à Samyutta, V, p. 4x8). — 
On retrouve encore les quatorze points dans la version chinoise abrégée du Samyuk- 
ta, T 100, n° 196, k. 10, p. 445 a ; n° 202, k. 11, p. 448 c. — La version chinoise du 
Dïigha en compte même seize en ajoutant deux points supplémentaires aux n 0B 13 
et 14 de la formule en quatorze points : Tch’ang a han, T 1, n° 28, k. 17, p. ni a 
(correspond a Dïgha, I, p. 187-188). — Comme tous les traités de scolastique, le 
Mpps a adopté la formule en quatorze points. 

Quelques rares textes (Dïgha, I, p. 16 ; III, p. 137 ; Majjhima, II, p. 233) modi¬ 
fient la formule en quatorze points en ajoutant attâ devant le mot loka qui apparaît 
dans les huit premiers points. Ils disent donc : sassato attâ ca loko ca, asassasato 
attâ ca loko ca, etc. — Cette modification a été adoptée ici par le Mpps. — [On 
trouve une formule aberrante dans la version chinoise de l’Ekottara, Tseng yi a 
han, T 125, k. 43, p. 784 b : Le Moi existe-t-il ? N’existe-t-il pas ? Existe-t-il et 
n existe-t-il pas à la fois ? Le monde est-il éternel ? Est-il non-éternel ? Le monde 
est-il fim ? Est-il infini ? Le principe vital est-il la même chose que le corps ? Est-il 
différent du corps ? Le Tathâgata meurt-il ? Ne meurt-il pas ? Y a-t-il une mort ? 
N’y a-t-il point de mort ?]. 

Le Buddhaja toujoursrefusé de répondre à ces questions et certains indianistes 
se sont autorisés de cette attitude pour le présenter comme un agnostique. Quelques- 
uns même sont d’avis que son agnosticisme recèle un nihiiisme total : si le Buddha 
a refusé de donner une solution aux grands problèmes qui préoccupent l’humanité, 
c’est qu’il y avait répondu in petto par la négative. De La Vallée Poussin, qui a 
toujours plaidé pour le Nirvana bienheureux, a exposé et discuté ces interpréta- 
JÎ 9 B S modernes dans son article Agnosticism, ERE, I, p. 220-225^ et dans son petit 
ouvrage sur leNirvâna, Paris, 1925, p. 85-129. Il est probable que le Bouddhisme 
primitif, plus préoccupé d’ascèse que de métaphysique, ne s’est pas posé ces 
problèmes, mais lorsque, au cours des temps, ils se sont dressés devant lui, il a cru 
pouvoir les esquiver en les condamnant comme oiseux et même dangereux sous 
jprétexte qu ils n’intéressaient pas directement la discipline du salut. 
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(1-4). Le Monde et le Moi sont-ils étemels ? Sont-ils non-étemels ? 
Sont-ils à la fois éternels et non-éternels ? Ne sont-ils ni étemels 
ni non-éternels ? (Édévato lokas câtmâ ca, asâsvato lokas cdtmd 
ca édévatas cdsdsvatas ca lokas cdtmd ca, naiva sdsvato ndsdsvatas 
ca lokaé cdtmd ca). 

(5-8). Le Monde et le Moi sont-ils finis ? Sont-ils infinis ? 
Sont-ils à la fois finis et infinis ? Ne sont-ils ni finis ni infinis ? 
(Antavdn lokas cdtmd ca, anantavdn lokas cdtmd ca, antavdmé 
cdnantavdms ca lokaé cdtmd ca, naivdntavdn ndnantavdmé ca lokas 
cdtmd ca). 

(9-12). Le Tathâgata [ou le saint affranchi du désir] existe-t-il 
après la mort ? N existe-t-il pas après la mort ? Existe-t-il et n'exis- 
te-t-il pas à la fois après la mort ? Est-il faux qu'il existe et qu’il 
n'existe pas à la fois après la mort ? (Bhavati tathdgatah param 
ntarandn na bhavati tathdgatah param maranâd bhavati ca na bha¬ 
vati ca tathdgatah param marandn naiva bhavati na na bhavati ca 
tathdgatah param marandt). 

(13-14). Le principe vital est-il la même chose que le corps ? 
Le principe vital est-il différent du corps ? (Sa jïvas tac charïram, 
anyo jïvo ’nyac charïram ). 

Si le Buddha est omniscient, pourquoi n'a-t-il pas répondu à ces 
quatorze questions difficiles ? 

Réponse. — i. Ces questions sont vaines et c'est pourquoi le 
Buddha n'y a pas répondu. L'éternité (sdsvata) des Dharma ne 
s'impose pas (ayukta) ; leur anéantissement (uccheda) ne s impose 
pas davantage. C'est pourquoi le Buddha n’a rien répondu. Si on 
demande combien une corne de vache ( gosrnga) fournit de litres de 
lait (ksïra) , ce n'est pas là une question et il ne faut pas y répondre. 
D'ailleurs, l'univers (lokadhdtu) n'a pas de terme (anavastha) . 
comme la roue d’un char ( rathacakra) , il n'a ni début, ni fin (apür- 
vdcarama) x . 

1 Ce premier point contient la réponse aux deux premières séries de questions . 
* Le monde est-il éternel, etc ? », « Le monde est-il fini, etc ? » 

La première ^question doit être refusée parce qu'elle se heurte à la condamnation 
portée contre le point de vue de l’éternité (sâsvatadrsti) et celui de l’anéantissement 
j[ucchedadrstï). Cf. Udâna, p. 33 : ye hi keci samaria vâ brâhmanâ vâ bhavena bhavassa 
vïfpaniokWham âhamsu, sabb’ete avippamuttâ bhavasmâ ’ti vadâmi. ye vâ pana 
keci samanâ vâ brâhmanâ vâ vibhavena bhavassa nissaranam âhamsu, sabb’ ete ams- 
safâ bhavasmati vadâmi. — Le même texte est repris dans l’Udânavarga tibétain 
XXXII, 40 p. 136 : dge sbyon bvam ze ji sned pa | srid pas sYid las nés hbyun zeY \ de 
dag thams cad srid pa las | nés hbyun mi êes bYjod par bya \ — Madh. vptti, p. 53 ° * 
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2. En outre, répondre à ces questions n'offre aucun avantage, 
mais présente l’inconvénient d’entraîner [son interlocuteur] dans 
1 erreur 1 . Le Buddha sait que ces quatorze points difficiles cachent 
sans cesse les quatre vérités (catur âryasatya) et le Vrai caractère 
(satyalaksana) des Dharma. Si un endroit guéable contient de mau- 

75 a vais insectes, il ne faut pas inviter les hommes à le traverser. Il 
faut un endroit sûr (yogaksema) et sans danger (anupadrava) 
pour qu on puisse inviter les hommes à traveiser. 

3. En outre, certains disent que ces questions ne peuvent être 
^comprises que par l’Omniscient ; comme les [autres] hommes ne 
peuvent pas les comprendre, le Buddha n’y répond pas 2 . 

4. En outre, certaines personnes appellent existant (sat) ce 
qui est inexistant (asat) et appellent inexistant ce qui est existant. 
Elles ne sont pas «omniscientes». L’Omniscient appelle existant 
ce qui existe, inexistant ce qui n’existe pas. Le Buddha n’appelle 
pas inexistant ce qui existe, existant ce qui n’existe pas ; il prêche 
uniquement le Vrai caractère (satyalaksana) des Dharma. Pour¬ 
quoi donc ne serait-il pas nommé omniscient ? Le soleil (sürya) 
ne crée pas les montagnes et les vallées, il ne crée pas non plus les 
terrains plats, mais il éclaire tout uniformément. De même le Buddha 
ne rend pas inexistant ce qui existe, ni existant ce qui n’existe pas. 

Ye kecid bhiksavo bhavena bhavasya nihsaranam paryesante vibhavena vâ ’parijnâ- 
nam tat tesâm iti. ubhayam hy état parityâjyam bhave trsnâ vibhave trsnâ ca. 

La seconde question est également à refuser parce que le monde ne comporte 
pas de limite et échappe par le fait même aux catégories du fini et de l'infini. 

[Par « monde » (loka) on entend ici l'univers. Mais le Kosa, IX, p. 267, nous 
apprend que certains, par loka , entendent l'âme (âtman), d'autres la transmigration 
(samsara)}. 

1 Ce deuxième point concerne la quatrième série de questions : « Quelle est la 
nature du principe vital ? » La réponse dépend de l’intention de celui qui interroge. 
Vacchagotta qui croit à l’existence de l’âme réclame une autre réponse que Phaggu- 
na qui n'y croit pas. Voir ci-dessus, p. 32, n. 3. 

Certains bouddhistes se cantonnaient volontiers dans la « foi du charbonnier » 
sans essayer de comprendre les mystères. Cf. Samdhffiirmocana, VII, 19, p. 200 : 
Certains êtres ne comprennent pas exactement les formules bouddhiques, cependant 
ils y adhèrent et leur accordent foi. Ils y adhèrent en disant : « Les discours prêchés 
par le Seigneur sont profonds... Nous n’en comprenons pas le sens... Mais l'intelli¬ 
gence des Buddha est profonde, profonde aussi la Nature des choses. Le Tathâgata 
sait, nous ne savons pas. La prédication des Tathâgata pénètre chez les êtres selon 
leurs divers degrés de foi ». — Ratnaküfa cité dans le éiksâsamuccaya, p. 55 : 
yesu câsya gambhïresu buddhir nâvagâhate, taira tathâgata eva sàksïti krtvâ na pra- 
tiksipati. tathâgata eva jànite nâham jàne ; anantà buddhabodhir, nânâdhimuktika- 
tayà tathâgatânârn sattveçu dharmadeéanâ pravartata iti. 
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13 dit toujours la vérité (satya) et l’éclat de sa sagesse (prajnâ- 
loka) illumine tous les Dharma. Il est comparable à un chemin 
unique (ekamârga). Lorsque les hommes demandèrent au Buddha 
si la loi des douze causes [ou pratityasamutpâda ] avait été créée par 
le Buddha ou créée par un autre, le Buddha répondit : « Je n’ai 
pas créé la loi des douze causes et un autre ne l’a pas créée non plus. 
Que les Buddha existent ou n’existent pas, la naissance (jâti) 
est la cause et condition (hetwpratyaya) de la vieillesse et de la mort 
(jarâmarana) : c’est là la loi éternelle et subsistante » 1 . Le Buddha 


1 Plus loin, au k. 32, p. 298 a, le Mpps reviendra sur ce sütra et en indiquera la 
référence : «Comme il est dit dans le Tsa a han (Samyuktâgama), un Bhiksu de¬ 
manda au Buddha si la Loi des douze causes (pratïtyasamutpâda) était faite par 
le Buddha lui-même ou si elle était faite par un autre homme. Le Buddha dit 
au Bhiksu : Ce n'est pas moi qui ai fait la Loi des douze causes et personne d'autre 
non plus ne l'a faite. Que les Buddha existent eu qu'ils n'existent pas, cette Nature 
de dharma des Darma, cette subsistance des Dharma est stable (utpâdâd vâ tathâ- 
gatânâm anutpâdâd vâ tathâgatânârn sthitaiveyam dharmânâm dharmatâ dharma- 
sthititâ) . En effet, cela étant, ceci est ; de la production de cela, ceci est produit, 
à savoir de l’ignorance proviennent les formations ; des formations provient la 
connaissance ; et ainsi de suite jusque : [de la naissance] proviennent vieillesse 
et mort, souffrance et plainte, douleur, chagrin et désespoir. Telle est l’origine de 
toute cette masse de souffrance (yad uta asmin satïdam bhavati, asyotpâdâd idam 
utpadyate ; yad idam avidyàpratyayâh samskârâh, samskârapraty ayant vijnânam 
yàvaj jâtipratyaya jarâmara^asokaparidevaduhkhadaurmanasyopàyâsâh sambha - 
vanti : evam asya kevalasya mahato duhkhaskandhasyotpâdo bhavati) . Inversement, 
cela n’étant pas, ceci n’est pas ; de la suppression de cela, ceci est supprimé, à 
savoir par la suppression de l'ignorance, les formations sont supprimées , par la 
suppression des formations, la connaissance est supprimée, et ainsi de suite [par 
la suppression de la naissance] sont supprimés vieillesse et mort, souffrance et 
plainte, douleur, chagrin et désespoir. Telle est la suppression de toute cette masse 
de souffrance (tatrâvidyânirodhât samskâranirodhah , samskâranirodhâd vijhâna - 
nirodho yâvaj jâtinirodhâj jaràmaranaêokaparïdevaduhkhadaurmanasyopâyâsâ 
nirudhyante : evam asya kevalasya mahato duhkhaskandhasya nirodho bhavati) ». 

Ce sütra, qui fait défaut dans le Samyuttanikâya pâli, a son correspondant exact 
dans le Samyuktâgama chinois (Tsa a han, T 99, n° 299, k. 12, p. 85 b-c) qui le 
situe à Kiu-lieou-cheou Tiao-nieou-tsiu-lo (Kurusu Kalmâsadamyanigama). Ce 
sütra n’a d’original que son début, où le Buddha affirme que le Pratîtyasamutpada 
n'a pas été fait par lui ni par personne d’autre ; le reste est une accumulation de 
clichés inlassablement reproduits dans les écrits canoniques, tant en pâli qu'en 
sanskrit. C'est ainsi que la formule bien connue utpâdâd vâ tathâgatânârn ... se 
retrouve avec quelques variantes dans Samyutta, II, p. 25 (cf. Tsa a han, T 99, 
n° 296, k. 12, p. 84 b) ; Anguttara, I, p. 286 ; Visuddhimagga, p. 518 ; Salistam- 
basütra dans Lav, Théorie des douze causes , Gand, 19 1 3> P- 73 » Asfasâhasrikâ, 
p. 274 ; Lankàvatâra, p. 143 ; Kosavyâkhyà, p. 293 ; Madh. vytti, p. 40 ; Panjikâ, 
P- 588; éiksàsamuccaya, p. 14; Dasabhümika, p. 65. — L. de La Vallée (0. c., 
p. 109) l’a retrouvée également dans les sources brahmaniques : Bhàmatï ad II, 
2, 19; Tantravàrttika (BSS, p. 163). 
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enseigne que la naissance est la cause et condition de la vieillesse 
et de la mort et, arrivant au bout [de la chaîne causale], que l'igno¬ 
rance (avidyâ) est la cause et condition des formations (samskâra ). 

5. En outre, répondre aux quatorze questions difficiles serait 
commettre une faute. Si on vous demandait de quel genre est la 
taille ou le physique du fils d’une femme stérile et d’un eunuque 
(vandhyâpandakaputra) \jceja ne mériterait pas réponse, car un 
tel fils n’existe pas. 

6. En outre, ces quatorze questions difficiles sont des vues faus¬ 
ses (WïMtàï&h ne son t P as des réalités (satya). Or le Buddha 
ne s’occupe jamais que de réalités. C’est pourquoi il s’arrête (sthà - 
fiayati) et ne répond pas,, 

7. Enfi n, s’arrêter et ne pas répondre, c’est une réponse. Il y a 
quatre manières de répondre (vyâkarana) : a) Répondre d’une 
manière catégorique (ekâmêena vyâkarana) : [c’est ainsi qu’il 
répond quand il est question] par exemple, du Buddha, de l’Absolu 
(parama) } du NirVâna et de la Sécurité (yogaksema) ; b) Répondre 
en distinguant (vibhajyavyâkarana) ; c) Répondre en posant une 
question (pariprcchâvyâkarcma) ; ^Répondre en ne répondant 
pas (sthâpanïyavyâkarana ). Ici le Buddha répond en ne répon¬ 
dant pas 1 2 . 

Vous dites qu’il n’y a pas d’omniscient ! Une telle affirmation 
est absurde et constitue une grave calomnie (mrsâvdda ). En réalité, 
l’omniscient existe. Pourquoi ? Parce qu’il a obtenu les dix forces 
(bala), il connaît le possible (sthâna) et l’impossible (asthâna), 
il connaît les causes et conditions (hetupratyaya) et la rétribution 
des ac tes (karmavipâka ), il connaît les concentrations (samâdhi) 
et les délivrances (vimoksa ), il connaîr les facultés bonnes ou mau¬ 
vaises des êtres (sattvendriyavarâvara ), il connaît les diverses 
sortes de délivrance du désir (nânâvidharâganirmokm ), il connaît 
les innombrables lignées (sing, 38 et 5) de toutes les sortes d’univers 
(nânâvidhalokadhâtvapramânagotra ), il connaît toutes les résiden¬ 
ces (vihâra) et leurs chemins (mârga) ; il connaît la conduite 
(caryâ) et les réflexions (manasikâra) [des êtres] dans leurs exis- 

1 Sur cette comparaison, voir ci-dessus, p. 45, n. 1. 

2 Ces quatre manières de répondre à une question (pahhavyàkarana) sont signa¬ 
lées dans Dîgha, III, p. 229 ; Anguttara, I, p. 197 ; II, p. 46 ; Milinda, p. 144 ; 
Tch'ang a han, T 1, k. 8, p. 51 b 1 ; Tchong a han, T 26, k. 29, p. 609 a. Ces textes 
distinguent ekamsavyâkavanïyo panho , vibhajjavyâkaranîyo panho , patipucchà- 
vyâkavarâyo panho, thàpanïyo panho. Le texte sanskrit reproduit ici est tiré de la 
Mahavyutpatti, n° 1658-1661. — Définitions et exemples dans Koéa, V, p. 44-47. 
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tences antérieures (pürvajanma), il a obtenu le discernement de 
l’œil divin (divyacaksurvyakti), il connaît la destruction de toutes 
les impuretés (sarvâsravaksaya), il distingue clairement le bien 
(êubha) et le mal (asubha), il prêche dans tous les univers (loka- 
dhâtu) une loi supérieure (agradharma), il a obtenu la saveur de 
l’ambroisie (amrtarasa), il a trouvé le chemin du milieu (madhyamâ 
bratifiat), il connaît le Vrai caractère (satyalaksana) de tous les 
Dharma conditionnés (samskrta) ou inconditionnés (asamskrta), 
il a rejeté pour toujours le désir des trois mondes (trailokyarâga). 

C’est pour toutes ces raisons que le Buddha est omniscient. 

Question. — Soit ! l’omniscient existe, mais quel homme est-ce ? 75 b 

Réponse. — C’est le Suprême (parama), le Grand Mâle (mahâ- 
purusa), le Vénérable des trois mondes (trailokyajyestha) : on le 
nomme Buddha. 

Ainsi les Tsan fo kie (Buddhastotragâthâ) disent : 

Premier-né (mürdhaja) et roi Cakravartin, 

Le Buddha est semblable à l’éclat du soleil et de la lune. 

Il appartient à la noble lignée des ââkya, 

Il est le prince héritier du roi Suddhodana. 

Au moment de sa naissance, il ébranla trois mille 
Sumeru et agita l’eau de la mer. 

Pour détruire la vieillesse, la maladie et la mort. 

C’est par pitié qu’il vint au monde. 

A sa naissance, il fit sept pas, 

Ses rayons remplissaient les dix régions. 

Il regarda quatre fois et poussa un grand cri : 

«Mes naissances, dit-il, sont terminées, 

«Devenu Buddha je prêcherai une loi merveilleuse, 

« Je battrai à grand bruit le tambour de la loi, 

« Par là je réveillerai les êtres, 

«Et le monde, du sommeil de l’ignorance ». 

Tels furent, sous formes multiples. 

Les prodiges (adbhuta) qui apparurent. 

Les dieux et les hommes, 

En les voyant, furent dans la joie. 
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Le Buddha avait le corps orné de marques. 

Un grand éclat resplendissait sur son visage. 

Tous les hommes et toutes les femmes 
Ne se rassasiaient pas de le contempler. 

Quand Tentant fut allaité et nourri, 

Sa force surpassait celle d’un nayuta de gandhahastin. 
La force de ses rddhipdda était extrême, 

Celle de sa prajnd immense. 

Les grands rayons du Buddha 
Illuminaient son corps extérieurement. 

Le Buddha, parmi ses rayons, 

Était comme la lune dans sa splendeur. 

On critiqua le Buddha de toutes manières, 

Il n’en éprouva aucune peine ; 

On loua le Buddha de toutes manières. 

Il n’en éprouva aucune joie. 

Sa grande maitrï s'étend à tous, 

Ennemis et amis, également et sans distinction. 
Toutes les classes d’êtres intelligents 
En connaissent tous les effets. 

Par la force de sa ksdnti, lajjâ, maitrï et karund, 

Il triomphe de tout le monde. 

Pour sauver les êtres, 

Il accepte, d’âge en âge, l'effort et la douleur. 

Sa pensée est toujours concentrée 
Sur le bien à faire aux êtres. 

Il possède les dix forces (bala) du savoir (jndna) 

Et les quatre forces de l’assurance (vaisdradya). 

Il possède les dix-huit attributs exclusifs (dvenika), 

Et un trésor de qualités (guna) immenses. 

Telles sont, innombrables, 

Les forces de ses qualités prodigieuses. 
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Comme un lion sans peur, 

Il détruit les systèmes hérétiques. 

Il fait tourner la roue de la loi sans supérieure, 

Il sauve et délivre le triple monde. 

Son nom est Bhagavat. Le sens (artha) de ce terme est immense 
(apramâna) et,si on voulait l’exposer au long, il faudrait négliger 
les autres points. C’est pourquoi nous en avons parlé ici sommaire¬ 
ment (samdsatah). 


13 


75 c 




1Ô2 


[k. 3, p. 75 c] 


CHAPITRE V. 

RAJAGRHA 


Sütra : Le Buddha résidait dans la ville de Râjagrha (rdjagrhe 
viharati sma). 

èâstra : Cette phrase doit être expliquée maintenant. 

Question. — Pourquoi dit-on que le Buddha résidait à Râjagrha, 
au lieu d'exposer directement les doctrines de la Prajfiâpâramitâ ? 

Réponse. — L'auteur mentionne le lieu (desa), le temps (kâla) 
et les personnages (pudgala) pour que les hommes attachent foi 
(sraddhd) à son récit. 


Vihâra. 

Qu'entend-on par résider ? 

x. On nomme résidence (vihâra) les quatre attitudes (ïrydpa - 
tha) corporelles: position assise (nisadana), position couchée 
(êayyd), marche (gamarta) et station (sthdna) 1 . Le Buddha prend 
ces attitudes pour effrayer les troupes de Mâra (Mdrasend) et 
pour que ses disciples se réjouissent (pramodante) et entrent dans 
toutes sortes d’extases (dhydna). 

2 . En outre, il y a trois résidences : résidence divine (divyavihâ - 
ra) } résidence de Brahma (brâhmavihdra) et résidence sainte 
(dryavihdra) 2 : 

Les divyavihdra sont les résidences des six classes des dieux du 
désir (kdmadeva). 

Les brâhmavihdra sont les résidences des dieux Brahma, etc., 

1 Sur les quatre ïryâpatha, voir p. ex. Samyutta, V, p. 78 ; Divyâvadâna, p. 
161 : carturvidham ïryàpatham kaipayati tadyathâ cankramyate tisthati nisïdati êay- 
yâm kaipayati. 

2 Dlgha, III, p. 220 : Tayo vihâra : dibbo vihâro, brahmavihâro, ariyo vihâro. 
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jusqu'aux résidences des dieux qui ne sont ni conscients ni in¬ 
conscients ( naivasamjndndsamjndyatanadeva ). 

Les dryavihdra sont les résidences des Buddha, des Pratyeka- 
buddha et des Arhat. 

Parmi ces trois sortes de résidences,le Buddha choisit les dryavihd¬ 
ra. Mais [ici], par compassion (anukampd) pour les êtres (sattva), 
il réside dans la ville de Râjagrha. 

3, En outre, trois choses, le don (ddna), la moralité (sïla) et la 
pensée bonne (kusalacitta) constituent les divyavihdra. 

Les quatre sentiments infinis (apramdnacitta) : la bienveillance 
(maitri), la pitié (karund) , la joie (muditd) et l’indifférence (upek- 
$â) y constituent les brâhmavihdra. 

Les trois concentrations (samddhi), à savoir la vacuité (sünya - 
ta), le sans-marques (ânimitta) et la non-prise en considération 
(apranïhita) , sont nommées dryavihdra. C'est dans les dryavihdra 
que le Buddha réside. 

4, Enfin il y a quatre sortes de résidences : divyavihdra , bràhma- 
vihdra, dryavihdra et buddhavihdra L Les trois premières sont telles 
que nous avons dit. Quant aux buddhavihdra , ce sont les innom¬ 
brables concentrations (samddhi) comme celle de la marche hé¬ 
roïque (sürayngama) , les dix forces (bala), les quatre assurances 
(vaiêdradya) , les dix-huit attributs exclusifs du Buddha (dve - 
tyikadharma), l'omniscience (sarvajfidna) et les sagesses (prajhd) 
de toutes sortes. C'est aussi les 84.000 Corbeilles de la loi (dhar- 
mapitaka) , moyens de sauver les hommes 2 . Ces diverses qualités 
de Buddha (buddhaguna) sont les lieux habités par le Buddha : 
le Buddha y réside. 

L'explication sommaire sur les Vihâra est terminée. 


RÀjAGRHA. 

Question. — Les grandes villes telles que Chô p’o t'i (Sràvastï) 
Kia p'i lo p y 0 (Kapilavastu) et Po lo nai (Vârânasï) ont toutes des 

1 Cf. Bodh. bhümi, p. 90 : tatra éünyatânimittâpyanihitavihârâ nivodhasamâpatti - 
vihâraé càryavihâra ity ucyate. catvâri dhyànàny ârüpyasamâpattayas ca divyo vihâra 
*ty ucyate. catvàry apramânâni brâhmo vihâra ity ucyate. — Même définition dans 

Samgraha, p. 137. 

* Il s’agit des quatre-vingt mille ou quatre-vingt-quatre mille dharmaskandha 
Prêchés pour guérir les quatre catégories de fidèles : cf. Vinaya des Mahâsâmghika 
(Przyluski, Concile, p. 211) ; Theragâthà, v. 1024; Sumangala, I, p. 24; Ava- 
tfànaéataka, II, p. 155 ; P’i p’o cha, T 1545, k. 74, p. 385 c ; Kosa, I, p. 46-47. 


76 a 





i65 


164 [k. P- 76 a] 

résidences royales (rdjagrha). Comment se fait-il que cette ville 
seule porte le nom de Rajagrha ? 

Réponse 1 . — 1. Certaines personnes donnent l'explication sui¬ 
vante : Un roi du Mo k'ie t’o (Magadha) eut un fils qui, n’ayant 
qu’une tête, avait deux visages et quatre bras. Les gens d’alors 
prirent cela pour un mauvais présage ; le roi lui fendit donc en deux 
le corps et la tête et l’abandonna dans la jungle (kântâra). Or une 
ràksasï nommée Li lo (Lïlâ) réunit les deux parties de son corps et 
le nourrit de son lait. Par la suite, il grandit et devint un homme : 
sa force était telle qu’il put conquérir les rois des autres royaumes ; 
il posséda le monde entier et prit tous les rois des royaumes au 
nombre de 18.000 hommes et les établit au milieu de cinq monta¬ 
gnes 2 ; par sa grande puissance il gouverna le Yen feon t'i (Jam- 
budvîpa). C’est pourquoi les habitants du Jambudvipa donnèrent 
à ces montagnes le nom de Ville de la résidence des rois (rdjagrha) 3 . 

2. D’autres personnes racontent ceci : Dans la ville où demeurait 
auparavant le roi du Magadha des incendies se déclaraient et, chaque 
fois qu’elle brûlait, on la reconstruisait. Il en fut ainsi jusqu’à 
sept fois. Les gens du pays étaient accablés par les travaux qu’on 
leur imposait. Le roi, saisi de tristesse et de crainte, rassembla 
tous les sages (pandita) et leur demanda leur avis. Certains lui 
dirent qu’il fallait changer l’emplacement de la ville. Le roi chercha 
alors un lieu où s’installer ; il vit ces cinq montagnes qui formaient 
une enceinte semblable à une muraille ; il y éleva donc son palais 
(rdjakula) et se fixa au milieu de cet endroit. C’est pourquoi ce 
lieu est nommé Ville de la résidence du roi (rdjagrha) 4 . 


1 Dans ce paragraphe je reproduis, avec quelques modifications, la traduction 
de E. Chavannes, Cinq cents contes et apologues, T. III, p. 285-290. 

2 Ces ciuq montagn.es étaient appelées en pâli Vebhâra, Panda va, Vepulla, Gijjha- 
küta et Isigili. Cf. Majjhima, III, p. 68 ( = Tseng yi a han, T 125, k. 32, p. 723 a) ; 
Suttanipâta Comm., II, p. 382. Mais auparavant, elles portaient un autre nom. 

3 Même explication dans le Suttanipâta Comm., II, p. 413 : Râjagjrha est ainsi 
nommé parce qu'un grand nombre de rois, comme Mandhatâ et Mahàgovinda, y 
habitent. 

4 Cette tradition est également rapportée par Hiuan tsang, Si yu ki, T 2087, 
k. 9, p. 923 a (tr. Seal, II, p. 165-166) : A Kusâgra, ancienne capitale du Magadha, 
éclataient fréquemment des incendies qui, se communiquant de maison en maison, 
détruisaient toute la ville. Après l’avoir reconstruite plusieurs fois, le roi Bim- 
basâra, sur le conseil de ses ministres, fit paraître un édit bannissant tout habitant 
dans la maison duquel le feu se déclarerait,et le forçant de se retirer dans le Sîiavana, 
la «Forêt froide », utilisé jusqu’alors comme cimetière. Un nouvel incendie ayant 
éclaté dans son propre palais, le roi abdiqua en faveur de son fils Ajàtasatru et se 
retira dans le Éîtavana. Le roi de Vaiéàlï, son voisin, jugea le moment propice pour 
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3 . Voici encore une autre explication : Dans les temps passés, il 
y avait en ce royaume un roi nommé P’o seon (Vasu) qui, dégoûté 
des choses du monde (lokadharmanirvinna) , quitta la maison 
(pravrajita) et se fit ermite (rsi) . En ce temps-là, les brâhmanes qui 
étaient restés dans le monde ( grhasthabràhmana) et les ermites qui 
étaient sortis du monde (pravrajitarsi) eurent une discussion. 

Les Grhasthabràhmana disaient : « D’après les livres sacrés, dans 
les sacrifices aux dieux (devayajha) , il faut tuer des êtres vivants 
et en manger la chair (mdmsa) 1 ». Les Pravrajitarsi répliquaient : 

« Il ne faut pas, quand on sacrifie aux dieux, tuer des êtres vivants 
et en manger la chair» 2 . Us se disputaient ainsi entre eux. Les 
Pravrajitarsi dirent : « Il y a ici le grand roi qui est sorti du monde 
pour se faire ermite. Aurez-vous la foi (sraddhâ) en lui ?» Les 
Grhasthabràhmana ayant répondu qu’ils auraient foi en lui, les 
autres reprirent : « Nous prendrons cet homme pour arbitre et 
demain nous irons l’interroger ». 

Cette même nuit, les Grhasthabràhmana allèrent par avance 
auprès de l’ermite Vasu, et, après lui avoir posé toutes les questions 
d'usage, ils lui dirent : « Dans la discussion de demain, il faut nous 76 b 
aider », Le lendemain donc, au point du jour, au moment de la 
discussion, les Pravrajitarsi demandèrent à l’ermite Vasu : 

« Dans les sacrifices aux dieux, faut-il ou non tuer des êtres vivants 
et en manger la chair ? » L’ermite Vasu répondit : « La règle des 
Brâhmanes est que, dans les sacrifices aux dieux, il faut tuer des 
êtres vivants et en manger la chair » 3 . Les Pravrajitarsi reprirent : 


envahir le Magadha. Les princes des frontières fortifièrent à la hâte le Sïtavana, 
et comme Bimbasâra en était le premier habitant, la nouvelle ville fut nommée 
«Cité du roi» (Râjagî-ha). — La vieille ville que Hiuan tsang nomme Kuéâgra, à 
cause de son herbe excellente, est plus connue sous le nom de Girivraja (Vimà- 
navatthu Comm., p. 82). Elle est aussi nommée Vasumatï (Râmâyana, I, 7, 32), 
Bârhadrathapura (Mahâbhârata, II, 24, 44), Bimbisârapurï et Magadhapura (Sutta¬ 
nipâta Comm., II, p. 584). — Hiuan tsang (l. c.) et Fa hien dans sa Relation des 
royaumes bouddhiques (tr. Legge, p. 81 ; Giles, p. 49) rapportent une autre tradi¬ 
tion attribuant à Ajàtasatru la fondation de Rajagrha. 

1 Le éânkhâyana, II, 16, 1, permet de tuer les animaux à l’occasion de la réception 
d un hôte (Madhuparka) ou d’un sacrifice au Soma, aux Mânes et aux dieux. Dans 
les autres cas le meurtre des animaux est interdit. Cf. Hileebrandt, Ritual-Litera - 
tur, p. 73. 

2 Sur l’interdiction de la viande dans les Vinaya, voir la note de P. Demiéville 
dans Benveniste, Textes Sogdiens, p. 189 n. 1. 

* « C’était un argument des brâhmanes qu’on est en droit de tuer des êtres vivants 
pour les sacrifices, parce que les animaux ainsi immolés renaissent dans les cieux. 
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« Selon ton jugement à toi, faut-il ou non tuer des êtres vivants et 
en manger la chair ? » L'ermite Vasu répondit : « Puisqu’il s’agit de 
sacrifices aux dieux, on doit tuer des êtres vivants et en manger la 
chair ; en effet, ces êtres vivants étant morts dans un sacrifice aux 
dieux, ils pourront renaître en haut dans les cieux ». 

Les Pravrajitarsi s’écrièrent: «Tu te trompes grandement! 
Tes paroles sont très mensongères (mrsâvâda) ». Alors ils lui cra¬ 
chèrent dessus en lui disant : « Criminel ! Disparais ! » Aussitôt 
l’ermite Vasu s’enfonça graduellement dans le sol jusqu’aux 
chevilles (gulpha), car il avait été le premier à ouvrir la porte à de 
grands crimes (mahâpatti) . Les Pravrajitarsi lui dirent : «Tu dois 
parler selon la vérité ; si tu t’obstines à mentir, tout ton corps s’en¬ 
foncera dans le sol ». L’ermite Vasu répondit : « Je sais que, quand 
on le fait pour les dieux, tuer des moutons (edaka) et en 
manger la chair n’est pas un crime ». Aussitôt il s’enfonça 
dans le sol jusqu’aux genoux (jânu). Il disparut ainsi gra¬ 
duellement jusqu’aux flancs (kati), puis jusqu’au cou (kantha). 
Les Pravrajitarsi lui dirent : « Maintenant ta parole mensongère 
a reçu son châtiment dans le monde présent. Si cependant tu te 
décides à parler suivant la vérité, quoique tu sois sous terre, 
nous pouvons t’en retirer et faire que tu échappes au châtiment». 
Alors Vasu fit cette réflexion : « Moi, homme de noble condition, 
je ne dois pas tenir deux langages différents. En outre, dans les 
quatre Wei fo (Veda) des brâhmanes, on célèbre de toutes sortes 
de façons la règle des sacrifices aux dieux. Si moi seul je meurs, 
cela vaut-il la peine qu’on en tienne compte ? » Il dit donc de tout 
son cœur (ekacittena) : «Dans les sacrifices aux dieux, ce n’est 
pas un crime de tuer des êtres vivants et d’en manger la chair ». 
Les Pravrajitarsi lui crièrent : « Tu es un criminel endurci ! Dispa¬ 
rais donc englouti, nous ne voulons plus te voir ». Alors toute sa 
personne s’enfonça dans la terre. A partir de ce moment et jusqu’au¬ 
jourd’hui on a toujours observé la règle donnée par l’ermite 
Vasu : quand on tue un mouton dans les sacrifices aux dieux, au 


Dans le Mo teng k’ie king (T 1300), où il y a une curieuse discussion sur l'égalité 
des castes, cet argument est reproché aux brâhmanes : on leur fait voir en effet que, 
si leur affirmation est exacte, ils ne devraient rien avoir de plus pressé que de s’im¬ 
moler eux-mêmes ou d’immoler ceux qui leur sont chers, puisque la félicité des deva 
leur serait ainsi assurée à eux et aux leurs. Pour une argumentation analogue, cf. 
Sütrâlamkàra, conte 24 : trad. Huber, p. 125-131». (Chavannes, Contes , IV, p. 241). 
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moment où le couteau s’abat sur lui, on lui dit : « Vasu te tue » 1 . 

Le fils de Vasu se nommait Kouang tch’ô (Vipularatha ?). Il lui 
succéda dans la dignité royale. Par la suite, lui aussi, se dégoûta 
des choses du monde, mais il ne put plus entrer en religion ( pra- 
vrajati). Il fit alors cette réflexion : «Mon père, l’ancien roi, a été 
englouti vivant dans la terre, bien qu’il fût entré en religion ; si je 
continue à gouverner le monde, je me rendrai derechef coupable 
d’un grand crime. En quel endroit dois-je donc aller ? » Au moment 
où il faisait cette réflexion, il entendit dans les airs une voix qui 
lui disait : « Si tu vois en marche un endroit difficile à rencontrer 
(durlabha) et extraordinaire (adbhuta), c’est là que tu dois établir 
ta résidence ». Quand cette parole eut été dite, la voix se fut. A 
peu de temps de là, étant sorti pour chasser dans la campagne, le 
roi aperçut un cerf (mrga) qui fuyait rapide comme le vent ; il 
s’élança sur ses traces sans pouvoir l’atteindre. Comme il le pour¬ 
suivait sans relâche, aucun officier de son escorte ne put rester avec 76 
lui. Allant toujours de l’avant, il vit un endroit où cinq montagnes 
formaient un cirque escarpé et bien défendu ; le sol y était uni et 
produisait des herbages fins et moelleux ; de belles fleurs couvraient 
la terre ; il y avait là des bois de toutes sortes d’essences d’arbres où 

1 Le Ta fang teng t'o lo ni king, T 1339. k. 1, p. 644, donne de cette légende une 
version toute différente que l'Hôbôgirin, Baso, p. 58, résume en ces termes : Du 
temps où le Buddha résidait au ciel Tusita,Vasu était le chef de 6.200.000 marchands, 
qu'il conduisit en mer pour chercher des joyaux. Au retour, la flotille fut assaillie 
par les Makara, les vagues, le vent et les Yaksa. Chacun des marchands promit à 
Maheévara le sacrifice d'un être, et ils évitèrent ainsi ces quatre périls. Au retour, 
ils voulurent se rendre au temple pour s’acquitter de leur vœu ; mais en route Vasu 
se reprocha d’être complice d’une si mauvaise pratique, et se proposa de sauver les 
moutons. Dans ce but, il produisit par métamorphose un brahmane et un moine ; 
le brâhmane se mit à la tête des marchands ; il fut interpellé par le moine qui l’ac¬ 
cusa de commettre un péché en tuant des êtres ; la querelle fut portée devant Vasu 
lui-même, changé en Voyant. Vasu tourna en ridicule le moine, qui lui affirmait 
qu’en accomplissant des sacrifices sanglants, bien loin de monter au ciel, on tombait 
en enfer : Tu vas l’attester toi-même ! s’écria le moine, et à ces mots Vasu tomba 
tout vif dans l'enfer Avïci. Effrayés, les marchands relâchèrent les moutons et se 
firent tous Voyants ; dans leur existence suivante, ils naquirent à érâvastï où le 
Buddha les convertit. Quant à Vasu, il fut tiré de l’enfer par la force lumineuse 
du Buddha Houa-tsiu « Collection de fleurs », venu de l’Est, et vint rendre hommage 
au Buddha avec des êtres innombrables qu'il avait convertis dans tous les enfers. 

A Sâriputra, qui s’étonne d’avoir précédemment entendu dire au Buddha lui-même 
que Vasu était condamné à rester en enfer pour toujours, le Buddha réplique qu’une 
telle croyance est fausse ; et il ajoute diverses interprétations du nom de Vasu, 
qui toutes tendent à prouver sa nature non infernale : va signifie « ciel », su signifie 
«sagesse » : un être qui possède la sagesse céleste ne saurait être infernal. 
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les fleurs et les fruits croissaient en abondance ; des sources chaudes 
(usnodaka) et des étangs frais (sïtatadâga) montraient partout 
leur pureté ; cet endroit était merveilleux ; de toutes parts on y 
répandait des fleurs célestes (divyapnspa) et des parfums célestes 
(divyagandha) et on y entendait une musique céleste (divyatürya ). 
Quand les musiciens Gandharva virent venir le roi, ils se retirèrent 
tous. [Le roi pensa] : «Ce lieu est extraordinaire (adbhuta) et on 
n’en a jamais vu de pareil (apürvadrsta). C’est bien là que je dois 
établir ma résidence ». Quand il eut fait cette réflexion, tous ses 
ministres et ses officiers qui avaient suivi ses traces arrivèrent. 
Le roi leur déclara : «La voix que j’avais entendue auparavant 
dans les airs m’avait dit : Si tu vois en marche un endroit extraor¬ 
dinaire et comme il est difficile d’en rencontrer un, c’est là que tu 
dois établir ta résidence. Or je viens de découvrir cet endroit extraor¬ 
dinaire ; c’est là que je dois établir ma résidence ». Alors il abandonna 
la ville où il demeurait auparavant et se fixa dans ces montagnes. 
Ce fut ce roi qui, le premier, s’établit là,et à partir de lui,ses suc¬ 
cesseurs, les uns après les autres, y demeurèrent. Comme ce roi y 
avait tout d’abord fait élever un palais pour y résider, de là vint 
le nom de Ville de la résidence royale. 

L’explication sommaire sur les origines de Râjagrha est terminée. 

Grdhrakütaparvata. 

Sütra : [Le Buddha résidait] sur le K’i chç kiue chan (Grdhra¬ 
kütaparvata), la Montagne du pic des vautours. 

èâstra : Grdhra signifie vautour, et küta, pic. 

Question. — Pourquoi est-elle nommée Montagne du pic des 
vautours ? 

Réponse. — 1. Le sommet de cette montagne ressemble à un 
vautour et les habitants de Râjagrha, devant cette ressemblance, 
l’ont nommée d’un commun accord Montagne du pic des vautours. 
C’est pourquoi elle est nommée Grdhrakütaparvata. 

2. En outre, au sud de la ville de Râjagrha, dans le Che fo Un 
(Sxtavana), il y avait beaucoup de cadavres 1 ; des vautours ve- 


1 Nous avons vu plus haut, p. 164, n. 4, que le Éîtavana servait de cimetière à 
Kuàâgra, la vieille ville. Ce détail est confirmé par le Divyàvadâna, p. 264,268. 
En s'y rendant un jour, Anâthapindika fut saisi de crainte (Vinaya, II, p. 155). 
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naient ordinairement les dévorer puis retournaient se percher sur 
le pic de la montagne [voisine] L Les gens d’alors Pont nommée 
Montagne du pic des vautours 2 . Parmi les cinq montagnes [de 
Râjagrha], elle est la plus élevée. Elle abonde en forêts précieuses 
et en eaux. Les Ârya y résident. 

Fréquents séjours du Buddha 
a Râjagrha et a î 5 ràvastL 

Question. —Nous avons compris le sens de Grdhrakütaparvata 
Pourquoi le Buddha réside-t-il à Râjagrha ? La règle des Buddha 
est de manifester leur bienveillance (maitrï) envers tous. C est com¬ 
me le soleil (sürya) qui illumine toutes les choses (dravya) : il 
n’en est aucune qui ne reçoive sa lumière. Mais il y a des grandes 
villes comme : 

Ngeou tche ni (Ujjayinï) 3 , 

Fou leou na po fan (Pürnavardhana) 4 , 


1 La double explication donnée ici est reprise en plusieurs endroits par Buddha- 
ghosa, e. g. Papanca, II, p. 63 : tassa pabbatassa gijjhasadisam kütam atthi, tasmâ 
Gijjhaküto ti vuccati ; gijjkâ va tassa kütesu nivasantï ti pi Gijjhaküto ti vuccati. 

2 Le Grdhrakütaparvata fut visité par Fa hien (Legge, p. 82-83) et par Hiuan 
tsang (Watters, II, p. 151). Cunningham (CAGI, p. 534) l'identifie avec le moderne 
éailagiri, à deux milles et demi au ncrd-est de la vieille ville. 

8 Ujjayinï, en pâli Ujjenï, en grec Ozênè (Ptolémée, VII, 1, § 63 ; Périple de la 
mer Erythrée, § 48), capitale de l'Avanti, située par 77 0 E et 23 0 N (Rh. D., Buddhist 
India, p. 40 ; CAGI, p. 560). Ville natale de plusieurs disciples du Buddha, elle fut 
visitée par Hiuan tsang (Beal, II, p. 270 ; Watters, Travels, II, p. 250). 

* Pürnavardhana était une ville et un district du Bengale dont le nom est attesté 
sous des orthographes différentes : 

a. La forme sanskrite correcte est Putidravardhana « Croissance de la canne à 
sucre », en tibétain Li kha ra êin hphel ou Bu ram sin hphel (Mahàvyutpatti, n° 
4113). On la trouve dans le Sumâgadhàvadâna (Mitra, Nep. buddh. lit., p. 237, 
238) et la Mahàvyutpatti, n° 4113). Mais, c’est la forme prâkrite correspondante, 
Pundavardhana, qui se rencontre le plus souvent, tant dans les textes sanskrits 
que dans les transcriptions chinoises; cf. Divyâvadâna, p. 21, 402, 427; Mahâ- 
màyürï dans S. Lévi, Catalogue géographique des Yaksa, p. 40, v. 97 ; Avadâna- 
kalpalatà, T. II, p. 861, v. 4 ; Vinaya des Mülasarvâstivâdin, T 1447, k. 1, p. 1053 
a 9-ro (où Punda est transcrit Pen fou : 37 et 6 ; 140 et 7) ; A yu wang king, T 
2 ° 43 > k. 3, p. 140 b 9 (où Pundavardhana est transcrit Pen t’o po t’o : 18 et 2; 
I 7 ° et 5 î 157 et 5 ; 170 et 5). 

b. La forme sanskrite Punyavardhana « Croissance du mérite » est attestée par 
les traductions chinoises Fou tseng (113 et 9; 32 et 12), dans Sumâgadhâvadâna, 
T I 3 °, p. 845 c 17, et Tcheng tseng tch'ang (77 et 1 ; 32 et 12 ; 168), dans A yu wang 

T 2043, k. 3, p. 143 b 16. — Quant à la variante prâkrite Punnavardhana, 
est elle attestée par les transcriptions suivantes : 
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Fou na p’an ta (57 et 2 ; 163 et 4 ; 75 et 10 ; 162 et 9) dans A yu wang tchouan, 
T 2042, k. 2, p. 107 b 25. 

Fen na p’o t’o na (18 et 2 ; 163 et 4 ; 38 et 8 ; 170 et 5 ; 163 et 4) dans A yu wang 
king, T 2043, k. 3, p. 143 b 16. 

Fen na fa Van na (37 et 6 ; 163 et 4 ; 9 et 4 ; 57 et 12 ; 163 et 4) dans Hiuan 
tsang, Si yu ki, T 2087, k. 10, p. 927 a 15. 

c. La forme sanskrite Pürnavardhana « Pleine croissance » est représentée par les 
transcriptions et les traductions chinoises suivantes : 

Fou leou na po Van (40 et 9 ; 75 et 11 ; 163 et 4 ; 157 et 5 ; 75 et 13) dans Mpps, 
T 1509, k. 3, p. 76 c 22. 

Fou îeou na po Vo na (40 et 9 ; 75 et 11 ; 163 et 4 ; 157 et 5 ; 170 et 5 ; 163 et 4) 
dans Samyuktâgama, T 99, k. 24, p. 170 a 2. 

La traduction Man fou (85 et 11 ; 40 et 9) se rencontre dans l’Ekottaràgama, 
T 125, k. 22, p. 660 a 5 ; le Sumàgadhàvadâna, T 128, p. 837 c 14 ; et VA yu wang 
tchouan, T 2042, k. 2, p. 105 c 1, 


D’après le Divyâvadàna, p. 21, et le Vinaya des Mülasarvàstivâdin, T 1447, 
k. 1, p. 1053 a, Pundravardhana marquerait la limite orientale du Madhyadeéa ; 
au-delà sont les pays frontières (pratyanta) , où la discipline bouddhique se montre 
plus tolérante, et permet l’usage des bains et des souliers. Par contre, d’après les 
sources pâlies (Vinaya, I, p, 197; Jàtaka, I, p. 49, etc.), la limite orientale du Madhya- 
desa serait marquée par les villages de Kajangala et de Mahâsâlâ. Ce dernier ren¬ 
seignement est confirmé par le Vinaya des Sarvàstivàdin, T 1435, k. 25, p. 182 a 
(tr. Chavannes, Contes, II, p. 264-265), qui remarque: «Dans la région de l’Est, 
il y a le village de P’o îo (38 et 8 ; 122 et 14 = [Mahâ] sâîâ) dont le surnom est K’ie 
lang (9 et 5 ; 163 et 7 = Kajangala) ; au delà de K'ie lang sont les royaumes de la 
frontière (pratyantajanapada) ». Nous savons, par l'Avadânaéataka, II, p. 41, que 
Kajangala a pour correspondant sanskrit Kacangalà. Si on se contentait de rappro¬ 
cher toutes ces données, on serait tenté d'identifier Pundravardhana avec Kajan~ 
gala. Pourtant il n’en est rien : Hiuan tsang, qui visita en 638 le Bengale Occidental 
(Irana) et Oriental (Pundravardhana et Karçasu varna), nous apprend, dans son 
Si yu ki (T 2087, k. 10, p. 927 a), que Pundravardhana se trouvait 600 li plus à 
l’Est que Kajangala (transcrit Kie tchou wou k’i lo : 123 et 10 ; 75 et 2 ; 30 et 10 ; 
113 et 4 ; 122 et 14), et qu’il fallait traverser le Gange pour se rendre d’une ville 
à l’autre. Le pèlerin s’attarde à la description de Pundravardhana : la contrée avait 
4.000 li, et la ville plus de 30 li, de circuit. Elle possédait 20 monastères bouddhiques, 
abritant 3.000 religieux, tant du Grand que du Petit Véhicule. Elle comptait en 
outre une centaine de temples consacrés aux deva, et les Digambara Nirgrantha 
(Jainistes) y étaient particulièrement nombreux (cf. Beal, Buddhist Records, II, 
p. 194-195 ; Watters, Travels , II, p. 184-185). 

Les archéologues ont longtemps hésité sur le site exact de Pundravardhana ; ils 
s’accordaient à le placer dans la « Bengal Presidency », mais proposaient de l’iden¬ 
tifier, tantôt avec le district moderne de Pabna (Cunningham), tantôt avec l’actuel 
Rangpnr (Fergusson). La découverte d’une ancienne inscription en Brâhmï, qui 
mentionne des dons faits à des Sadvargika par les habitants de Pundranagara, 
est venue lever tous les doutes : Pundravardhana est l’actuel Mahàsthàn Gad, 
dans le district de Bogra. [Sur cette inscription, voir D. R. BhandharKAr, El, 
XX, 2, p. 83 ; Idem, Important fragmentary Inscription found at Mahàsthàn, Bogra 
District, IA, LXII, 1933, P- 177-178 ; B. M. Barua, The old Brâhmï Inscription of 
Mahàsthàn, IHQ, X, 1934, P- 57-66- — Pour une description du site, voir P. C. 
Sen, Pundravardhana-its Site, IHQ, IX, 1933 , P- 722-735]. 
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A hi tch’ô to lo (Ahicchatra) 1 , 

On sait par de nombreux textes que le Buddha, sur l’invitation de Sumâgadhâ, 
la fille d'Anâthapindada, se rendit par magie à Pundravardhana, où il retrouva 
l'arhat Pipdola, assis dans une grotte. En cette occasion, le Buddha exposa à ses 
moines une vie antérieure de Sumâgadhâ : au temps du Buddha Kâsyapa, elle était * 
Kancanamâîâ, la fille de Krkin, roi de Bénarès ; pour écarter les effets d'un mau¬ 
vais songe fait par son père, elle s'était offerte en victime, et s’en était remise 
au jugement du Buddha Kâsyapa. — Ce récit fait l'objet du Sumâgadhâvadâna, 
dont on trouvera le texte sanskrit en manuscrit à la Bibliothèque Nationale (cf. 
J. Filliozat, Catalogue du Fonds Sanscrit, Paris, 1941, p. 93, n° 156) ; les quatre 
traductions chinoises (T 125, k. 22, p. 660 a-665 b ; T 128 ; T 129 ; T 130) ont été 
étudiées par T. M. Tokiwai, Studien zum Sumàgadhàvadâna , Darmstadt, 1898. 
On trouve en outre, dans les textes, de nombreuses allusions à cet avadàna 
célèbre : Divyâvadàna, p. 402 ; Tsa a han, T 99, k. 24, p. 170 a ; A yu wang tchouan, 
T 2042, k. 2, p. 105 c ; A yu wang king, T 2043, k. 3, p. 140 b (cf. Przyluski, Aêoka, 
p. 266). 

Les mêmes sources rapportent encore un autre incident qui eut lieu à Pundra¬ 
vardhana, au temps d’Aéoka. Les Nirgranthaputra qui — nous le savons par 
Hiuan tsang — foisonnaient à Pundravardhana, avaient dessiné des images du 
Buddha, le représentant prosterné devant le Nirgrantha. A cette nouvelle, Asoka 
entra en colère, et dépêcha contre eux une armée de Yaksa et de Nàga, qui en une 
seule journée, mirent à mort 18.000 Nirgrantha. Cf. Divyâvadàna, p. 427 ; A yu 
wang tchouan, T 2042, k. 2, p. 107 b ; A yu wang king, T 2043, k. 3, p. 143 b (Przy¬ 
luski, Aéoka, p. 278). 

1 Le texte de l'édition du Taishô porte A lan tch’ô to lo (170 et 5 ; 140 et 14 ; 
159 ; 36 et 3 ; 122 et 14) où S. Lévi, Alexandre et Alexandrie dans les documents 
indiens, MSL, p. 418, n. i,a voulu voir Alexandrie d'Égypte. Mais tout le contexte 
prouve qu’il s’agit ici, non de villes étrangères, mais de villes de l’Inde que le Buddha 
a peut-être visitées, mais où il n’a pas résidé longtemps. Si A lan tch’ô to lo transcrit 
Alexandrie, il ne s’agit en tout cas pas de l’Alexandrie d’Égypte, mais d’une quel¬ 
conque Alexandrie fondée par le conquérant macédonien lors de son expédition 
dans l’Inde : Alexandrie d’Arie ou Hérat (Strabon, XI, 514 sq. ; XV, 723 ; Pline, 
Hist. Nat., VI, 61, 93) ; Alexandrie d’Arachosie ou Kandahàr ; plus probablement, 
Alexandrie du Caucase, c'est-à-dire de l’Hindou-kouch (Arrien, Anabase, 111,28,4; 
IV, 22, 5 ; Diodcre de Sicile, XVII, 83 ; Quinte-Curce, VII, 3, 22), qu'il convient 
de situer vers Parvân, l’actuelle Djebel-Seràdj (J. Hackin, Recherches archéologiques 
à Begram, Paris, 1939, p. 4). 

Pourtant, il est douteux que A lan tch’ô to lo transcrive Alexandrie. La Chine des 
Han connaissait Alexandrie d’Égypte sous le nom de Li h’an (93 et 8 ; 177 et 3) 
ou Li kien (93 et 8 ; 177 et 9) ; voir à ce sujet P. Pelliot, dans TP, 1915» P- 690 '> 
JA, 1921, p. 139. — D’autre part, VAlasanda du Milindapanha (p. 82, 327, 333, 
359 ) est transcrit dans les versions chinoises par les trois caractères A li san (170 
et 5 1 140 et 6 ; 66 et 8), qui supposent un original Alesan (cf. P. Demiéville, Les 
versions chinoises du Milindapanha, p. 168, n. 2). Tout ceci invite à chercher autre 
chose, et à vérifier tout d'abord l’orthographe du nom. Dans les plus anciens manus¬ 
crits, Tempyô Mss. (A. D. 729), etc., la ville est désignée sous le nom d’A hi (164 
et ii) tch’ô to lo, qui suggère immédiatement Ahicchatra. Le doute est levé par le 
Fan fan yu, T 2130, k. 8, p. 1038 a 9, qui lui aussi transcrit A hi (30 et 9) tch’ô to 
lo, et, pour éviter toute confusion, ajoute la traduction Che san (142 et 3 ; 120 et 
12), c’est-à-dire « Serpent-parasol », en sanskrit Ahicchatra. Cette ville est mention¬ 
née dans la Mahàmàyürï, étudiée par S. Lévi, dans le JA, 1915, p. 19-138. 
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Fou kia lo p’o to (Puskarâvatï) x . 

Toutes ces grandes villes sont peuplées et opulentes et cepen- 

Ahicchatra, « capitale du Pancàla septentrional ; aujourd'hui Ramnagar, près 
d'Aonla, dans le Barailly district du Rohilkhand ; elle fait partie du royaume de 
Drupada, dans le Mahàbhàrata (I, 5516). Ptolémée enregistre des Adeisattroi 
(VII, 1, §71) et la ville d'Adisdara (VII, 1, §53)» (S. LÉvi, 0. c., p. 95). Hiuantsang 
a visité Wohi chi ta lo : « En dehors de la ville principale, dit-il, se trouve un étang 
de Nâga à côté duquel il y a un stüpa construit par le roi Asoka. C’est là que le 
Tathâgata, quand il était encore de ce monde, prêcha la loi pendant sept jours 
pour le bénéfice d’un Nàgarâja » (Si yu ki, T 2087, k. 4, p. 893 a ; tr. Beal, I, p. 
200-201 ; Watt ers, I,p. 331-332). E. Razin-Foucher, Sur une monnaie du Pancàla, 
ML, I, p. 145 - 153 , a rapproché cette légende bouddhique du Nâga avec les informa¬ 
tions fournies à Cunningham par les brâhmanes du Rohilkhand : « Ils lui ont conté 
une curieuse histoire de serpent... Une tradition ancienne, qu’on rattache au Ma- 
hâbhârata, voudrait que Drona, le conquérant du Pancàla, ait trouvé un jour Adi, 
le fondateur du « fort », endormi sous un berceau fermé par le capuchon d’un cobra ; 
il lui aurait alors prédit sa future élévation au trône ; et c’est cette extraordinaire 
aventure qui aurait valu à la ville son nom de Parasol du Serpent ». Le même auteur 
voit dans la forme Ahicchatra le résultat d’une étymologie populaire et propose de 
lire Adicchatra « Parasol d’Adi », en se basant sur la lecture Adhicchatra, que l’on 
trouve dans la List of Brâhmï Inscriptions de Lüders, et sur la variante Adisatra, 
attestée dans un ms. de Ptolémée (Paris, n° 4805). Selon lui, le Nâga, protecteur 
attitré d’Ahicchatra (cf. Divyâvadàna, p. 435 sq.), serait représenté sur une mon¬ 
naie du Pancàla septentrional, produisant un personnage jusqu’ici inconnu, mais 
qui n’est autre qu’un nâga polycéphale (Cunningham, Coins of Ancient India, 
pl. VI, n° 15 ; CH A, pl. V, n° 3). — Mais le roi des serpents Ahicchatra n’est pas 
indissolublement lié à la ville qui porte son nom. Dans le Dhammapadattha, III, 
p. 241-247 (tr. Burlingame, Legends , III, p. 63-67), il habite un grand tas de sable 
(mahàvàlukàrâsi) élevé par Aggidatta et ses compagnons aux confins du pays des 
Anga-Magadha et du royaume des Kuru (Ahgamagadhânah ca Kururatthassa ca 
antare). Moggallàna, envoyé par le Buddha auprès d’Aggidatta et de ses compa¬ 
gnons pour les convertir, n’ayant pas été reçu par ces derniers, voulut prendre 
possession du tas de sable habité par le serpent. Une lutte s’en suivit ; Moggallàna 
par sen pouvoir magique triompha du serpent et lorsque, le lendemain, Aggidatta 
et ses compagnons se rendirent à la colline pour voir ce qu’il était advenu de Mog¬ 
gallàna, ils le trouvèrent assis sur le sable ; Ahichatta, le roi des serpents, avait 
disposé des mets autour de lui, et, ayant développé son chaperon à la dimension 
d un belvédère, il le tenait dressé sur la tête de l’Ancien (nâgarâja vàlukârâsim 
bhogehi parikkhipitvâ kütàgârakucchippamânam phanam mâpctvâ therassa upari 
dhâresi ). 

1 Puskarâvatï (Pràng, Chârsadda et Râjar), capitale du Gandhâra, sur la rive 
gauche de la rivière du Swât. C’est la Peukelaïtis, Peukelaotis ou Peukolaïtis des 
Grecs (cf. P. Chantraine, dans Arrien, L'Inde, p. 24, n. 1). Pour la géographie du 
Gandhâra, on se reportera à A. Foucher, Sur la géographie ancienne du G., BEFEO, 
I, 1901, p. 322 ; Notes sur Vitinéraire de Hiuan isang en Afghanistan, dans Études 
Asiatiques, 1925, I, p. 236 ; De Kàpisï à Pushkaravatî, BSOS, VI, 2, p. 341. — Pus¬ 
karâvatï possède une monnaie-type représentant, à l’avers, la déesse de la cité avec 
l’inscription Pakkalavadi devada ; au revers, le taureau indien avec les inscriptions 
TAYPOC, Usabhe . La déesse porte une couronne murale et tient un lotus dans la 
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dant le Buddha n’y réside pas 1 . Pourquoi réside-t-il [si] souvent 
dans la ville de Wang chô (Râjagrha) 2 et la grande ville de Cho 
p’o t’i (Srâvastï) 3 ? S’il réside parfois à Po lo nai (Vârânasï) 4 , à 
Kia p’i lo p’o (Kapilavastu) 3 , à Tchan p’o (Campa) 6 , à So 


main droite (cf. CHI, p. 557 et pl. VI, 10). — Elle avait son temple en dehors de 
la ville près de la porte occidentale et, selon Hiuan tsang, son image opérait des 
miracles. Voir Si yu ki, T 2087, k. 2, p. 881 a (tr. Beal, I, p. 109 ; Watters, I, 

p 214). _ Les rois grecs qui se sont succédé à Puskarâvatï l’ont identifiée avec 

Artémis, car des monnaies du type Artémis : taureau indien, ont été frappées par 
Artémidore et Peukolaos. Le modèle s’est conservé sous le roi sace Maues (CHI, 
p e t pl. VI, 12). — Hiuan tsang (I c.) vénéra au nord de la ville un grand 
stüpa (d'après M. Foucher, le tertre de Bâlâ-Hissar), élevé par Aéoka à l’endroit 
où le Buddha avait fait l'aumône de ses yeux. 

1 D’après le Dïgha, II, p. 146, les six grandes villes, au temps du Buddha, étaient 
Campâ, Râjagrha, éràvastï, Sâketa, Kausâmbi et Vârânasï. Selon le Mpps, le Bud¬ 
dha séjourna principalement dans huit villes, surtout à Râjagrha et à éràvastï. 

“Râjagrha, capitale du Magadha (Behar), l’actuel Rajgir au sud de Patna. Son 
emplacement a été définitivement identifié et fouillé par Sir J. Marshall, AR 
Arch. Surv., 1905-1906, 1925-1926. Voir en dernier lieu B. C. Law, Râjagrha in 
Ancient Literature, M. Arch. Surv., n° 58, Delhi, 1938. — Le Buddha y séjourna 
durant les I e , 3 e , 4 e , 17 e et 20 e varsa de son ministère (Buddhavamsa Comm.,p. 3). 
J» éràvastï, capitale de Kosala (Aoude), le bourg actuel de Saheth-Maheth dans 
les Provinces-Unies. Cf. J. Marshall, Excavations at Sahet-Mahet, AR Arch. Surv., 
1907-1908, p. 82; 1910-1911, p. 3 ; B. C. Law, Éràvastï in Indian Literature , M. 
Arch. Surv., n° 50, Delhi, 1935. —■ Sur les quarante-cinq varsa que dura son mi¬ 
nistère, le Buddha en passa vingt-cinq à éràvastï (Voir ci-dessous, k. 9, p. 125 c ; 
"^Buddhavamsa Comm., p. 3). 

4 Vàrâriasï ou Kâéi sur le Gange moyen, l’actuel Bénarès. — C’est à Bénarès, 
dans le Parc aux gazelles, que le Buddha prêcha son premier sermon, le Dharina - 
cakrapravartanasütra. Il y revint plusieurs fois dans la suite (cf. Vinaya, I, p. 189, 
216, 289 ; Samyutta, I, p. 105 ; V, p, 406 ; Anguttara, I, p. no, 279 ; III, p. 392, 
399). Il y convertit Yasa et plusieurs notables (Vinaya, I, p. 15). 

8 Kapilavastu, au Népal, ville principale du clan des éâkya. Son emplacement 
a été retrouvé près du village de Paderia, à deux milles au nord de Bhavanpur. 
Cf. P. C. Mukherji, Antiquities in the Tarai, Népal : The région of Kapilavastu , 
AR Arch. Surv., 1901 ; V. A. Smith, Kapilavastu , dans ERE, VII, p. 659. — Le 
Buddha naquit dans le parc de Lumbinï (Rumindeï) à l’est de la ville ; il y séjourna 
jusqu’à son départ pour l’illumination. Il y revint la première année de sen ministè¬ 
re opéra un grand nombre de conversions (Ken peu chouo... p'o seng che, T 1450, 
k. 9, p. 143 sq. ; Rockhill, Life, p. 51 sq. ; Feer, Extraits, p. 50 sq. ; Nidanakathâ, 
p. 87 sq.). U y retourna encore pour apaiser le conflit entre éâkya et Koliya à propos 
de la rivière Rohinï (Dhammapadattha, III, p. 254), et lors de l'expédition punitive 
de Vidüdabha (Jâtaka, IV, p. 144 sq). 

“Campa, capitale de l’Anga (Bengale), dont l’emplacement est probablement 
marqué aujourd’hui par les deux villages Campânagara et Campàpura, près de 
Bhagalpur (CAGI, p. 5). Le Buddha la visita plusieurs fois (Vinaya, I, p. 312 ; 
Samyutta, I, p. 195 ; Anguttara, IV, p. 59, 168 ; V, p. 151, 189). 
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tch’e to (Sâketa) \ à Kiu chan pi (Kausâmbï) 2 , à Kieou leou (Ku¬ 
ru), etc. 3 , néanmoins il séjourne surtout à Ràjagrha et à Sràvastï. 
Comment sait-on qu’il séjourne surtout en ces deux endroits ? 
On voit que les Sütra bouddhiques sont surtout situés dans ces 
deux villes, et rarement dans une autre 4 . 

Réponse. — i. Bien que la grande bienveillance (mahâmaitrï) 
du Buddha les atteigne toutes également, les grandes villes, comme 
77 a Ujjayinî, etc., sont des pays-frontières (pratyantajanapada ). C’est 
pourquoi le Buddha n’y réside pas 5 . 

2. De plus les Mleccha, les criminels, y sont nombreux, et comme 
leurs racines de bien ne sont pas mûres (aparipakvakusalamüla), 
[le Buddha ne réside pas parmi eux]. Ainsi des stances disent : 

Les rayons du soleil brillent également [pour tous] : 

Les fleurs mûres s’épanouissent aussitôt. 

Mais les fleurs non encore écloses 

Ne s’épanouissent pas nécessairement. 

De même aussi, quand le Buddha 

Prêche la loi [à tous] avec des dispositions égales pour tous 
( samacitta ), 

Les racines de bien déjà mûres éclosent aussitôt. 

Celles qui ne le sont pas ne s’ouvrent pas. 

1 Sâketa, une ville du Kosala, proche voisine d’Aycdhyà avec laquelle elle se 
confond peut-être. Son site a été identifié avec les ruines de Sujân Kot, sur le Sai, 
dans le district d'Unao de la province actuelle de l’Aoude (Malalasekera, II, 
p. 1086). C'est le Sageda de Ptolémée (VII, i, 71). 

2 Kausâmbï, capitale des Vatsa, aujourd’hui Kosam sur la Jumna, à 50 kilomètres 
environ d’Allahabad. Elle possédait plusieurs parcs, Kukkufa et Ghositârâma, où 
le Buddha séjourna fréquemment. 

3 Kuru est plutôt une contrée qu’une ville. C’est un des seize Mahâjanapada énu¬ 
mérés dans Dïgha, II, p. 200 ; Anguttara, I, p. 213, etc. La contrée correspond au 
district de Thânesar, capitale Indraprastha, près de la ville actuelle de Delhi (CAGI, 
P- 379)-C’est dans un de ses villages, Kalmâsadamya, que le Buddha prêcha quel¬ 
ques-uns de ses plus importants sermons, comme le Mahânidûna et le Mahâsati- 
pafthânasutta. 

4 Woodward, Kindred Sayings, V, p. XVIII, a constaté que, parmi tous les 
sutta contenus dans les quatre Nikâya, 871 ont été prêchés à éràvastï : 6 dars le 
Dïgha, 75 dans le Majjhima, 736 dans le Samyutta, 54 dans l’Anguttara. 

5 Les textes bouddhiques expriment souvent leur méfiance à l’endroit des pays- 
frontières. Cf. Kâranaprajnapti dans Lav., Cosmologie, p. 335 : << Pourquoi le Bodhi- 
sattva ne naît-il pas parmi les barbares voleurs des frontières ? Les hommes des 
frontières sont perdus de mœurs et de doctrine : il y aurait communauté du Bodhi- 
sattva avec eux ». Habiter un pays-frontière est une des huit conditions difficiles 
(aksana) pour pratiquer la loi du Buddha (Dïgha, III, p. 263-265; Anguttara, 
IV, p. 225-227). 
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C’est pourquoi lç Bhagavat 

Réside chez ceux qui présentent les trois qualités suivantes : 

Un savoir aiguisé (tïksnajnâna ), des racines de bien mûres 
(paripakvakiiéalamüla ). 

Des entraves (samyojana) et des passions (klesa) réduites. 

3. En outre, c’est par reconnaissance que le Buddha réside fré¬ 
quemment à Ràjagrha et à âràvastï. 

Question. — Comment est-ce par reconnaissance qu’il réside 
fréquemment dans ces deux villes ? 

Réponse. — Le royaume de Kiao sa lo (Koéala) est la terre na¬ 
tale du Buddha. C’est ainsi que le Buddha répondit un jour au roi 
Fin p’o so lo (Bimbasàra) par les stances suivantes 1 : 

Il est un pays merveilleux, 

Situé aux confins de l’Himavat ; 

Opulent et riche en joyaux divers, 

Il se nomme le Koéala. 


1 Ces stances sont tirées du récit de la première rencontre entre le roi Bimbasàra 
et le futur Buddha alors qu’il n’était encore qu’un moine errant (voir ci-dessus, 
p. 30, n. 1). Les plus anciennes sources pâlies ignorent cet épisode (cf. Thomas, 
Life , p. 69), mais il est rapporté dans le Pabbajàsutta du Suttanipâta III, 1, v. 
405-424 (tr. Fausbôll, SBE, X, p. 67 ; Chalmers, p. 100) ; Nidànakathà, p. 66 ; 
Dhammapadaftha, I, p. 85 (tr. Bürlingame, Legends , I, p. 195) ; Mahàvastu, II, 
p. 198-200 ; Laütavistara, ch. XVI, p. 237-243 (tr. Foucaux, p. 205-209) ; Buddha- 
carita, ch. X (tr. Johnston, p. 141-148) ; Fang kouang ta tchouang yen king, 
T 187 (n° 16), k. 7, p. 578 c-580 a ; Fo pen hing tsi king, T 190, k. 23, p. 758 (tr. 
Beal, Romantic Legend, p. 178-183) ; Tchong hiu mo ho ti king, T 191, k. 5, p. 
947 c-948 a ; Fo so hing tsan, T 192 (n° 10), k. 3, p. 19-20 ; Ken pen chouo... p’o 
seng che, X 1450, k. 4, p. 118 b-119 a (cf. Rockhill, Life, p. 27). 

Les stances citées ici s'écartent quelque peu de la tradition ancienne attestée par 
J'a ccord parfait entre le Suttanipâta et le Mahàvastu ; 

Suttanipâta, v. 422-423. Mahàvastu, II, p. 199 - 

Ujü janapado râja Nijajanapado raja 

Himavantassa passato Himavantasya pârévatah 

dhanaviriyena sampanno dhanavïryena sampanno 


Kosalesu niketino. 
Àdiccà nâma gottena 
Sâkiyâ nâma jâtiyâ 
tamhâ kulâ pabbajito 
na kâme abhipatthayam. 


Koêalesu nivàsito. 

Àdityo nâma gotrena 
Sâkiyo nâma jâtiye 
tato kulâ pravvajito 'ham 
na kâmâm abhiprârthaye. 

« Juste à côté de l’Himavat, ô roi, vit un peuple doué de richesse et d’énergie, 
les habitants du Kosala. Ils sont de la race solaire par leur famille, éàkya par leur 
naissance. De cette famille je suis sorti, n'ayant aucun attrait pour les plaisirs 
sensibles ». 

Les stances correspondantes du Vinaya des Mülasarvàstivàdin se trouvent dans 
T 1450, k. 4, p. 118 c 29-119 a 3. 
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Étant du clan solaire et de la famille des éâkya, 

Je suis né en cet endroit. 

Plein de dégoût pour la vieillesse, la maladie et la mort, 
J’ai quitté la maison à la recherche de l’état de Buddha. 

4. De plus, le chef du Kosala.le roi Po sseu ni (Prasenajit), rési¬ 
dait dans la grande ville de Srâvastî, et le Buddha, en sa qualité 
de roi de la loi (dharmarâja ), résidait également en cette ville, 
car les deux chefs devaient résider au même endroit. 

5. En outre, le Kosala est la patrie du corps de naissance (janma- 
kâya) du Buddha, et c’est par reconnaissance que le Buddha réside 
fréquemment à érâvastî. 

Question. — Si c’est par reconnaissance qu’il réside souvent à 
érâvastï, pourquoi ne réside-t-il pas aussi souvent à Kapilavastu, 
qui est [plus] proche de son lieu de naissance ? 

Réponse. — Chez le Buddha, les affections (bandhana) . sont 
éteintes, il n’en conserve même plus les traces (vâsand). Quand il 
se rend chez ses parents (bandhu), il n’éprouve aucune émotion 
(nâsti nânâtvasamjnâ) 1 . Par contre, ses disciples Sâkya, en majorité, 
n’ont pas détruit le désir (avïtarâga), et quand ils se rendent chez 
leurs parents, ils éprouvent des sentiments d’attachement (san- 
gacitta ). 

Question. — Pourquoi alors ne préserve-t-il pas [de cette émo¬ 
tion] les disciples originaires de Srâvastï, mais au contraire séjourne- 
t-il souvent à êrâvastï ? 

Réponse. — a. Les disciples [originaires] de Kapilavastu étaient 
nombreux. Quand le Buddha retourna pour la première fois dans 
son pays, les [trois] frères Kâéyapa ainsi que les mille Bhiksu 
qui avaient primitivement suivi la règle des Brâhmanes et prati¬ 
qué les austérités sur les montagnes, avaient un aspect misérable. 
Le roi [Suddhodana], le père du Buddha, en les voyant, trouva 
que ces moines n’étaient pas suffisamment brillants. Alors le Bha- 
gavat fit un choix parmi les dignitaires Sâkya, et on les adjoignit 
aux autres, moins vigoureux. Leur famille envoya un messager 
pour les contraindre à entrer en religion 2 . Certains parmi eux, 

1 Cette absence d’émotion est un des dix-huit attributs exclusifs (âvenikadharma) 
du Buddha. 

2 Pour interpréter cet épisode relaté ici d'une façon trop concise, on peut se rap¬ 
porter au Sütrâlamkâra, tr. Huber, p. 222 : Le Buddha, peu après qu’il eut acquis 
l'intelligence suprême, convertit Uruvilvâkâéyapa, ses frères et leurs adeptes, mille 
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bien disposés, goûtaient la joie du Chemin, d’autres n’y trouvaient 
aucune joie. [Ainsi] ces moines éâkya [de Kapilavastu] n’étaient 
pas autorisés à retourner dans leur pays natal, mais, pour les disci- 77 b 
pies originaires de Srâvastï, ce n’était pas le cas. C’est pourquoi le 
Buddha réside souvent à érâvastï, mais rarement à Kapilavastu. 

b. En outre, selon la règle des anachorètes (pravrajitadharma ), 
il n’est pas permis d’approcher ses parents, car l’attachement aux 
parents (bandhusanga) est comme un feu (tejas) ou un serpent 
(sarpa). Si les disciples des brâhmanes résidant à la maison (grha- 
sthabrâhmana) ne peuvent, durant leurs études (siksâ), demeurer 


hommes en nombre. Ils s’affranchirent des Klesa et leurs cheveux tombèrent d’eux- 
mêmes. [En qualité de Jatila.ils portaient la tresse]. Ils accompagnèrent le Sublime 
à Kapilavastu, comme il est longuement expliqué dans la Vie du Buddha. Le roi 
Suddhodana se convertit et se dompta ; mais les éâkva étaient orgueilleux de leur 
caste. Quant au Buddha Bhagavat, on ne se lassait pas de contempler tout son corps ; 
son corps était parfait, ni gras, ni maigre. Mais les brâhmanes et les autres, qui pra¬ 
tiquaient la mortification, avaient depuis longtemps le corps amaigri ; dans leur 
intérieur ils portaient l’intelligence, mais leur extérieur était très laid. Ils n’étaient 
pas du tout en état de suivre les pratiques bouddhiques. En ce temps le roi, le père 
[du Buddha] fit cette réflexion : « Si je fais entrer les éâkya. dans la vie religieuse, 
ils seront en état de suivre le Buddha ». Quand il eut ainsi pensé, il fit battre le 
tambour et proclama ceci : « Vous m’obligerez en faisant envoyer un homme de 
chaque famille des éâkya pour qu’il entre dans la vie religieuse ». — Voir aussi le 
passage du Vinaya des Mùlasarvâstivâdin traduit par Feer, Extraits, p. 62-63. 

Le premier retour du Buddha à Kapilavastu, sa ville natale, est raconté en dé¬ 
tail dans le Mahâvastu, III, p. 112-117 ; le Ken pen chouo... p’o seng che, T 1450, 
k. 9, p. 143 sq. (cf. Rockhill, Life, p. 51 sq ; Feer, Extraits, p. 50 sq.) et la Ni- 
dànakathà, p. 87 sq. Il est représenté à Sânchï (Foucher, Beginnings of. b. Art, 
pl. IX, 2) et sur les bas-reliefs du Gandhàra (Foucher, Art Gréco-bouddhique , I, 

p. 459-464)- 

Sauf erreur, les sources pâlies ne disent rien de l’édit porté par Suddhodana pour 
contraindre les éâkya à entrer en religion. Mais nous savons par d’autres sources 
que chaque famille dut donner un fils et que le nombre des recrues forcées s'éleva 
jusqu'à cinq cents : Mahâvastu, III, p. 176 : râjâ Suddhodano âha : kulâto kulâto 
ekah ksatriyakumâro pravrajaîu. yatra ekah so ekaputrako ma pravrajatu. yatra duve 
bhràtaro tato eko pravrajatu. yatrâpi sambahulâ bhrâtaro tato pi eko pravrajatu ... 
taira dâni tena kulapurusakena panca kumâraêatâ abhiniskramanti pravrajyâya. 
Le même édit est encore signalé dans le Fo pen hing tsi king, T 190, k. 53, p. 9 °o b 
(tr. Beal, Romantic Legend , p. 353) ; Tchong hiu mo ho ti king, T 191, k. 13, p. 
974 b ; Ta tchouang yen louen king, T 201 (n° 47), k. 8, p. 299 b ; Ken pen chouo... 
p'o seng che, T 1450, k. 9, p. 144 b (comparer Rockhill, Life, p. 53). Hiuan tsang 
(Watters, Travels, II, p. 11) visita l’endroit, proche de Kapilavastu, où le Buddha 
admit dans l'ordre « huit princes et cinq cents éâkya ». Mais il faut probablement 
distinguer l’ordination des 500 éâkya de celle des huit princes, avec le barbier 
Upâli, qui eut lieu, non plus à Kapilavastu, mais à Anupiya dans le pays des Malla, 
où le Buddha séjourna quelque temps après avoir quitté sa ville natale (Vinaya, II, 
P- 180; Dhammapadattha, I, p. 133 ; IV, p. 127 ; Manoratha, I, p. 191)- 
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dans leur terre natale, que dire alors des âramana qui ont quitté 
la maison (pravrajitasramana) ? 

c. En outre, Kapilavastu n'est pas aussi grand que Srâvastï. 
âràvastï compte 90.000 foyers 1 . Si le Buddha n'y résidait que peu 
de temps, il ne pourrait pas y sauver beaucoup d'hommes. C'est 
pourquoi le Buddha y séjourne souvent. 

d. En outre, à Kapilavastu, terre natale du Buddha, les habi¬ 
tants, depuis longtemps déjà, avaient exercé les pratiques (caryà), 
leurs racines de bien étaient mûres (paripakvakusalamüla) et leur 
sagesse aiguisée (tïksnaprajna). Le Buddha n'y séjourne que peu 
de temps pour prêcher la loi. Il ne dut pas y demeurer longtemps 
et, son œuvre de salut une fois accomplie, il s'en alla. Mais à Srâ- 
vastî certains habitants commençaient seulement à exercer les 
pratiques, d'autres les exerçaient depuis longtemps ; chez certains 
les racines de bien étaient mûres, chez d'autres elles ne l'étaient 
point ; certains avaient des facultés aiguisées (tïksnendriya ), 
d'autres ne les avaient pas aiguisées. Beaucoup d'entre eux, par 
l'étude de toutes sortes de traités, avaient broyé leur pensée pour 
l'aiguiser, et étaient entrés dans le filet de toutes sortes de vues 
fausses (nânâmithyadrstijâla) ; ils avaient servi toutes sortes de 
maîtres (âcârya) et honoraient toutes sortes de divinités (deva). 
[Parmi eux], les hommes de pratique mêlée (misracaryâ) étaient 
nombreux. C'est pourquoi le Buddha résida longtemps parmi eux. 

Sile médecin (vaidya) qui soigne un ulcère (ganda , visphota) cons¬ 
tate que l'ulcère est déjà mûr (paripakva), il le broyé, en extrait 
le pus (püya) et, après avoir donné un médicament (bhaisajya ), 
il s'en va. Si l'ulcère n'est pas encore mûr, il reste longtemps à 
l’enduire d'onguent (anjana). Le Buddha agit de la même manière. 
Si ses disciples ont des racines de bien mûres, il les convertit par 
sa doctrine, puis il se rend ailleurs. Mais, si les disciples qu'il doit 
sauver ont des racines de bien non encore mûres, il doit demeurer 
longtemps auprès d'eux. Si le Buddha apparaît dans le monde 
(P y ddnybhmati) , c'est précisément pour sauver les êtres et les mener 
à l'Élément du Nirvana (nirvcmadhâtu) , à la Sécurité (yogaksema ), 
à la Résidence bienheureuse (sukhavihâra ). 

C’est pourquoi il réside fréquemment à âràvastï et rarement à 
Kapilavastu. 


1 Voir encore ci-dessous, k. 9, p. 125 c. Selon Buddhaghosa, érâvastï comptait 
57.000 foyers (Samantapâsâdikâ, III, p. 614) et sa population était de 18 « Crores » 
(Suttanipàta Comm., I, p. 371). 
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e. C’est dans le royaume de Mo k’ie t’o (Magadha), sur les bords 
de la rivière Ni lien chan (Nairanjanâ), dans le village (nigama) 
de Wou leou p’in louo (Uruvilvâ), que le Buddha a atteint la su¬ 
prême et parfaite illumination (anuttarâ samyaksambodhi) et 
revêtu (samanvdgata ) le corps de la loi ( dharmakâya) . C’est pour¬ 
quoi il réside souvent à Râjagrha. 

Préférences du Buddha pour Râjagrha. 

Question. — Nous connaissons maintenant les raisons pour les¬ 
quelles le Buddha réside fréquemment à Râjagrha et à érâvastï. 
Mais, de ces deux villes, pourquoi est-ce à Râjagrha qu’il réside 
le plus souvent ? 

Réponse. — i. C’est pour récompenser les bienfaits de sa terre 
natale qu’il réside fréquemment à érâvastï. Tous les êtres songent 
à leur terre natale. Une stance dit : 

Tous les maîtres enseignants (upadeéâcârya) 

S’attachent au système qu’ils connaissent. 

Ainsi tout homme aime sa terre natale ; 

Même sorti de la maison (pravrajita) , il s’en réclame encore. 

C’est pour récompenser les bienfaits de la patrie de son Dharma¬ 
kâya (Corps de la loi) que le Buddha réside fréquemment à Râ¬ 
jagrha, car tous les Buddha aiment leur Dharmakâya. Une stance 
dit : 

Les Buddha du passé et du futur 

Et les Buddha du présent 

Honorent (püjayanti) leur Dharmakâya 

Et lui rendent hommage (vandana) et respect ( gurukàra). 

Puisque le Corps de la loi (dharmakâya) l’emporte sur le Corps 
de naissance (janmakâya) , de ces deux villes, c’est à Râjagrha 
que le Buddha réside le plus souvent. 

2 . En outre [le Buddha réside le plus souvent à Râjagrha] parce 
que les Tso chan (Caitya) et les Tsing cho (Vihâra) y sont plus 
nombreux que partout ailleurs. 

Ainsi RâjagTha possède cinq Vihâra : 

1 . Tchou yuan (Venuvana) \ 

1 En réalité Râjagrha possédait beaucoup d’autres haltes. En dehors de celles 
qui sont citées ici, on peut encore mentionner le Sïtavana, l’Ambavana de Jlvaka, 
la Pipphaliguhâ, l’Udumbarikârâma, le Moranivâpa avec son Paribbàjakârâma, 
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2. Pi p’o lo po non (Vaibhâravana) 1 , 

3. Sa to pan na k’ieou ho (Saptaparnaguhà) 1 , 

4. Yin t’o che lo k’ieoit a (Indrasailaguhà) 2 , 

le Tapodàrâma, le Latthivana, le Maddakucchi, le Supatitthacetiya, le Pâsàna- 
kacetiya, l’étang Sumagadhâ (Voir Malasekera, s. v.). 

Le Venuvana, ou Parc aux bambous, fut donné au Buddha par le roi Bimbasàra 
(Vinaya, I, p. 39 sq ; Kou k’iu hien tsai yin kouo king, T 189, k. 4, p. 651 c ; Tch’ou 
fen chouo king, T 498, k. 2, p. 767 a ; Sseu fen liu, T 1428, k. 33, p. 798 b ; Ken pen 
chouo... p’o seng che, T 1450, k. 8, p. 138 b). — Lorsqu'il séjournait au Venuva¬ 
na, le Buddha se fixait de préférence au Kalandaka ou Karandakanivâpa (cf. Divya, 
p. 262, 143), Selon certaines sources, ce champ était la propriété d’un habitant de 
Râjagjrha, nommé Kalandaka ; il en avait fait don à des hérétiques, mais avec l’aide 
des Yaksa, il le récupéra dans la suite pour l’offrir au Buddha (Foper hing tsi king, 
T 190, k. 45, p. 860 c-861 b ; tr. Beal, Romantic Legend, p 314-315 ; Tchong pen 
k'i king, T 196, k. 1, p. 153 b; Hiuan tsang, dans Beal, II, p 160, et Watters, 
Travels, II, p. 156). — Un roi s’était endormi dans ce champ et, sur le point d’être 
mordu par un serpent, avait été réveillé à temps par le bruit d’un kalandaka (écu¬ 
reuil, geai ou pie). Par reconnaissance, il fit planter le champ de bambous pour que les 
kalandaka y trouvent toujours leur nourriture (nivâpa). De là l’expression Kalan- 
dakanivâpa. Les commentaires de l’Udàna, I, p. 60, et du Suttanipâta, II, p. 419, 
racontent le fait sans mentionner le nom du roi. Mais nous savons d’après les sour¬ 
ces chinoises qu’il s’agit de Bimbasàra (Tchong hiu mo ho ti king, T 191, k. 11, 
p. 965 b-c ; Ken pen chouo... p’o seng che, T 1450, k. 8, p. 137 c-138 b ; Rockhill, 
Life, p. 43). 

Le Venuvana était pour les moines une retraite idéale : « ni trop éloigné, ni trop 
rapproché de la ville, propre aux allées et venues, d’accès facile pour tous ceux qui 
voulaient voir le Buddha, pas trop encombré durant le jour, à l’abri du bruit et des 
cris pendant la nuit, écarté et dissumulé aux gens, propice au recueillement » (Vi¬ 
naya, I, p. 39 ; Majjhima, III, p. 13 ; Tchong a han, T 26 (n° 145), k. 36, p. 655 b). 
Il était entouré d’un mur haut de dix-huit coudées avec un portail et des tours 
(Samanta, III, p. 576; Suttanipâta Comm., II, p. 419). 

1 Le Vaibhâra était une des cinq montagnes entourant Ràjagrha. A ses pieds se 
trouvait la Grotte aux sept feuilles, Saptaparnaguhà, en pâli Sattapanniguhâ, où 
se tint le premier concile. La lecture sanskrite Saptaparnaguhà est attestée par le 
Mahâvastu, I, p. 70, 1. 15. 

2 Indrasàlaguhâ ou, plus probablement, Indrasailaguhà. La lecture Indrasâla- 
guhâ « la grotte à [l’arbre] Indrasâla » a pour témoins la forme pâlie Indasâlaguhâ, 
1 inscription de Bhàrhut (2 e s. av. J.-C.) idasàlaguha , la transcription du Tch'ang 
a han, T 1, k. 10, p. 62 c 1, Yin t’o so lo k’ou — Par contre la lecture Indrasailaguhà 
« la grotte rocheuse d ’lndra » est attestée par les fragments sanskrits (Waldschmidt, 
Bruchstücke, p. 61, n. 2), par les transcriptions et traductions chinoises Yin t’o lo 
che che (Tchong a han, T 26, k. 33, p. 632 c 29), Yin t'o che lo k’ieou a (Mpps, T 1509, 
k- 3 > P- 77 c), Yin t’o lo che lo kiu ho (Hiuan tsang, Si yu ki, T 2087, k. 9, 925 b 4), 
Che k’ou (Fa hien, dans T 203, k. 6, p. 476 a). — D'après Waldschmidt la forme 
pâlie Indasàla serait la bonne lecture, et Indraéaila proviendrait d’une sarscritisa- 
tion fautive. Waldschmidt signale encore la lecture « Sâlahôhle von Indrasaila » 
dans la Tibetische Lebensbeschreibung, traduite par Schiefner, p. 255, où les deux 
variantes s ail a et sala sont juxtaposées. Cette lecture combinée et probablement 
d’invention plus récente était déjà connue de Buddhaghosa qui explique que la 
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5. Sa po chou houen tche kia po p’o lo (Sarpaéundikaprâgbhâra) x . 
Le Venuvana est situé en terrain plat. 

Dans les autres régions il n'y a pas des Vihàra aussi nombreux : 
a) A Srâvastï il y a une halte nommée Tche hoaan tsing chô (Jeta- 
vanavihàra) 2 . Il y en a encore une autre, nommée Mo k’ie lo mou 
Yang (Mrgâr arrxâtrprasâda) 3 . Mais il n'y a pas de troisième halte. 


grotte était située entre deux montagnes et qu’un arbre indasàla croissait à son 
entrée (Sumangala, III, p. 697 : sâ dvinnam pabbatànam antare guhâ ; indasàla - 
rukkho c’assa dvàre, tasmâ Indasâlaguhâ ti sankham gatâ). —Lorsque le Buddha se 
trouvait dans cette grotte, Sakka (Indra) vint lui poser une série de questions qui 
sont consignées dans le Sakkapanhasutta . Nous en possédons plusieurs recensions : 
Recension sanskrite dans Waldschmidt, Bruchstücke , p. 58-113 ; recension pâlie 
dans Dïgha, II, p. 263-289 ; traductions chinoises dans Tch’ang a har, T 1 (n° 14), 

k. 10, p. 62 b-66 a ; Tchong a han, T 26 (n° 134), k. 33, p. 632 c-638 c ; Ti che so 
wen king, T 15 ; Tsa pao tsang king, T 203 (n° 73), k. 6, p. 476 a-478 b (tr. Cha- 
vannes, Contes , III, p. 53-69. — Les pèlerins chinois qui ont visité cette grotte 
ont découvert, gravés sur le roc, des fragments du Sakkapanhasutta : Fa hien 
(tr. Legge, p. 81) : Hiuan tsang, Si yu ki, T 2087, k 9, p. 925 a-b (tr, Beal, II, 
p, 180 ; Watters, Travels, II, p. 173). — La visite d’Indra a été souvent représentée 
sur les monuments à Bhàrhut (Cunningham, Bhàrhut, pl. XXVIII, 4) ; à Sànchï 
(Fergusson, Tree and Serpent Wovship, pl. XI, XXIX, 1) ; à Bodh-Gayâ (Cooma- 
raswamy, Bodhgayâ, pl. XLVII, 1) ; au Gandhàra (Foucher, Art Gréco-bouddhique, 

l, fig. 246, 247 ; Hallade, Composition plastique, pl. XXI, 127 ; XXIV, 140) ; 
à Mathurâ (Vogel, Matkurâ, pl. LI, b ; LIII, b). 

1 Sarpasundikaprâgbhâra est une forme conjecturale. Seule la lecture pâlie est 
attestée : Sappasondikapabbhâra Le Tsa a han, T 99 (n° 252), k. 9, p. 60 c, traduit 
Che t’eou yen (142 et 5 ; 181 et 7 ; 46 et 20) ou « Pente de la tête du serpent ». Il 
s’agit d’une grotte située dans le âitavana près de Ràjagfha (Dïgha, II, p. 116; 
Samyutta, IV, p. 40). Selon Buddhaghosa (Sârattha, II, p. 368), elle était ainsi nom¬ 
mée parce qu’elle ressemblait au chaperon d’un serpent (sappaphanasadisatâya 
evam laddhanâmam pabbhàram). 

2 Le Jetava na fut offert au Buddha par Anàthapindada qui l’avait d’abord acheté 
à Je ta, son propriétaire^ pour le prix de la superficie en pièces d’or. On trouve le 
récit de la donation dans Vinaya, II, p. 158 sq (tr. Rh. D.-Oldenberg, III, p. 187- 
188) ; Wou fen liu, T 1421, k. 25, p. 167 b ; Sseu fen liu, T 1428, k. 50, p. 939 b-c ; 
Che song liu, T 1435, k. 34, p. 244 c ; Ken pen chouo... p’o seng che, T 1450, k. 8, 
P- 139 c; Nidànakathâ, p. 92-93. — Elle est représentée à Sànchï (torana nord, 
piédroit de gauche), à Bhàrhut (Cunningham, Bhàrhut, pl. LVII), à Bodh-Gayâ 
(Coomaraswamy, Bodhgayâ , pl. LI, 2), au Gandhàra (Foucher, Art Gréco-bouddhi¬ 
que, I, fig. 239). —Le Buddha y séjourna durant dix-neuf varsa (Dhammapadattha, 
I, p. 3) et,lorsque le Mfgâràmâtîrprâsâda fut construit, il résidait alternativement au 
Jetavana et au Mï'gâramàtrpriîsàda, passant le jour dans l’un et la nuit dans 1 autre 
(Suttanipâta Comm., I, p. 336). — Le Jetavana fut visité par Fa hien (tr. Giles, 
p. 31 sq.) et Hiuan tsang (Watters, Travels, I, p. 382 sq.) qui le trouva en ruines. ■ 

* Sur l’état actuel du site, voir P. Vogel, Excavations at Sahet-Mahet, AR Arch. 
Surv., 1907-1908, p. 81 sq. 

3 Le monastère du Mrgàramâtrprâsâda fut construit dans le Pürvâràma, à l’est 
de éràvastï, par Visàkhâ, belle-fille de Mfgâra, mais sa « mère » dans la loi du Buddha 
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b) Dans la région de P’o lo nai sseu (Vàrânasï) il n’y a qu'une 
halte : le Vihâra du Loti lin (Mrgadâva), nommé Li che p’an t’o 
na (Rsipatana ). 1 


La dépense fut couverte par le prix de la parure que Viéâkhà avait abandonnée à 
la communauté. Cf. Dhammapadattha, I, p. 410 sq (tr. Burlingame, Buddhist 
Legends, II, p. 78 sq) ; Sumangala, III, p. 860 ; Sàrattha, I, p. 148 ; Manoratha, I, 
p. 404 ; Udâna Comm., p. 158. — Fa hien (tr. Legge, p. 59) l’a visité ; par contre 
Hiuan tsang, qui décrit longuement le Jetavana, ne le mentionne pas. 

Le Mpps ne dit rien du Ràjakàràma construit par Prasenajit à éràvastï à proxi¬ 
mité du Jetavana (Jâtaka, II, p. 15 ; Papanca, V, p. 96). Il en est question dans les 
Nikâya et les Àgama : Majjhima, III, p. 271 ; Samyutta, V, p. 360 ; Tsa a han, 
T 99, k. il, p. 73 c ii, qui rend Ràjakàràma par Wang yuan. 

1 htsipatana ou Rsivadana, dans la banlieue de Bénarès, où se trouvait le Parc 
aux gazelles (Mrgadâva ou Mrgadàya). C’est là que tous les Buddha doivent donner 
leur premier sermon (Sumangala, II, p. 424) et que éâkyamuni prêcha aux cinq 
moines le Dharmacakrapravartanasütra (Vinaya, I, p. 8) ; c’est un des quatre 
grands lieux de pèlerinage bouddhique, déterminés par le Buddha (Dîgha, II, p. 140). 

On trouve dans les textes diverses explications du terme Rsipatana « Chute des 
sages ». 

i°. Selon Buddhaghosa (Manoratha, II, p. 180 ; Papanca, II, p. 188 ; Sàrattha, 
III, p. 296,) il est dû au fait que les Çsi (à savoir les Buddha et les Pratyekabud- 
dha) y descendent (patana) pour prêcher la loi et célébrer Vuposatha (buddha - 
paccekabuddhasamkhàtânam isïnam dhammacakkappavattanatthàya Reva uposatha - 
karanatthàya ca âgantvâ patane sannipâtatthàne H attho). 

2 0 . Une légende a été inventée pour expliquer le terme : Mahàvastu, I, p. 357 : 
« Dans un grand bois, à un demi yojana de Bénarès, habitaient cinq cents Pra- 
tyekabuddha. Ils ertièrent dans le Parinirvâna après avoir prononcé chacun une 
strophe du Khaggavisânasutta (Suttanipâta, v. 35-75). S’élevant dans les airs, ils 
se changèrent en feu (tejodhâtum samâpadyitvâ) et entrèrent dans le Parinirvâna 
complet. Dans leur propre feu, leur chair et leur sang furent consumés et leurs corps 
tombèrent à terre ». — Lalitavistara, p. 18-19 : « Près de Bénarès, dans le Mrgadâva, 
à Rsipatana, cinq cents Pratyekabuddha qui y demeuraient, ayant entendu la voix 
[annonçant la conception du Bodhisattva], s’élevèrent dans les cieux à la hauteur 
de sept arbres Tàla et, ayant atteint la région du feu, comme des flambeaux éteints, 
ils entrèrent dans le Nirvàna complet. Ce qu’ils avaient de bile, de flegme, de fibïes 
et de nerfs, d os, de chair et de sang, tout cela disparut, complètement consumé 
par le feu ; les reliques (éarïrâni) pures seules tombèrent à terre. Et parce que les 
Rsi étaient tombés là de cette manière, on a, depuis ce temps, donné à ce lieu le 
nom de Rsipatana» (tr. Foucaux, p. 20). — Le Lalitavistara fait précéder cette 
légende d un récit identique appliqué, non pas à cinq cents Pratyekabuddha, mais 
à un seul : le pratyekabuddha Màtanga ; Fa hien (tr. Legge, p. 94) reproduit cette 
dernière version de la légende qu’il situe, non plus au moment de la conception du 
Bodhisattva, mais sept jours avant son illumination. — Enfin, le Parinirvâna 
des cinq cents Pratyekabuddha et la chute de leurs corps sont encore racontés dans 
le Fo pen hing tsi king, T 190, k. 6, p.677 a (tr. Beal, Romantic Legend, p. 25-26). 

Lüders, Bhârhut u. d. buddh. Literatur, p. 41-44, a identifié ce récit sur un 
relief de Bhârhut (Cunningham, Bhârhut, pl. XLII, 5). 

Mais à côté de Rsipatana, on trouve, aussi fréquemment, la lecture Rsivadana 
« Visage du ELsi », pour laquelle aucune explication, fût-elle légendaire, n’a encore 
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c) A P'i ye li (Vaiéâlï), il y a deux haltes : la première est nom¬ 
mée Mo ho p’an (Mahâvana) et la seconde Mi heon tch’e ngan 
(Markatahradatira) h 


été trouvée. Voir notamment Mahàvastu, I, p. 43, 161, etc. ; Divyâvadâna, p. 393, 

464. 

Dans le Rsipatana se trouvait le Mrgadâva « Parc aux gazelles », ou Mj-gadâya 
«Don aux gazelles », que Hiuan tsang a minutieusement décrit dans le Si yu ki, 
T 2087, k. 7, p. 905 b (tr. Beal, II, p. 45 ; Watters, II, p. 48) ; l’exactitude de ses 
renseignements a été mise en lumière par la série des Excavations at Sârnâth publiées 
par sir J. Marshall et Sten Konow dans les AR. Arch. Surv. depuis 1904-1905. 
Une légende s'est formée pour expliquer le nom de Mrgadâva donné à ce parc : «Deux 
rois des cerfs conduisent cinq cents cerfs. L’un de ces rois est le Bodhisattva. Le 
roi du pays voulant chasser, ces deux rois-cerfs le supplient à genoux de se contenter 
des deux cerfs par jour qu’ils lui enverront pour ses cuisines. Le pacte étant conclu, 
c’est le tour d’une biche pleine d’aller à la mort. Plein de compassion pour elle, le 
Bodhisattva se présente à sa place au palais sous la forme d ’un roi-cerf. Le roi des 
hommes, honteux d’être moins généreux qu’un cerf, interdit la chasse dans son 
royaume et concède cette forêt aux cerfs sous le nom de Parc aux cerfs » (Résumé 
de É. Chavannes). Cette légende se retrouve avec quelques variantes de détail 
dans Jâtaka pâli, I, p. 145 sq. ; Mahàvastu, I, p. 359-366 ; Lieou tou tsi king, T 152 
(n° 18), k. 3, p. 12 b-13 a (tr. Chavannes, Contes , I, p. 68-71) ; Ta tchouang yen 
louen king, T 201 (n° 69), k. 14, p. 338 a-339 a (tr. Huber, Sütrâlamkâra , p. 411- 
416) ; Tsa p’iyu king, T 207 (n° 20), p. 527 a (tr. Chavannes, Contes, II, p. 35-37) i 
Hiuan tsang, Si yu ki, T 2087, k. 7, p. 906 a-b (tr. Beal, II, p. 50-5 1 > Watters, 
II. p. 54 - 55 )- 

1 Vaiéàlï est l’actuel Besarh, sur la Gandaki, dans le district de Muzaflerpur au 
Tirhut (Cf. V. Smith, dans J RAS, 1907, p. 267 ; J. Marshall, AR Arch. Surv., 
1903-1904, p. 74). Son monastère principal était la Kütâgârasâlâ «Salle de belvé¬ 
dère », longuement décrite par Buddhaghosa dans Sumangala, I, p. 310 ; Papanca 
II, p. 267. Mais, tandis que les textes pâlis la localisent dans la forêt du Mahâvana 
« Grand bois », les textes sanskrits la placent sur le Markatahradatira « Bord 
de l’étang des Singes ». Ainsi, lorsqu’un sutta pâli commence par la phrase : Bha- 
gavâ Vesàliyam viharati mahâvane kütâgârasâlâyam , le sütra sanskrit correspondant 
(connu par les Àgama chinois) débute par Bhagavân Vaiêâlïm upaniêritya viharati 
marka^ahradatlre kütâgârasàlâyâm. (Comparer p. ex. Samyutta pâli, I, p. 29, avec 
Samyukta sanskrit dans T 99 (n° 1274), k. 48, p. 350 a, et T 100 (n° 272), k. 14, 
p. 469 a. — Samyutta, I, p. 230, avec T 99 (n° 1105), k. 40, p. 290 c, et T 100 
(n° 34), k. 2, p. 384 b). La même indication Markatahradatïre kütâgâraéâlâ se re¬ 
trouve encore dans les textes sanskrits post-canoniques : Mahàvastu, I, p. 3 °° * 
Divyâvadâna, p. 136, 200; Avadànasataka, I, p. 8, 279.—Quoiqu’il en soit, le 
Mppé ne dit rien ici de la Kütâgârasâlâ et signale seulement les haltes du Mahâvana , 
grande forêt s’étendant de Vaisàlï jusqu’à l’Himàlaya (Sumangala, I, p. 309)> du 
Markatahradatira. Cet étang est ainsi nommé parce qu’il avait été creusé pour le 
Buddha par les singes. Hiuan tsang, qui l’a visité (Si yu ki, T 2087, k. 7, p. 908 b ; 
tr. Beal, II, p. 68 ; Watters, II, p. 65), nous dit qu’au sud de l’étang se trouve un 
stüpa commémorant une offrande de miel faite par un singe au Buddha. Cet épisode 
est raconté dans le Tchong a han, T 26 (n° 32), k. 8, p. 471 a ; Ken pen chouo..., 
yao che, T 1448, k. 18 ; Ken pen chouo... p’o seng che, T 1450, k. 12, p. 163 c ; 
Mo ho seng k’i liu, T 1425, k. 29, p. 464 a; Hien yu king, T 202 (n° 54), k. 12, 
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d) A Kieou chan mi (Kauéàmbï) se trouvait une halte nommée 
K'iu che lo yuan (Ghosilârâma) 1 . 

Dans toutes ces régions il y avait soit une halte possédant un 
Vihâra, soit une forêt vide (sünya). Mais Râjagrha possédait de 
nombreux Vihâra convenant aux extatiques (dhyâyin), et comme 
ces haltes étaient des places sûres (yogaksema) , le Buddha y rési¬ 
dait souvent. 

3. En outre, il y avait à Râjagrha six maîtres hérétiques. Fou na 
lo (Pürana), etc., se proclamant omniscients (sarvajha) et rivali¬ 
sant avec le Buddha 2 . Il y avait là aussi le brahmacàrin TcWang 
chao (Dïrghanakha), P*o tso sing (Vatsagotra), Km kia na ta (Ko- 
kanada), etc., tous grands maîtres hérétiques ( tïrthikamahopade - 
êücârya) 3 . Il y avait enfin ïâyusmat Che li Fou to (Srïgupta) 4 ; 

p. 429 c-430 c (cf. I. J. Schmidt, Der Weise und der Thor, ch. XL, p. 347) ; A. Schief- 
ner, Tibetische Lebensbeschreibung, p. 302. Il est représenté à Sânchî (Fergusson, 
Tree and Serpent Worship, pi. X, XII, XXVI), à Bhàrhut (Cunningham, Bhàrhut 
pl. XV et XXX), au Gaudhâra (Foucher, Art Gréco-bouddhique, p. I, p. 513, f. 254), 
et sur les miniatures népalaises (Id., Iconographie bouddhique, pl. VII, X). 

Le Mppé omet encore de signaler V Ambapâlivana donné au Buddha par la célèbre 
courtisane, et tout proche de Vaisàlï (cf. Vinaya, I, p. 231-233 ; Fa hien,tr. Legge, 
p. 72 ; Hiuan tsang, tr. Beal, II, p. 68 ; Watters, II, p. 69). 

1 Ghosila (en pâli Ghosaka) et les cinq cents ascètes de l’Himavat qu’il entrete¬ 
nait, étaient allés à éràvastï inviter le Buddha. Lorsque celui-ci eut accepté leur 
invitation, ils construisirent à Kausàmbî des demeures pour le recevoir avec ses 
moines. La construction de Ghosila fut nommée Ghosilârâma, en pâli Ghositârâma. 
Cf. Dhammapadattha, I, p. 207-208 (tr. Burlingame, Legends, I, p. 280) ; Papanca, 
II, p. 390. 

2 Sur Pürana et les six maîtres hérétiques, cf. B. C. Law, Six heretical Teachers , 
dans BS, III, p. 73-88 ; Barua, History of Pre-Buddhist Indian Philosophy , Calcutta. 

3 II a déjà été question ci-dessus, p. 48, de Dïrghanakha. — La conversion de 
Vatsagotra est longuement racontée dans les trois Vacchagottasutta qui se font 
suite dans le Majjhima (n° 71-73), I, p. 481-497. Les deux derniers ont passé 
dans le Samyukta chinois, Tsa a han, T 99, n° 962 et 964, k. 34, p. 245 b et sq. 
Dans le Samyukta, tous ces sütra sont localisés à Râjagrha, dans le Kalandakave- 
nuvana, ce qui confirme l’assertion du Mpps selon laquelle Vatsagotra demeurait à 
Kâjagrha. p ar contre, dans le Majjhima pâli, les sutta relatifs au même personnage 
se situent respectivement à Vaisâlï, à éràvastï et à Râjagrha. — Kokanada est un 
parivrâjaka qui discuta avec Ànanda sur l’éternité du monde et autres points ré¬ 
servés. Un Kokanadasütra a été découvert en Asie centrale par Grünwedel et publié 
par R. Pischel, Bruchstücke des Sanskritkanons der Buddhisten ans Idykuiéari, 
SPAW, XXV, 1904, p. 820. Très proche, la version chinoise du Tsa a han, T 99 
(n° 967), k. 34, p. 248 b (cf. S. Lévi, Le Samyuktâgama sanscrit et les feuillets de 
Grünwedel , TP, 1904, p. 297-309). Le sutta pâli correspondant est dans Anguttara, 
V, p. 196. 

4 Ôrïgupta, beau-frère de Jyotiska et disciple de Pürana. Pour venger son maître, 
tourné en dérision par Jyotiska, il invite le Buddha et ses moines à dîner, prépare 
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T’i p'o ta to (Devadatta), A chô che (Ajàtasatru ) 1 , etc., qui vou¬ 
laient nuire au Buddha, ne croyaient pas à la loi bouddhique et 
étaient tous remplis de jalousie (■ ïrsyd ). 

Puisque ces personnages se trouvaient à Râjagrha, le Buddha y 78 a 
séjournait fréquemment. Ainsi, à proximité d’un endroit où crois¬ 
sent des herbes empoisonnées (visatma), il doit y avoir une herbe 
médicinale (osadhi). Des stances disent : 

Si le lion (simha), 

Roi de tous les fauves, 

Rugit contre de petits insectes (prânika), 

Il est la risée de tous. 

Si c’est parmi les tigres (vydghra), les loups, 

Et autres bêtes féroces 
Qu’il rugit puissamment, 

Il est apprécié des connaisseurs. 

Les maîtres enseignants sont comme des tigres féroces. 

Mais, au milieu d’eux, [le Buddha] ne craint rien. 

Ces grands sages ont beaucoup vu, beaucoup entendu (bahu- 
éruta ), 

Mais, parmi eux, [le Buddha] est le premier. 

des mets empoisonnés, fait creuser à l’entrée une fosse pleine de feu caché et jette 
sa femme, la sœur de Jyotiska, dans un cachot. Le Buddha, négligeant les avertisse¬ 
ments des de va, se rend à cette invitation. Sous ses pas, la fosse remplie de feu se 
change en un étang couvert de lotus, érïgupta délivre sa femme et lui demande 
d’intercéder pour lui auprès du Buddha, puis il vient lui-même demander pardon. 

Le Buddha le rassure et ordonne aux moines de chanter le samprakyâta qui rend 
inoffensifs les aliments empoisonnés, [érïgupta est bien connu par les sources sans- 
krites et chinoises : Avadânakalpalatâ, Ch. VIII, (T. I, p. 258-279) ; Tseng yi a han, 

T 125, k. 41, p. 773 c ; Ta tchouang yen louen king, T 201, n° 67, k. 13, p. 327 c- 
333 a (tr. Huber, Sütrâlamkâra, p. 361-386) ; Tô hou tchang tchô king, T 545, 
tome XIV, p. 840 et sq. (correspondant tibétain : Dpal sbas, Mdo XVI, 17 : Csoma- 
Feer, p. 262 ; OKC, n° 883) ; Che songliu, T 1435, k. 61, p. 464 b ; Kenpen chouo... 
mou tô kia, T 1452, longuement analysé par S. Lévi, Le Sütrâlamkâra et ses sources , 

JA, juill.-août 1908, p. 154-158 ; Hiuan tsang (tr. Beal, II, p. 151 ; Watters, II, 

P* 150) ; Yi tsing (tr. Takakusu, p. 39)]. — Dans les sources pâlies, Sirigutta est 
un dévot laïc, plein de dévotion pour le Buddha et de mépris pour les Nirgrantha. 

C’est son ami Garahadinna qui tend au Buddha les embûches décrites ci-dessus ; 
cf. Dhammapadattha, I, p* 434-447 (tr. Burlingame, Legends , II, p. 92-99) Mi- 
linda, p. 350. 

1 Les embûches dressées contre le Buddha par Devadatta et Ajàtasatru sont trop 
connues que pour être résumées ici. Qu’il me suffise de renvoyer aux manuels : 
Kern, Histoire, I, p. 186 ; Manual, p. 38 ; Thomas, Life of Buddha, p. 132 ; T. W, 
Rhys Davids, Devadatta, dans ERE, IV, p. 675-677, 
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Puisque ces grands sages (mahâpandiia) et ces grands érudits 
(bahusruta) habitent Râjagrha, le Buddha y séjourne souvent. 

4. En outre, le roi P'in p’o so lo (Bimbasâra) s'était rendu à 
Kie ye sseu chô (Gayaéïrsa) au devant du Buddha et de sa suite, 
les mille Kie fa (Jatila) qui [étaient devenus] Arhat. Alors le Buddha 
prêcha la loi au roi qui obtint le grade de Siu t’0 houan (srotaâpanna, 
entré dans le courant). Dès lors, il invita le Buddha en ces termes . 
« Je désire que le Buddha et sa communauté (samgha) se rendent 
dans ma ville de Râjagrha et acceptent, la vie durant, les vêtements 
(cïvara), les peaux (carman), les aliments (âhâra), les lits et les 
sièges (sayanâsana) et les médicaments (bhaisajya) que je leur 
fournirai ». Le Buddha avait accepté son invitation, et c'est pour¬ 
quoi il réside fréquemment à Râjagrha A 

5. En outre, parmi les quatre régions (dis) du Yen feou fi 
(Jambudvlpa), la région Est (pürvâ dik) est la première parce que 
le soleil s'y lève ; viennent ensuite la région Sud (daksinâ dik), 
la région Ouest (pascimâ dik) et la région Nord (uttarâ dik). Dans 
la région Est, le pays du Magadha est le plus puissant. Dans le 
pays du Magadha, la ville de Râjagrha est la plus puissante : elle 
compte 120.000 foyers. Après le Nirvana du Buddha, le roi A chô 
che (Ajâtasatru), dont la famille s'était amoindrie, abandonna la 
grande ville de Râjagrha et construisit à proximité une petite ville, 
large d'un yojana, nommée Po lo li fou to lo (Pâtaliputra) 1 2 . Si cette 
dernière l'emporte sur toutes les autres villes, que dire alors de 
l'ancienne ville de Râjagrha ? 


1 Pour l'invitation de Bimbasâra, voir les références ci-dessus, p. 93, n. 1. 

2 Pâtaliputra, l'actuel Patna, en aval du point où le Gandak au nord et le Sone 
au sud se jettent dans le Gange (L. A. Waddell, Discovery of the exact site of Pâ¬ 
taliputra, Calcutta, 1892 ; AR Arch. Surv. 1912-1913, 1926-1927). — Dans les 
temps reculés, la ville s’appelait Kusumapura ou Puspapura « la Ville des fleurs » 

(Hiuan tsang, T 2087, k. 8, p. 910 c ; Dîpavamsa, XI, v. 28 ; Mahâvamsa, IV, v. 31 ; 
Mahàbodhivamsa, p. 153) ; plus tard elle fut nommée Pâtaliputra à la suite du 
mariage d’un, jeune brâhmane avec une branche de pâtala ou bégonia (Hiuan tsang, 
ibid., tr. Watters, II, p. 87). — Peu de temps avant sa mort, le Buddha se rendit 
au village de Pàtaligràma où les ministres d'Ajâtasatru, Sunïdha et Varsakàra, 
construisaient une forteresse pour servir de défense contre les Vrji. Le Buddha 
prédit dès lors la grandeur de cette cité, tout en annonçant qu'elle serait menacée 
d’un triple danger par suite d’incendie, d’inondation et de discorde. Escorté par 
les deux ministres, il se dirigea vers le Gange ; la porte par où il sortit de la ville 
et l’endroit où il passa le fleuve reçurent respectivement le nom de Gautamadvàra 
« Porte de G. » et de Gautamatïrtha « Passage de G. » (Vinaya, I, p. 226-230 ; Dï- 
gha, II, p. 84-89 ; Udâna, VIII, 6, p. 85-90 ; Versions chinoises du Mahàparinirvà- 
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6 . En outre, il y a à Râjagrha beaucoup d'hommes intelligents 
(medhâvin ) , instruits et avisés, ce qui n'est pas le cas dans les autres 

pays. 

7. En outre certains hommes, devant obtenir le Chemin, y 
attendaient le temps, le lieu et la personne voulue. Le Buddha sait 
d'avance que Che fi houan yin (éakradevendra) et 80.000 deva 
doivent obtenir le Chemin au Magadha dans la Grotte de pierres 
(êailaguhd) C C'est pourquoi il réside fréquemment à Râjagrha. 

8. En outre, ce pays est riche ; quand on y mendie sa nourriture, 
on l'obtient facilement. Ce n'est pas la même chose dans les autres 
pays. Cette richesse est due à trois causes : 

1) Le roi Bimbasâra avait ordonné de tenir toujours prête dans 
son palais de la nourriture pour mille bhiksu 2 . 2) Chou fi k } ie 
(Jyotiska), né parmi les hommes, possédait néanmoins la richesse 
d'un dieu 3 . Et la ville comptait encore un grand nombre de riches 
upâsaka. 3) A po lo lo (Apalâla), roi des serpents (nâgarâja), 
s'était converti à la suite d’une pensée bonne (kusalacitta) et s'était 
fait disciple du Buddha. Pour empêcher les disettes (durbhiksa), 


nasütra, T 1, k. 2, p. 12 ; T 5, p. 162 b-c ; T 6, p. 177 c ; Ken pen chouo... tsa che, 
T 14, k. 36, p. 384 c ; Rockhill, Life, p. 127). — Pâtaliputra supplanta bientôt 
Râjagjrha et devint la capitale du Magadha sous le roi Udâyin ou Udâyibhadra, 
fils d'Ajâtasatru, le Kunika des sources Jaina (Vinaya, tr. Rh. D.-Oldenberg, II 
p. 102). En tout cas Munda, petit-fils d’Ajâtasatru, avait fait de Pâtaliputra sa 
résidence (Anguttara, III, p. 57 ; Tseng yi a han, T 125, k. 24, p. 679 a). Pourtant, 
selon Hiuan tsang, T 2087, k. 8, p. 911 a, c’est un certain Asoka (Kâlâsoka ?), 
arrière-petit-fils de Bimbasâra, qui transporta la capitale du Magadha de Râ- 
jagjrha à Pâtaliputra. — Peu après Kâlâsoka, le trône du Magadha passa à la dy¬ 
nastie Nanda, puis à celle des Maurya. Mégasthène, ambassadeur de Séleukos auprès 
de Candragupta, vers l’an 305 av. J.-C., nous a laissé une description de la ville de 
Palimbothra (= Pâtaliputra) :« Cette ville s’étend, sur chaque côté, dans sa plus 
grande longueur jusqu’à 80 stades (15 km), en largeur jusqu’à 15 (3 km) ; un fossé 
entoure la ville, large de six plèthres (180 m.), profond de trente coudées (15 m )- 
Le mur d'enceinte compte 570 tours et 64 portes » (Arrien, X, 6 ; tr. P. Chantraine, 
Les Belles Lettres, p. 37). Ces dimensions ne concordent guère avec les données du 
Mppé qui attribue à Pâtaliputra une circonférence d'un yojana. 

1 II s’agit de l’Indrasailaguhâ ; voir ci-dessus, p. 180, n. 2. 

* Voir ci-dessus, p. 93, 186. 

8 Pour l’histoire romantique de Jyotiska et la description de ses fabuleuses ri¬ 
chesses, on se rapportera au Dhammapadattha, p. 207-221 (tr. Burlingame, 
Legends, III, p. 319-331) ; Divyâvadâna, XIX, p. 262-290 (tr. H. Zimmer, Karman, 
ein buddhistiscker Legendenkranz, München, 1925, p. 105-174) ; Fo wou po ti tseu, 
T 199, n° 17, p. 195 ; Chou t’i k'ie king, T 540, tome XIV, p. 825 ; Ta pan nie p’an 
T 375, k. 28, p. 789 a ; Rockhill, Life, p. 65-70, 94-95* 
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il faisait pleuvoir sans cesse une pluie bienfaisante 1 . C’est pourquoi 
ce pays est riche, 

78 b Aussi, après le Nirvana du Buddha, le sthavira Mo ho kia ch 6 


1 II s’agit évidemment ici du serpent Apalâla, protecteur du Magadha. L’histoire 
de sa conversion est racontée dans le P’ou sa pen hing king, T 155, k. 2, p. 116 a- 
119a, et résumée dans l'Hôbôgirin, Aharara, p. 10, dans les termes suivants: 
L'étang de Yeou lien , près de Râjagrha, est le séjour d'un dragon nommé Sundara, 
qui détruit les moissons dans le Magadha. Un Brâhmane le dompte par ses artifices 
magiques, et la population l’en récompense par des cadeaux ; mais lorsque le Buddha 
vint s’établir à Râjagrha, sa bienfaisante influence suffit à réprimer l’activité du 
dragon et les habitants cessent d’offrir des présents au brâhmane. Irrité, celui-ci fait 
vœu de devenir dragon ainsi que sa femme et ses deux enfants; pour s’assurer la 
réalisation de ce vœu, il s’acquiert le mérite d'offrir un repas aux quatre grands 
disciples du Buddha. Il prend alors la place du dragon Sundara et se met à ravager 
les moissons, dont il ne laisse que les pailles, d’où son nom Apalâla « Sans paille » ; 
sa femme changée en dragon reçoit le nom de Pi cheou ni, et l’un de ses fils celui de 
Ki chan ni. Le roi Ajàtasatru demande du secours au Buddha ; secondé par Vajra¬ 
pâni, qui brise la montagne de son foudre, le Buddha soumet le dragon, sa femme 
et ses enfants, et tous les dragons et démons fauteurs de maladies se sauvent dans 
le royaume voisin de Vaisâlï. — Un récit quelque peu différent, mais qui se situe 
également au Magadha, est rapporté dans un commentaire sur l’Ekottarâgama, 
le Fen pie kong tô louen, T 1507, k. 5, p. 51 (traduit dans J. Przyluski, Le Nord - 
Ouest de l Inde, JA, Nov.-déc.-igiq, p. 559) : Le brâhmane Fan che, qui a repris 
naissance sous la forme du dragon Apalâla et ravage les moissons du Magadha, est 
dompté par le Buddha et ses deux disciples Guhyapâda et Panthaka. — La légende 
du dragon dompté, primitivement localisée au Magadha, s'est transportée dans le 
Nord-Ouest de l'Inde : le Mpps, ci-desscus, k. g, p. 126 b, nous apprend que le Buddha 
se rendit dans 1 Inde du Nord, au pays des Yue tche et y soumit le roi des dragons 
Apalâla. Un grand nombre de textes rapportent cette légende au Nord-Ouest de 
l’Inde : 

Ken pen chouo... yao che, T 1448, k. 9, p. 40 b (trad. dans Przyluski, ibid., 
p. 510) : Dans l'Inde du Nord, le dragon Apalâla, vaincu par le Buddha aidé du 
yaksa Vajrapâni, se convertit avec sa femme et ses enfants. [Le Buddha prédit que, 
cent ans après son Nirvana, le disciple Madhyântika convertira, au Kasmïr, le dra¬ 
gon venimeux Hurufa]. — Plusieurs textes font allusion à cet épisode : Divyâva- 
dâna, p. 348, 385 ; Tsa a han, T 99 (n° 604), k. 23, p. 165 b 22 ; Légende d'Asoka, 
dans T 2042, k. 1, p. 102 b, et T 2043, k. 2, p. 135 b. 

Hiuan tsang situe dans un étang, près des sources du éubhavastu (Swât), l’endroit 
où le Buddha, avec le foudre de Vajrapâni, dompta le dragon venimeux Apalâla, 
réincarnation du brâhmane Gângi. Toutefois, pour lui assurer sa subsistance, 
le Buddha lui permit de déchaîner un orage tous les douze ans (Si yu ki, T 2087, k. 3, 
882 b-c ; tr. Beal, I, p. 122 ; Watters, I, p. 229). 

D autres dragons, également domptés parle Buddha, ne font probablement qu’un 
avec Apalâla ; par exemple, le dragon Aravâla qui ravageait le Kasmïr et qui fut 
dompté par Madhyântika (Samantapâsâdikâ, I, p. 65 ; Mahâvatnsa, XII, v. 9-20, 
traduit dans Geiger, p. 82 ; Chan kien p'i p’o cha liu, T 1462, k.2, p. 685 a, traduit 
par Przyluski, N. -O. de VInde, p. 562), et le dragon Ho lo (53 et 10 ; 122 et 14), 
probablement Ara[vâla], converti par le Buddha (Hien kie king, T 425, k. 4, p. 30 b). 

Pour les monuments figurés, voir Foucher, Art Gréco-bouddhique, I, p. 544-553. 
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(Mahâkâéyapa), voulant réunir les écritures, cherchait où trouver 
un pays riche, où la mendicité serait fructueuse, et où l’on pourrait 
réunir rapidement les écritures. Après réflexion, il songea à Râ¬ 
jagrha où, sur l’ordre du roi Bimbasâra, on tenait toujours prête 
de la nourriture pour mille bhiksu. Sans doute, le roi Bimbasâra 
était mort, mais cette coutume n’avait pas été abolie. A Râjagrha 
la nourriture était facile à trouver et on pouvait facilement y réu¬ 
nir les écritures 1 . Dans les autres pays, ce n’était pas toujours le 
cas : « Quand on ferait la tournée d’aumône, les hérétiques (ïirihika) 
viendraient engager des discussions : si on discutait avec eux, la 
réunion des éciitures en souffrirait ; si on ne discutait pas avec eux, 
ils diraient : Ces Sramana ne nous valent pas ». Pour toutes ces con¬ 
sidérations, Mahâkâéyapa choisit mille grands Arhat et se rendit 
sur le Grdhrakütaparvata pour y compiler la corbeille (pitaka) 
des textes. 

Pour ces trois raisons, on sait que dans le pays du Magadha la 
mendicité était fructueuse. 

Au contraire, dans les Àgama et dans le Vinaya, il est dit qu’à 
P’i ye li (Vaiéâlï) il y a souvent des disettes (durbhiksa) 2 . De même, 
le Hiang nan t’o p’o nan t’o long wang hiong ti king (Nandopanan- 
danàgaràjadamanasütra) 3 dit qu’à Chô p’o t’i (Sravasti) aussi 

1 Cf. Vinaya, II, p. 285 : alha kho therânam bhikkhünam etad ahosi : kattha nu 
kho mayam dhamman ca vinayan ca samgâyeyyâmà ’ti. atha kho therânam bhikkhü¬ 
nam etad ahosi : Râjagaham kho mahâgocaram pahütasenâsanam. yam nüna mayam 
Râjagahe vassam vasantâ dhamman ca vinayan ca samgâyeyyâma, na anne bhikknü 
Râjagahe vassam upagaccheyyun ti. — Même délibération dans les autres Vinaya . 
cf. Przyluski, Concile, p. 140, 172, 203-204, 226. 

2 Des disettes à Vaiéâlï sont signalées dans Vinaya, IV, p. 23 ; Vinaya des Mahï- 
éâsaka, Wou fen liu, T 1421, k. 22, p. 152 b. Mais la ville de Râjagrha n’en est pas 
pour autant exempte : Vinaya, II, p. 175 ; Ken peu chouo... p’o seng che, T 1450, 
k. 20, p. 202 c. 

3 Court sûtra dont l’original pâli est reproduit au long par Buddhaghosa dans son 
Visuddhimagga, II, p. 398-401 (titre dans Jâtaka, V, p. 126, 1 . 22), traduit en chi¬ 
nois par le scythe Tche k’ien, sous le titre de Long wang hiong ti king, T 597, tome 
XV, p. 131, et en tibétain sous le titre de Kluhi rgyal po dgah bo ner dgah hdul 
bahi mdo, Mdo XXX, 21 (Csoma-Feer, p. 289 ; OKC, n° 755, p. 228). Essai de tra¬ 
duction d'après le tibétain dans Feer, Extraits, p. 415-419 : Le Buddha avec 500 
bhiksu se rend an ciel des dieux Trâyastrimsa qui surplombe le palais du roi des 
Nàga, Nandopananda. Ce dernier, irrité, s’enroule sept fois autour du mont Meru 
pour en cacher la vue au Buddha. Râsfnrapâla et Bhadrika proposent au Buddha 
de le dompter, mais c’est Maudgalyâyana qui est chargé de cette besogne. Une 
lutte terrible s’engage entre Nandopananda et le disciple. Le nâga finit par prendre 
la fuite ; mais, poursuivi et ramené par Maudgalyâyana, il se transforme en un jeune 
brâhmane qui prend sou refuge dans le Buddha.— La conversion de Nandopananda, 
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il y a des disettes. Dans les autres pays également, il y a souvent 
des disettes. Mais pour le Magadha, ce n’est pas le cas. C’est pourquoi 
on sait que le Magadha est riche et que la mendicité y est fructueuse. 

9. Enfin Râjagrha, entre ses montagnes, est une retraite bien 
défendue. Dans les autres pays, les monastères (vihâra) sont en 
terrain plat, une foule nombreuse entre, sort, va et vient à sa guise : 
ce ne sont donc pas des retraites bien défendues. Sur les montagnes 
de Râjagrha, il y a beaucoup de Vihâra ; contemplatifs (dhydyin) 
et Ârya, qui aiment tous les retraites bien défendues, s’y établissent 
en grand nombre. Le Buddha, chef des Contemplatifs et des Ârya, 
réside fréquemment à Râjagrha. 

Ce sont là les diverses raisons pour lesquelles il séjourne souvent 
à Râjagrha. 

Préférences du Buddha pour le Grdhrakütaparvata. 

Question. — S’il est vrai que le Buddha réside [de préférence] à 
Râjagrha, pourquoi demeure-t-il plus souvent sur le Grdhrakü¬ 
taparvata qu’au Venuvana ? 

Réponse.— J’ai déjà répondu: les Ârya et les Contemplatifs 
(dhydyin) se plaisent dans les endroits retirés. 

Question. — Mais il y a, à Râjagrha, quatre autres montagnes 
encore : le Pi p’0 lo po nou (Vaibhâravana), etc. Pourquoi y réside- 
t-il moins souvent que sur le Grdhrakütaparvata ? 

Réponse. — 1. Parmi les cinq montagnes [de Râjagrha], le 
Grdhrakütaparvata est la meilleure. Comment cela ? Parce que 
son monastère (vihâra) est proche de la ville, mais d’accès diffi¬ 
cile ; c’est pourquoi les foules ne s’y rendent pas. Mais, comme il 
est proche de la ville, la mendicité n’est pas fatigante. Voilà pour¬ 
quoi le Buddha réside fréquemment sur le Grdhrakütaparvata, et 
non pas ailleurs. 

2. En outre, c’est sur le Grdhrakütaparvata que le sthavira Mo 
ho kia chô (Mahàkàsyapa) a compilé les trois Corbeilles de la loi 
(dharmapitaka). Quand il eut sauvé les êtres qui pouvaient l’être, 


qui présente des points de ressemblance frappants avec celle du dragon Apalâla, 
est racontée ou simplement mentionnée dans le Tseng yi a han, T 125, k. 28, p. 703 b 
sq. ; Saddharmapundarîka, p. 4, 1. 11 ; Divyàvadàna, p. 307, 329, 395; Légende 
d’Aéoka (dans Przyluskï, Aéoka , p 257) — Ci-dessous, le Mppé, k. 32, p. 300 a-b, 
fait de Nanda et Upananda deux frères qui veulent détruire éràvastï. 
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il voulut, à la suite du Buddha, entrer dans le Nirvâna L De bon 
matin (pürvdhna), ayant pris son bol et son manteau (pdtracîva- 
ram dddya), il entra dans Râjagrha pour mendier (râjagrham 

1 Le Nirvâna de Mahàkàsyapa, sur lequel les sources pâlies sont muettes, est ra¬ 
conté dans toute une série de textes avec plus ou moins de détails : Tseng yi a 
han, T 125, k. 44, p. 789 a ; Mo ho mo ye king, T 383, k. 2, p. 1013 b ; Mi lô hia 
cheng king, T 453, p. 422 b ; Mi lô hia cheng tch'eng fo king, T 454, p. 425 c ; Mi 
lô ta tch'eng fo king, T 456, p. 433 b ; Divyàvadàna, p. 61-62 (= Ken pen chouo... 
yao che, T 1448, k. 6, p. 25 a-b) ; Ken pen chouo... tsa che, T 1451, k. 40, p. 408 c- 
409 c (tr. J. Przyluskï, Le Nord-Ouest de l’Inde, JA, 1914, p. 522-528) ; P’i p’o cha, 
T 1545, k. 20, P* 99 b , et surtout k. 135, p. 698 b ; Koâa, VII, p. 120 ; A yu wang 
tchouan, T 2042, k. 4, p. H4a-ii6b (tr. Przyluskï, Aéoka, p. 3 2 7 “ 34 °) ; A yu 
wang king, T 2043, k. 7-8, p. 152 c sq. ; Fa hien tchouan, T 2085, p. 863 c (tr. Legge, 
p. 92-93) ; Hiuan tsang, Si yu ki, T 2087, k. 9, p. 919 b-c (tr. Beal, II, p. 142-144 ; 
Watters, II, p. 143-146). — Je donne ici, à cause de leur précision, la traduction 
de deux de ces sources : 

T 456, p. 433 b : En ce temps là, Maitreya, avec ses disciples, se rendra sur le 
Grdhrakütaparvata ; arrivé au pied de la montagne, tranquillement et à pas lents, 
il gravira la montagne du Lang tsi (94 et 7 ; 157 et 6 ; probablement Kukkurapada 
♦ Montagne des traces du loup »). Arrivé à son sommet, il frappera, de ses orteils, 
le pied (?) de la montagne. Alors la grande terre tremblera dix-huit fois jusqu'au 
sommet de la montagne. Maitreya frappera alors la montagne avec deux doigts de 
la main et, comme un roi Cakravartin, ouvrira la porte d'une grande ville. Alors le 
roi Brahma, avec de l'huile au parfum céleste, oindra la tête de Mahàkàsyapa et 
après cette opération, il frappera le grand gong (gandï) et soufflera dans la grande 
conque de la loi ( dhavwiaéankha). Mahàkàsyapa s'éveillera de la Nirodhasamàpatti 
(recueillement de la destruction de la conscience et de la sensation) et, s'étant habillé, 
rejetant sur une épaule le vêtement supérieur (ekâmsam uttarâsangam krtvà), po¬ 
sant à terre le genou droit (daksinam jânumandalam prthivyâm pratisthâpya) , à 
genoux et les mains jointes (anjalim pvanamya), il prendra la samghâti du Buddha 
Sâkyamuni [dont il était le dépositaire] et l'offrira à Maitreya en disant : « Le grand 
maître âàkyamuni, Tathàgata, Arhat et Samyaksambuddha, lorsqu’il était sur 
le point d'entrer dans le Nirvâna, m’a confié ce vêtement religieux pour te l’offrir, 
ô Vénérable ». Alors la grande assemblée demandera au Buddha Maitreya : « Qui 
est donc sur le sommet de cette montagne, cet homme à tête d’insecte, minuscule, 
laid, portant l'habit religieux, mais qui fait des offrandes au Vénérable ? » Alors le 
Buddha Maitreya dira à ses grands disciples : « Ne méprisez pas cet homme... c’est 
Mahàkàéyapa ». 

Vibhàsà, T 1545, k. 135, p. 698 b : Pourquoi le Buddha, au moment du Nirvâna, 
ne conserve-t-il pas son corps de transformation (nirmânakâya) pour continuer, 
après son Nirvana, à prêcher la Ici et à faire le bien des êtres ? Pourquoi, au con¬ 
traire, le sthavira Mahàkàsyapa, après son Parinirvâna, garde-t-il son corps et 
demeure-t-il pendant longtemps ? Le sthavira Mahàkàsyapa était entré à Rà- 
jagjrha pour mendier sa nourriture et, quand il eut mangé, il gravit aussitôt la mon¬ 
tagne du Ki tsou (172 et 10 ; 157 : Kukkufapàda). Cette montagne avait trois cimes 
et ressemblait au pied du coq. Le sthavira pénétra au milieu et, s’étant assis les 
jambes croisées (paryankam baddhvâ), il fit la déclaration suivante : « Je souhaite 
que mon corps avec mes guenilles (pâmêuküla) , mon bol (pâtra) et mon bâton 
(danda), demeure longtemps sans pourrir, durant 57 kofi et 60 cents milliers d’an- 
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pindâya prâviksat). Il gravit alors le Grdhrakütaparvata 1 et dit 
78 c à ses disciples: «Aujourd’hui même j’entrerai dans le Nirvàna- 
sans-reste (nirupadhisesanirvâna) ». Ayant ainsi parlé, il entra 
dans sa demeure et, s’étant assis les jambes croisées (paryankam 
âbhufya), il parfuma son corps de recueillements purs (anàsra- 
vasamâpatti). Les disciples de Mahàkâsyapa entrèrent à Ràjagrha 
et dirent aux dignitaires : « Savez-vous que le sthavira Mahâkâsya- 
pa entrera aujourd’hui même dans le Nirupadhisesanirvâna » ? 
A ces mots, tous les dignitaires éprouvèrent une grande tristesse. 
«Le Buddba, dirent-ils, est déjà disparu (niruddha) et voici que 
Mahàkâsyapa, qui gardait (pâlayati) la loi du Buddha, veut au- 

rées. Lorsque le Tathâgata Maitreya, l'Arhat parfaitement illuminé (samyak- 
sambîiddha), apparaîtra dans le monde (prâdmbhüta), je lui donnerai [cet habit] qui 
appartenait au Buddha. » Quand il eut fait ce vœu, il trouva le Parinirvàna, et alors 
les trois cimes de la montagne se réunirent en une seule et recouvrirent le sthavira 
qui demeura d'une tenue irréprochable. Lorsque le Buddha Maitreya apparaîtra 
dans le monde, il conduira d'innombrables hommes et dieux jusqu'au sommet de 
cette montagne et dira a l'assemblée i « Voulez-vous voir le grand disciple Kâsyapa 
qui était le premier parmi tous les disciples de éâkyamuni qui pratiquaient les règles 
de la stricte observance ( dhütaguna) ? L'assemblée répondra : « Nous le voulons ». 
Le Tathâgata Maitreya frappera alors de la main droite le sommet du Kukkufa- 
pâdaparvata et, au moment voulu, la cime se fendra encore une fois en trois par¬ 
ties. A ce moment, Kâsyapa, avec ses guenilles, son bol et son bâton, en surgira et 
s’élèvera dans l'espace (âkâsa). La foule immense des dieux et des hommes, en 
voyant ce miracle (prâtikârya ), criera au prodige (adbhutadharma) et son cœur sera 
emu. Le Bhagavat Maitreya leur prêchera la loi comme il convient, et tous obtien¬ 
dront la vue des vérités. 

1 II gravit le Grdhrakütaparvata et, plus précisément encore, selon la généralité 
des sources (T 1451, p. 409 b ; T 1545, p. 698 b ; T 2042, p. 114 c ; T 2085, p. 863 c ; 
T 2087, p. 919 b), la montagne du « Pied-du-coq » (Kukkutapâda), probablement 
une chaîne montagneuse faisant partie du massif du Grdhrakütaparvata ; au moins 
c est ce qui ressort du passage de T 456, p. 433 b, traduit ci-dessus. Le Kukkuta- 
pâda est placé par Fa hien à trois îi au sud de l'arbre de la Bodhi (T 2087, p. 868 c), 
par Hiuan tsang à cent li à l'est de la rivière Mo ho (T 2087, p. 919 b), et par Yi 
tsing près de l'arbre de la Bodhi également (Chavannes, Religieux éminents, p. 47). 
“ Nous savons par Hiuan tsang et Yi tsing (l. c.) que cette montagne était encore 
rommée Gurupâda, la montagne du « Pied-du-Maître ». — Au lieu de lire la mon¬ 
tagne du « Pied-du-Coq » (Ki tsou : Kukkutapâda), trois sources au moins (T 383, 
p. 1013 b ; T 456, p. 433 b ; T 1861, p. 270 c) lisent la montagne des « Traces-du- 
loup » (Lang tsi : 94 et 7 ; 157 et 6). Watters, Travels, II, p. 144, suivi par P. De- 
miéville, Origine des sectes bouddhiques, MCB, I, 1931-32, p. 30, propose, comme 
équivalent sanskrit. Kokapâda. Je supposerais plutôt que les trois versions chinoises 
traduisent par Lang tsi un original sanskrit portant par erreur Kukkurapâda « Pied- 
du-Chien », au lieu de Kukkutapâda « Pied-du-Coq », dont il ne diffère que par une 
lettre. — Notons enfin que deux sources, apparemment parmi les plus anciennes 
(T 125, p. 789 a ; T 453, p. 422 b), situent le Nirvana de Kâsyapa au village de P’i t‘i 
(81 et 5 ; 64 et 9 : Videha) dans le pays du Mo kie (Magadha). 
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jourd’hui entrer à son tour dans le Nirupadhiéesanirvàna ! » Di¬ 
gnitaires et Bhiksu, au crépuscule (sâyâhnasamaya), se réunirent 
sur le Grdhrakütaparvata. Le sthavira Mahàkâsyapa, le même 
soir, sortit de son recueillement (samâpatter vyutthâya), entra 
dans l’assemblée et s’assit. Il fit l’éloge de l’impermanence (anitya- 
tâ ) : «Tous les Dharma conditionnés (samskrtadharma ), étant 
issus des causes et des conditions (pratïtyasamutpanna ), sont im¬ 
permanents (anitya) : inexistants hier, existants aujourd’hui, ils 
retourneront demain à l’inexistence ; donc ils sont impermanents. 
Étant issus des causes et des conditions, ils sont impermanents 
(anitya). Étant impermanents, ils sont douloureux (ditpkha). 
Étant douloureux, ils sont privés de substance (anâtmaka ). Comme 
ils sont privés de substance, le sage (pandita) ne doit pas s’attacher 
(abhinivisate) au moi et au mien (âtmâtmïya ). S’il s’attachait au 
moi et au mien, il éprouverait une tristesse et une douleur immenses. 

En face de tous les univers (loka), la pensée (citta) doit éprouver 
du dégoût (samvega) et rechercher le renoncement (vairâgya)s>. 
Prêchant ainsi de toutes manières la douleur (duhkha) au sein des 
univers (lokadhâtu ), il libéra sa pensée pour entrer dans le Nirvâna. 
Quand il eut fini de prêcher, il se revêtit du manteau (samghâtï) 
qu’il avait reçu du Buddha 1 et, prenant son vêtement (cïvara), 
son bol (pâtra) et son bâton (danda), comme l’oiseau aux ailes 
d’or (garuda ), il s’éleva dans l’espace (âkâsa ), où [il prit] les quatre . 
attitudes corporelles (kâyeryâpatha) : position assise, position cou¬ 
chée, marche et station. Dans son corps unique apparurent des 
corps innombrables qui remplirent les univers de la région Est, 79 a 
puis ces innombrables corps redevinrent un seul corps. Par la partie 
supérieure du corps il fit sortir du feu (agni), tandis que la partie 
inférieure émettait de l’eau (udaka) ; puis par la partie supérieure 
du corps il fit sortir de l’eau, tandis que la partie inférieure émettait 
du feu 2 . Et il répéta le même phénomène dans les régions Sud, 

1 Dans le Samyutta, II, p. 221 (tr. Rh. D. Kindred Sayings, II, p. 149 ; tr. Geiger, 

II, p. 284), Kâsyapa raconte à Ânanda en quelles circonstances il échangea 
son manteau, fait de morceaux d’étoffe (patapilotikânam sanghâtï), confie 
les haillons de chanvre usés (sânâni pâmsukülâni nibbasanâni) du Buddha. — Le 
même sütra se retrouve dans la version chinoise du Samyuktâgama, T 99 ( n ° i I 44 )» 
k. 41, p- 303 b sub fine ; T 100 (n° 119), k. 6, p. 418 c. — Par contre, dans Hiuan 
tsang, T 2087, k. 9, p. 919 c,la robe que Kâéyapa doit remettre à Maitreya est l’habit 
monastique du Buddha, tout brodé d'or, un don de sa tante. 

2 En d'autres termes, Kâéyapa, selon l'expression de T 2042, p 115 a, accomplit 
les 18 parinâma : il s'agit des abhijUàkarmâni de la Mahâvyutpatti, n° 210 et sq. 

*5 
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Ouest et Nord. La communauté en éprouva du dégoût pour le 
monde (lokasamvega) et tous ses membres se réjouirent. Alors 
Mahâkàsyapa sur le sommet du G'rdhrakütaparvata, avec son 
vêtement et son bol, fit le vœu suivant : « Je voudrais que mon 
corps ne pourrisse pas. Quand Mi lô (Maitreya) deviendra Buddha, 
mon squelette (asthisamghdta) réapparaîtra et, avec lui, je sauverai 
les êtres. » Après ces réflexions, il pénétra directement dans le 
roc qui formait le sommet de la montagne, comme s'il entrait dans 
de la boue molle ; et quand il y eut pénétré, la montagne se refer¬ 
ma 1 . Dans les générations futures la longévité humaine sera de 
84.000 années et la taille haute de 80 pieds. Quand viendra le Buddha 
Maitreya, la taille du Buddha sera haute de 160 pieds, son visage 
mesurera 24 pieds et son auréole (vyomaka) sera de 10 li. Alors 
les êtres, apprenant que le Buddha Maitreya est apparu dans le 
monde (prddurbhüta ), embrasseront en masse, à la suite du Buddha, 
l'état religieux (pravrajita ). Quand le Buddha, dans la grande as¬ 
semblée (samgha), prêchera la loi pour la première fois, 99 pra- 
bheda d'êtres humains obtiendront la destinée des Arhat et seront 
munis (samanvâgata) des six Supersavoirs (abhijnd) ; dans la 
seconde grande assemblée, 96 prabheda d’êtres humains obtiendront 
la destinée des Arhat ; dans la troisième, il y en aura 93 prabheda 2 . 


Le Mppé en mentionnant la multiplication puis la réduction à l’unité du corps de 
Kâéyapa se réfère au 6 e et 7 e abhijhàkarman :eko bhûtvâ bahudhâ bhavati, bahudhâ 
bhütvâiko bhavati. — Quant au phénomène qui consiste à émettre du feu par la 
partie supérieure du corps et de l'eau par la partie inférieure — et vice versa — il 
est connu sous le nom de miracle jumeau (yamakapràtihârya). Le Buddha l’accom¬ 
plit en plusieurs circonstances (cf. Nidânakathâ, p. 77, 88, 193 ; Sumangala, I, 
p. 57 ; Mahâvastu, III, p. 115 ; Divyâvadâna, p. 161, 378) et les saints le produisent 
souvent au moment d’entrer dans le Nirvana (cf. ci-dessus, p. 99, le Nirvana de 
Gavâmpati). Sur le mécanisme et la signification de ce miracle, voir Dhammapa- 
dattha, III, p. 214-215 (tr. Burlingame, Legends, III, p. 45-47) ; P’ip'ocha, T 1545, 
k. 135, p. 698 c. 

1 Selon certaines sources, lorsque le rocher se referme sur Kàsyapa, il entre aussi¬ 
tôt dans le Nirvana (Vinaya des MülasarvâstivàdiD, T 1451, k. 40, p. 409 a ; Légende 
d’Aéoka, T 2042, k. 4, p. 115a; Vibhâsâ, T 1545, k. 135, p. 698 b ; Hiuan tsang, 
T 2087. k. 9, p. 919). — Selon d’autres, et le Mppé est de ces dernières, Kàsyapa 
est seulement engourdi, ou en Nirodhasamâpatti, et il n’entrera dans le Nirvana 
qu'après avoir remis à Maitreya la robe du Buddha (Ekottaiâgama, T 125, k. 44, 
p. 789a; T 456, p. 433 b). 

2 D'après le système numéral adopté parle Mpps (ci-dessous, k. 5, p. 94 b), wan, 
en sanskrit prabheda, équivaut à 10.000. — Dans d'autres sources, les trois assem¬ 
blées de Maitreya sont autrement nombreuses: Tseng yi a han, T 125,k. 44, p. 
789 a, leur attribue respectivement 96, 94 et 92 ko{i de membres [Le koti, en chinois 
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Eux-mêmes, dans la suite, sauveront d'innombrables hommes. 
En ce temps-là le peuple sera souvent paresseux (kusïda) et le 
Buddha Maitreya, voyant les hommes dans cet état, frappera de 
ses orteils le Grdhrakütaparvata ; alors, le squelette du sthavira 
Mahàkâéyapa, revêtu de la samghàtï, apparaîtra pour se prosterner 
aux pieds de Maitreya. Puis il s'élèvera dans l'espace et manifestera 
[encore une fois] les transformations (parinâma) décrites plus haut. 
Enfin, dans l'espace (dkâsa) , il détruira (nirodhayati) son corps 
et entrera dans le Parinirvâna. Alors les disciples du Buddha Mai¬ 
treya, remplis d'étonnement, demanderont : « Qui est cet homme ? 
On dirait un homme, mais en petit. Il est revêtu de l'habit religieux 
et peut accomplir les transformations ». Le Buddha Maitreya ré¬ 
pondra : « Cet homme est un disciple du Buddha passé âàkyamuni. 
Il s'appelle Mahâkàsyapa. Il est le premier parmi les bhiksu qui 
vivent dans la forêt (aranyavdsin) , n'ont que peu de désir (alpeccha ), 
se contentent [de peu] (samtusta) et sont partisans des strictes 
observances (dhütagunavddin) L C'est un grand Arhat qui possède 
les six Supersavoirs (abhijnd) et les délivrances (vimoksa). En 
son temps, la longévité humaine était de cent ans ; les naissances 
étaient rares et les décès fréquents. Si Mahâkàsyapa, avec son corps 
minuscule, peut accomplir de si grandes choses, pourquoi vous, 
avec votre grand corps et vos facultés aiguisées (tïksnendriya ), 
n’accompliriez-vous pas de telles merveilles ? » Alors les disciples, 


yi , équivaut à 10.000.000]. Ce sont égalemert les chiffres du Maitreyavyâkaraiia, 
v. 77-80 (éd. S. Lévi, Maitreya le consolateur , ML, Paris, 1932, II, p. 388) : 
prathamah samnipâto *sya érâvakànâm bhavisyati \ 
pürnâh sannavatih kotyah érâvakànâm bhavacchidâm | 
dvitîyah samnipâto ’sya érâvakànâm bhavisyati | 
pürnâs caturnavatih kotyo muktânâm kleéabandhanàt | 
trtïyah samnipâto ’sya érâvakànâm bhavisyati \ 
pürnâ dvânavatih kotyo muktânâm éântacetasâm || 

1 Cf. Divyâvadâna, p. 61 : ayam srâvakah Kâéyapo nâmnâ ’lpecchànâm samiuçta- 
nâm dhütagunavâdinâm agro nirdistah. — Déjà dans l’Anguttara, I, p. 23, Kàsyapa 
a été proclamé le premier des dhütavâda, ou dhütangadhara ; dans le passage cor¬ 
respondant du Tseng yi a han, T 125, k. 3, p. 557 b, il est dit le premier de ceux qui 
pratiquent les douze dhüta. — Les dhütdnga, ou dhütaguna sont les articles d’un 
règlement plus strict, en faveur chez certains bouddhistes. Ces articles sont au 
nombre de douze ou de treize : Vinaya, V, p. 131, 193 ; Mahâvyutpatti, n° 1127- 
H 39 ; Milinda, p. 359; Dharmasamgraha, ch. LX 1 II, p. 13 (à rapprocher du Fa 
tsi ming chou king, T 764, p. 661 a) ; Visuddhimagga, p. 59, qu'il faut comparer 
avec le Kiai t’o tao louen, T 1648, k. 2, p. 404 b (cf. P. V. Bapat, Vimuttimagga 
and Visuddhimagga, Poona, 1937, p. 16 sq.). Kern, Histoire, II, p. 16-18 ; Manual, 
P- 75-76, a un bon paragraphe sur les dhütânga. 
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tout honteux, éprouveront [pour le monde] un grand dégoût (sam- 
vega),e t le Buddha Maitreya, s'adaptant aux dispositions de l'as¬ 
semblée, leur prêchera toute espèce de vérités (dharma). Certains 
deviendront Arhat, « Sans-retour » (andgâmin) , « A-retour-unique » 
(sakrdd gamin) , « Entrés-dans-le-courant » (srotaâpanna) ; d'autres 
planteront les bonnes racines (kusalamüla) [qui en feiont] des 
Pratyekabuddha ; d’autres obtiendront la patience relative aux 
Dharma non-nés (anutpattikadharmaksânti) et deviendront des 
Bodhisattva sans régression (avaivartikabodhisattva) ; d'autres enfin 
renaîtront chez les dieux et chez les hommes (devamanusya) et y 
jouiront de toute espèce de félicités. — On sait par là que le 
Grdhrakütaparvata est un lieu béni et propice. Les Ârya aiment 
79 b y résider. Le Buddha, qui est le chef des Ârya, réside fréquemment 
sur le Grdhrakütaparvata. 

3. En outre, le Grdhrakütaparvata est la résidence des Buddha 
passés (atïta), futurs (andgata) et présents (pratyutpanna). Ainsi 
il est dit dans le Fou leou na mi ti li ye ni tseu king (Pürnamaitràya- 
niputrasütra) 1 : « Le Buddha dit à Pürna : Quand le Trichiliomé- 
gachiliocosme (tnsdhasramahàsdhasralokadhdtii) sera brûlé [à la 
fin du] Kalpa, je renaîtrai et je me fixerai pour toujours sur cette 
montagne. Mais les êtres, embarrassés par les entraves (samyoja - 
ndlingita) et incapables de voir les qualités (guna) du Buddha, ne 
me voient pas ». 

4. En outre, le Grdhrakütaparvata est pur et frais. Il accueille 
les Buddha et les Bodhisattva des trois temps. Aucun endroit ne 
l'égale. C'est pourquoi le Buddha y réside souvent. 

5. En outre, les Mahâyânasütra ont été prêchés le plus souvent 
sur le Grdhrakütaparvata ; rarement ailleurs. Pourquoi ? Parce 
que ce lieu est pur et constitue une merveilleuse retraite. Les Bud¬ 
dha des trois temps y résident et les Bodhisattva des dix régions 


bPürna Maitrâyanîputra, en pâli PunnaMantânïputta, le plus célèbre des prédica¬ 
teurs (Anguttara, I, p. 23), ne joue qu’un rôle effacé dans les écritures canoniques: 
il prêche le Pratïtyasamutpâda à Ânanda dans le Samyutta, III, p. 105 (cf. Tsa a 
han, T 99, n° 261, k. 10, p. 66 a) et discute avec éâriputra dans le Rathavinïtasutta 
du Majjhima, I, p. 146 sq. (comparer Tchong a han, T 26, n° 9, k. 2, p. 430 a ; 
Tseng yi a han, T 125, k. 33, p. 733 c et sq.). Par contre, il prend une imp( rtance 
considérable dans le Grand Véhicule ; ainsi, dans le Saddharmapundarïka, p. 201, 
le Buddha dit que Pürna Maitrâyanîputra, après avoir rempli les devoirs imposés 
à un Bodhisattva, parviendra, au bout de Kalpa sans nombre et sans mesure, à 
obtenir l'état de Samyaksambuddha et sera le Tathâgata Dharmaprabhàsa qui 
naîtra dans la terre même du Buddha. 
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louent (varnam vadanti) et honorent (püjuyanti) ce lieu. Les Deva, 
Nâga, Yaksa, Asura, Garuda, Gandharva, Kimnara, Mahoraga et 
autres divinités très puissantes protègent (pâlayanti), honorent 
(püjayanti) et vénèrent (satkurvanti) ce lieu. Une stance dit : 

Ce Grdhrakütaparvata 
Est la résidence des Buddha, 

Le refuge des Ârya : 

Il les protège tous. 

Les douleurs y sont supprimées, 

Seul, il a la garde de la vraie loi. 

6. Enfin, c’est là que les innombrables Bodhisattva des dix 
régions, sages, merveilleux et très puissants, viennent voir le Bud¬ 
dha âàkyamuni, le saluer, lui présenter leurs respects et écouter sa 
loi. C’est pourquoi le Buddha prêche les Mahâyânasiütra si souvent 
sur le Grdhrakütaparvata. La Prajnà est le plus important de ces 
sütra, et puisqu’il veut la prêcher aujourd’hui, pourquoi ne serait- 
ce pas sur le Grdhrakütaparvata ? 

On vient d’expliquer sommairement (saniâsatah) pourquoi le 
Buddha réside sur le Grdhrakütaparvata. 


\ 
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CHAPITRE VI. 

LA GRANDE ASSEMBLÉE DES BHIKSU 

Texte commenté dans ce chapitre. (Cf. Pancaviméati, p. 4; 
Satasâhasrikâ, p. 2-4) : 

Mahatâ bhiksusafnghena sdrdha/m paneanidtrair bhiksusahasraih 
(1) sarvair arhadbhih (2) ksïndsravair (3) nisklesaih (4) suvimukta - 
cittaih suvimuktaprajnair (5) âjâneyair (6) mahàndgaih (7) krtakrtyair 
(8) apahrtabhdr air bhârasahair (9) anuprdptasvakdrthaih (10) pa- 
rikslnabhavasamyojanaih (11) samyagdjndsuvimiiktair , ekapudgalam 
sthâpayitvd yad utdyusmantam Ânandarn éaiksam srotadpannam C 

« Le Buddha se trouvait avec une grande assemblée de Bhiksu, 
au nombre de cinq mille Bhiksu ; tous étaient Arhat, avaient détruit 
les impuretés, étaient exempts de passions ; leur pensée était bien 
délivrée et leur sagesse également ; leur pensée était docile ; 
c étaient de grands « Nâga » ; ils étaient accomplis et parfaits 2 ; 
ils avaient déposé le fardeau, mais étaient capables d’en porter ; 
ils avaient assuré leur intérêt personnel ; ils avaient brisé complète¬ 
ment les entraves de 1 existence ; ils étaient bien délivrés par la 
science parfaite, à l’exception d’Ànanda qui, étant au rang des 
âaiksa, était [seulement] Entré dans le courant ». 

* 

* * 

Sütra : Avec une grande assemblée de Bhiksu (mahatd bhiksu- 
samghena sdrdham). 

èdstra : 

Ou remarquera que cette formule s'écarte eu certains points du texte tradi¬ 
tionnel . trois epithètes sont omises : vasïbhütaih, krtakaranïyaih et sarvacetovaéi- 
paramapâramitâpràptaih ; par contre bhârasahaih ne se rencontre qu’ici. 

Traduction plutôt libre de krtakrtyaik qui signifie ; ayant fait ce qu’ils avaient 
à faire. 
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Sârdham. 

Sdrdham « avec » marque l’unité de lieu ( de sa), de temps ( kdla ), 
de pensée (citta), de moralité (sïla), de vues (drsti), de chemin 
(mdrga) et de délivrance (vimoksa) 1 . 

Mahat. 

Mahat, en langue des Ts’in, signifie « grand », nombreux (sam- 
bahula) ou supérieur (srestha) 2 . 

j Cette assemblée est grande parce qu’elle surpasse toutes les 
autres, parce qu’elle a brisé tous les obstacles ( âvarana ) et parce 
que les dieux (deva), les rois (ràjan) et autres grands personnages 
la respectent (satkurvanti). 

2. Cette assemblée est nombreuse parce qu’elle compte jusqu’à 
cinq mille membres. 

3. Cette assemblée est supérieure parce qu’elle peut réfuter les 
enseignements (upadesa ) des quatre-vingt-seize sectes hérétiques 
(lire usai tao = tïrthika) 3 . 


Bhiksu. 

Qu’appelle-t-on Bhiksu ? Le Bhiksu est un mendiant. 

I. On l’appelle Bhiksu, à cause de ses moyens d’existence purs 
(parisuddhdjïvaJ. Ainsi il est dit dans un sütra 4 . 

1 Cf. Buddhaghosa, Sumangala, p. 35 : Tena bhikkhusamghena ditthisilasâ- 
maftrlasamghàtasamhhâtena samanaganenâ ti attho. Saddhin ti ekato. 

* Cf. Idem, ibid., p. 35 : Mahatâ ti gunamahattena pi mahatâ sankhâmahattena 
pi. So hi bhikkhusamgho gunehi mahâ ahosi apicchatàdigunasatasamannàgatattâ, 

satyikhâya pi mahâ pancasatasatnkhâtattâ. 

8 Cf. Chavannes, Contes , I, p. 410. 

* Sütra de éucimukhî, tiré du Samyutta, III, p. 238-240 (tr. Woodward, 
Kindred Sayings, III, p. 189-191). Il est traduit en chinois dans Tsa a han, T 99 
(n° 500), k. 18, p. 131 c-132 a. En voici les principaux passages : 

1. Ekam samayam âyasmâ Sâriputto Râjagahe viharati Veluvane Kalandakanivape . 

2. Atha kho âyasmâ Sâriputto pubbanhasamayam nivâsetvâ pattacïvaram adaya 
Râjagahe pindâya pâvisi. Râjagahe sapadânayn pindâya caritvâ tam pindapâtam 
ailüataram kuddam nissâya paribhunjati . 

3. Atha kho Sucimukhï paribbâjikâ yenayasmâ Sâriputto tenupasahkami. upa - 
sankamitvà âyasmantam Sâriputtam etad avoca. 

4-7. Kim nu kho samana adhomukho ... ubbhamukho ... disâmukho ... vidisâ- 
mukho bhunjasïti. Na khvâham bhagini adhomukho ... ubbhamukho ... disâmukho ... 
vidisâmukho bhunjâmïti. 

8. Kathaücarahi samana bhunjasïti. 

9. Ye hi keci bhagini samanabrâhmaitâ vatthuvijjâ tiracchânavijjâya micchâ- 


79 c 


200 


201 


[k- 3 * P- 79 c] 

« ââriputra entra dans la ville pour mendier sa nourriture ; 
quand il Peut obtenue, il s’assit contre un mur (kudyam nisrâya 
nyasïdat) pour la manger. Il y eut alors une brahmacarini nommée 
Tsing mon (âucimukhï) qui vint voir éâriputra et lui demanda : 

— O âramana, manges-tu ? 

— Je mange. 

— éramana, manges-tu, le visage en bas (adhomnkho bhuHjasi) ? 

— Non, ma sœur, répondit-il. 

— Manges-tu, le visage en Pair ( ürdhvamukho bhunjasi) ? 

— Non. 

— Manges-tu, le visage tourné vers les quatre points cardinaux 
(dinmukho bhunjasi) ? 

— Non. 

— Manges-tu donc, le visage tourné vers les quatre régions inter¬ 
médiaires de Phorizon (vidisâmukho bhuftjasi) ? 

— Non plus. 

Sucimukhx lui dit alors : 

— Il y a quatre façons de manger. Je t’ai interrogé et tu m’as 


jïvena jïvikam kappenti , ime vuccanti bhagini samanabrâhmanâ adhomukhà bhun- 
jantïti. 

10. Ye hi keci bhagini samatiabrâhmanâ nakkhattavijjâ tiracchânavijjâya micchâ- 
jïvena jïvikam kappenti , ime vuccanti bhagini samatiabrâhmanâ ubbkamukhâ bhuü- 
jantïti. 

11. Ye hi keci bhagini samatiabrâhmanâ düteyyapahïnagamanânuyogâ micchâ- 
jîvena jïvikam kappenti, ime vuccanti bhagini samanabrâhmanâ disâmukhà bhuü- 
jantïti, 

12. Ye hi keci bhagini samanabrâhmanâ angavijjâtiracchânavijjâya micchâjïvena 
jïvikam kappenti, ime vuccanti bhagini samanabrâhmanâ vidisâmukhâ bhunjantïti . 

13. So khvâham bhagini na vatthuvijjâ ... na nakkhattavijjâ ... na düteyyapahï¬ 
nagamanânuyogâ ... na angavijjâ tiracchânavijjâya micchâjïvena jïvikam kappemi. 
Dhammena bhikkham pariyesâmi dhammena bhikkham pariyesitvà bhuüjàmïti. 

14. Atho kko Sucimukhï paribbâjikâ Râjagahe rathiyâya rathiyam singhâtakena 
singhàtakam upasankamitvâ evam ârocesi. Dhammikam samanà sakyaputtiyâ 
âhâram âhârenti anavaj'jam samanà sakyaputtiyâ àhâram âharenti. detha samanà - 
nam sakyaputtiyànam pindan ti. 

La version chinoise du Tsa a han serre de près le texte pâli, mais ajoute à la 
fin un, détail intéressant que le Mpps ne signale pas non plus : « A ce moment-là, 
des Tîrthika Parivrâjaka entendirent la tïrthikâparivrâjikâ éucimukhïqui louaitles 
éramana, fils du éâkya. Dans une pensée de jalousie (ïrsyd), ils tuèrent la tîrthikâ 
parivrâjikâ éucimukhï. Après sa mort, elle renaquit chez les dieux Tusita, parce 
qu’elle avait accordé foi (éraddhâcitta) au vénérable éâriputra ». 

Les divergences notables que nous constatons entre les diverses rédactions du 
Sütra de Éucimukhï obligent de reconnaître que le Mppé a emprunté sa citation 
à une collection canonique s'écartant considérablement de la tradition représentée 
par le Samyuttanikâya pâli et le Samyuktàgama chinois. 
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répondu par la négative. Je ne comprends plus !... Tu dois m’expli¬ 
quer cela. 

Sàriputra lui dit : 

_Il y a des religieux (pravrajita) qui mélangent des herbes médi¬ 
cinales (osadhi), plantent des céréales et cultivent des arbres, etc. 
Ceux qui recourent à ces moyens impurs d’existence (asuddhâjïva) 
«mangent le visage en bas ». — Il y a des religieux qui observent 
les étoiles (naksatra), le soleil et la lune (süryacandramas), le 
vent et la pluie (vâyuvarsa), les nuages et les éclairs (meghavidyut), 
le tonnerre et la foudre. Ceux qui recourent à ces moyens impurs 
d’existence « mangent le visage en l’air ». — Il y a des religieux qui 
flattent les grands hommes, portent leurs messages aux quatre 
points de l’horizon et les sollicitent par des paroles spécieuses. Ceux 
qui recourent à ces moyens impurs d’existence « mangent le visage 
tourné vers les quatre points cardinaux ». — Il y a des religieux 
qui étudient toutes espèces de formules magiques (munira), de 
sorts, de charmes, etc. Ceux qui recourent à ces moyens impurs 
d’existence « mangent le visage tourné vers les quatre régions inter¬ 
médiaires de l’horizon ». Quant à moi, je ne veux pas de ces quatre 
procédés impurs pour trouver à manger ; je recours à ce pur moyen 
d’existence (parisuddhâjiva) qui consiste à mendier sa nourriture 
(pindapâta). 

Alors éucimukhï, entendant parler de cet aliment pur et conforme 
à la loi (parisuddha dhârmika dhâra), se réjouit et trouva la foi 
(éradâhâ). Sâriputra, pour avoir prêché la loi, atteignit l’état de 80 
Srotaâpanna ». 

C’est donc en vertu de ce pur moyen d’existence qui consiste à 
mendier sa nourriture, qu’on est appelé Bhiksu. 

2. En outre, bhi signifie trancher (bhid) et ksu signifie passion 
(k§udh — klesa). On appelle Bhiksu l’homme qui a tranché les pas¬ 
sions 1 . 

3. En outre, le [religieux] qui a quitté la maison (pravrajita) 
est nommé Bhiksu. C’est comme les esclaves occidentaux (Hou), 
chinois (Han) et tibétains (K’iang) qui ont chacun leur nom. 

4. En outre, on appelle Bhiksu celui qui dit, lors de l’ordination 


l ^Bhinnakîe'éatvâd bhiksuh est un,e étymologie traditionnelle ; cf. les commen¬ 
taires du Vibhanga, p. 328, du Vimânavatthu, p. 29, 214, et du Petavatthu, p. 51; 
Mahàvyutpatti, n° 8753 ; Koéa, IV, p. 97. — Plus détaillé, le Mahâniddesa, p. 70, 
qui propose : sattannam dhammânarp bhinnattâ bhikkhu , 
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(upasampad) : «Moi, le Bhiksu un tel, j'observerai les défenses 
(ilia) durant toute ma vie» 1 . 

5. En outre, bhi signifie épouvanter (bhî) et ksu signifie pouvoir 
(ksam). [On appelle Bhiksu] celui qui a le pouvoir d’épouvanter 
le roi Màra et son peuple. Lorsque le moine quitte la maison (pra- 
vrajita), se rase la tête, revêt l'habit teint (kdsâya) et reçoit les 
défenses (ilia) , Màra est épouvanté, car il se dit : « Cet homme entre¬ 
ra à coup sûr dans le Nirvana ». C'est ainsi que le Buddha a dit : 
« L’homme qui se rase la tête, revêt l'habit teint (kdsâya) et accepte 
résolument (ekacittena) les défenses, saura peu à peu trancher les 
liens (bandhana) et éliminer la douleur : il entrera dans le Nirvana» 2 . 

Samgha. 

Que signifie Samgha ? Samgha , en langue des Ts’in, veut dire 
assemblée. On nomme Samgha la réunion de plusieurs Bhiksu en 
un même lieu. De même on appelle boisf varia) un ensemble de grands 
arbres (vrksa). Pris séparément, les arbres ne font pas un bois, 
mais, si on les retranche un à un, il n’y a plus de bois. De même, 
pris séparément, les Bhiksu ne font pas un samgha , mais si on les 
retranche un à un, il n’y a plus de samgha. Les Bhiksu doivent 
être réunis pour constituer un sa'mgha 3 . 

Il y a quatre espèces de samgha : 1. l’assemblée ayant de la honte 
(brimât) , 2. l’assemblée éhontée (dhrïkya) , 3. l’assemblée des mou¬ 
tons muets (edaniüka) 4 , 4. l’assemblée véritable (bhüta) 5 6 . 

1 II s agit ici du moine ayant reçu l'ordination régulière par un acte quadruple 
de déclaration publique ( jnapticaturthakarmanopasampanno bhiksuh). Cf. Che song 
hu, T 1435, k. i, p. 2b9 (= Mahâvyutpatti, n° 8754). — Quant au natticatuttha - 

kamma, il est décrit dans Vinaya, I, p. 56, 317 sq. ; II, p. 89 ; III, p. 156 ; IV, p. 152. 

C est une des nombreuses récompenses promises à celui qui « se faisant raser 
les cheveux et la barbe, revêtant le vêtement jaune du religieux, prend le départ 
de la maison pour la vie sans maison » : kesamassum ohâretvâ kâsâyâni vatthâni 
acchâdetvâ agârasmâ anagâriyam pabbajüo. Cf. Dîgha, I, p. 60, 61, 63, 115 ; Majjhi- 
ma, II, p. 67; AAguttara, I, p. 107; II, p. 208, IV, p. 118, 274. 

Selon Buddhaghosa et les commentateurs pâlis, le Samgha suppose une com¬ 
munauté de vues et de préceptes ; cf. Sumangala, I, p. 230 : ditfhisïlasamghâtena 
samghâto ti samgho. 

* La traduction chinoise Y a yang est une interprétation fantaisiste du skr. 
edamüka « sourd-muet », où le mot eda « sourd » a été confondu avec eda « mouton ». 
Cf. Hôbôgirin, art. Ayô, p. 45. 

6 Le Ti tsang che louen king, T 411, k. 5, p. 749 c, distingue également quatre 
sortes de Samgha : 1. S. au sens vrai (paramàrthasamgha), 2. S. au sens vulgaire 
(samvrtisamgha ), 3. S. des moutons muets (edamükasamgha ), 4. S. sans honte 
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ï. Qu’est-ce que l’assemblée ayant de la honte ? Cette assemblée 
observe les défenses (sïla), sans les transgresser ; ses [actes] corpo¬ 
rels et vocaux (kdyavâkkarman) sont purs (viéuddha) ; elle sait 
distinguer le beau du laid, mais n’a pas obtenu le Chemin (mârga). 

2. Qu’est-ce que l’assemblée éhontée ? Cette assemblée viole les 
défenses ; ses [actes] corporels et vocaux sont impurs ; il n’y a pas 
de mal qu’elle ne fasse pas. 

3. Qu’est-ce que l’assemblée des moutons muets ? Cette assemblée 
ne viole pas les défenses, mais elle est de facultés obtuses ( mrdvin- 
driya) et manque de sagesse (prajhd). Elle est incapable de discer¬ 
ner le beau et le laid, le léger et le lourd, ce qui est péché ( dpatti) 
et ce qui ne l’est pas (andpatti). S’il y a une affaire dans le samgha 
et que deux hommes se disputent, elle ne parvient pas à trancher 
la question et garde le silence sans mot dire, tel un mouton blanc 
qui ne peut, jusqu’à l’abattoir, émettre un son. 

4. Qu’est-ce que la véritable assemblée ? La véritable assemblée 
est celle des âaiksa et des Asaiksa qui résident dans les quatre fruits 
{j>haia) et pratiquent les quatre Chemins qui y conduisent. 

Pancamàtra Bhiksusahasra. 

Sütra : [L'assemblée était] très nombreuse : une section de cinq 
mille [hommes]. 

èdstra : Qu’entend-on par très nombreuse ? On nomme très nom¬ 
breuse une [somme] qui augmente et diminue rarement. Lorsque, 
dans une nombreuse assemblée, on retire un groupe, on a une « sec- 80 b 
tion ». Ici, dans une assemblée de dix millions de Bhiksu, on prend 
une section de cinq mille hommes. De là l’expression : «section de 
cinq mille hommes ». 

(i) Arhat. 

Sütra : Tous étaient Arhat. 

Sdstra : Que signifie Arhat ? 

(Wou ts'an kouei = âhrïkyasamgha ). Les définitions qu'il en donne correspondent 
à celles du Mppé. — La même division du Samgha, augmentée d’un point, est 
reprise par Samghabhadra dans son Chouen tcheng li louen, T 1562, k. 38. p. 557 c : 

1. Âhrïkyasamgha, 2. Edamükasamgha, 3. S. des partisans (P'ong tang seng = 
paksisamgha), 4. Samvrtisamgha, 5. Paramàrthasamgha. — Division semblable 
dans un commentaire sur le Vinaya des Sarvâstivâdin, T 1440, k. 2, p. 513 t> : 

1. Edamükasamgha, 2. Âhrïkyasamgha, 3. Bhinnasamgha, 4. Viéuddhasamgha, 

5. Paramàrthasamgha. 
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1. Ara signifieennemi (ari) et hat signifietuer (han). On appelle 
Arhat celui qui a détruit tous ces ennemis qu’on nomme passions 
(klesa). 

2. En outre, les Arhat qui ont détruit toutes les impuretés (ksï¬ 
nâsrava) méritent (arhanti) le culte (püjà) des dieux et des hommes 
de tous les univers (loka). 

3. Enfin, A marque la négation et rahat signifie naître. On appelle 
Arhat celui qui ne naîtra pas à nouveau parmi les générations fu¬ 
tures. 

(2) Ksïnâsrava. 

Sütra : Ils avaient détruit les impuretés. 

êâstra : Ils sont nommés ksïnâsrava parce qu’ils ont éliminé 
complètement les trois impuretés (âsrava) du triple monde. 

(3) NlSKLEéA. 

Sütra : Ils étaient exempts des passions. 

êâstra : Ils sont nommés niskleéa, parce qu’ils ont détruit toutes 
les entraves (samyojana), les attachements (upâdâna), les liens 
(bandhana,), les obstacles (nïvarana), les vues fausses (drsti) et 
l’enveloppement du désir (paryavasthâna). 

(4) SUVIMUKTACITTA, SuviMUKTAPRAjftA. 

Sütra : Leur pensée était bien délivrée et leur sagesse également. 

Sâstra : Question. — Comment sont-ils suvimuktacitta et suvi- 
muktaprajrta ? 

Réponse. — 1. Les hérétiques (tïrthika) qui ont renoncé au 
plaisir (virakta) acquièrent la délivrance-de-pensée (cetovimukti) 
sur un point unique et par un Chemin unique, mais ils ne 
sont pas délivrés de tous les obstacles (âvarana) . C’est pourquoi 
les Arhat seuls sont dits suvimuktacitta et suvimuktaprajna. 

2. En outre, les Arhat ont acquis la délivrance-de-pensée 
(cetovimukti) par un double Chemin : le Chemin de la vision des 
vérités (satyadaréanamârga) et le Chemin de la méditation (bhâ- 
vanâmârga) ; c’est pourquoi ils sont dits suvimuktacitta. Quant 
aux Saikça, tout en acquérant la délivrance-de-pensée, ils 
ne sont pas bien délivrés, car ils conservent encore un reste d’entra¬ 
ves (samyojana). 
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3. En outre, chez les hérétiques (tïrthika), les Dharma auxiliai¬ 
res du Chemin (mâr gapâksxkadharma) ne sont pas au complet 
(paripürna). C'est en cultivant une seule qualité ( guna) ou deux 
qualités qu’ils cherchent le Chemin, mais ils ne peuvent le trouver. 
Selon eux, l’homme qui cherche la pureté (visuddhi) par l’aumône 
(dâna) seule, ou par des sacrifices aux dieux (devayajna), peut 
échapper à la tristesse (daurmanasya) et renaître dans -un pays 
d’étemelle félicité (nityasukha). D’autres parlent d’un octuple 
Chemin (mârga) pour aller à la pureté (visuddhi) : 1. l’intuition 
personnelle (svâvabodha ), 2. la tradition (éruti), 3. l’étude des 
textes (sütrâdhyâyana ), 4. la crainte de la douleur interne (âdhyât- 
mikaduhkhabhaya ), 5. la crainte de la douleur in fligée par les grands 
êtres (mahâsattvaduhkhabhaya ), 6. la crainte de la douleur infligée 
par les dieux (devaduhkhabhaya), 7. l’acquisition d’un bon maître 
(âcâryalâbha ), 8. l’aumône pratiquée sur une grande échelle (ma- 
hàdâna). Seulement, ils disent que le huitième moyen seul [à savoir 
l’aumône] mérite le nom de Chemin de pureté (visuddhimârga). 

Enfin, des hérétiques (tïrthika) qualifient seulement de pures 
l’aumône (dând) et la moralité (sïla) ; d’autres, l’aumône et l’exta¬ 
se (dhyâna) ; d'autres enfin, l’aumône et la poursuite de la sagesse 
(prajnâparyésaiia). Tous ces Chemins sont incomplets. Celui qui 
appelle pureté (visuddhi) l’absence de toute qualité (guna) ou 
quelques rares qualités seulement, pourra obtenir, sur un point 
déterminé, la délivrance-de-pensée (cetovimukti), mais il ne sera 
pas bien délivré (suviniukta ), car chez lui le Chemin du Nirvana 
n’est pas complet (paripürna). Une stance dit : 

L’homme privé de qualités ne pourra pas traverser 

L’océan de la naissance, vieillesse, maladie et mort. 

L’homme pourvu de quelques qualités ne le pourra pas davan¬ 
tage. 

Le chemin des bonnes pratiques a été prêché par le Buddha. 

Ici, il faut citer le Siu Po t’o fan tche king (Subhadrabrahmacâri- 
sütra) 1 : « Le brahmacârin Subhadra, âgé de cent-vingt ans et 


1 La conversion, de Subhadra, sur laquelle le Mpps reviendra plus loin (k. 26, 
p. 250 a), est racontée dans toute une série de textes : Dïgha, II, p. 148-153 (tr. 
Rh-D., II, p. 164-169 ; Franke, p. 239-242) ; versious chinoises du Mahàpariuir- 
vânasütra : Ti (u° 2), k. 4, p. 25 a-b ; T. 5, k. 2, p. 171 c-172 a ; T 6, k. 2, p. 187 b-c ; 
T 7, k. 2, p. 203 b-204 b ; Ta pan nie p'an king, T 375, k. 36, p. 850 c sq. ; Tsa a 
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possédant les cinq Supersavoirs (abhijnâ), se trouvait sur les bords 
du lac A na po ta to (Anavatapta) A Durant la nuit, il vit en songe 
tous les hommes privés d’yeux, le corps nu, et plongés dans l’obscu¬ 
rité ; le soleil était tombé, la terre détruite, l’océan desséché et le 
Sumeru renversé par des tourbillons de vent. Il se réveilla tout 
effrayé et se dit en lui-même : Qu’est-ce que cela signifie ? Ma vie 
touche à sa fin puisque les maîtres du ciel et de la terre sont sur le 
point de tomber. Tout perplexe, il ne parvenait pas à comprendre 
pourquoi il avait eu ce mauvais rêve. Autrefois il possédait une di¬ 
vinité amie (kalyânamitradevatâ) 2 . Elle descendit du ciel et dit à 
Subhadra : Ne crains rien ; il y a un omniscient (sarvajna) , nommé 
Buddha qui, durant la dernière veille de la nuit (râlryâh pascime 
y âme), entrera dans le Nirvana sans reste ( nirupadhisesanirvâna) ; 
le rêve que tu as eu ne te concerne donc pas 3 . 

han, T 99 (n» 979), k. 35, p. 253 c-254 c ; Tseng yi a han, T 125, k. 37, p. 752 ; 
Ken pen chouo... tsa che, T 1451, k. 38, p. 396 (cf. Rockhill, Life, p. 138) ; Ava- 
dânasataka, I, p. 227-240 (tr. Feer, p. 151-159) ; Siuan tsi po yuan king, T 200 
(n 0 37), k. 4, p. 220 c-221 b ; Hiuan tsang, Si yu ki, T 2087, k. 6, p. 903 c (tr. Beal, 
Ih P- 35-3 6 ; Watters, II, p. 30-34) ; Dhammapadattha, III, p. 376-378 (tr. 
Burlingame, Legends, III, p, 139). 

Dcii],s I3. généralité des sources, Subhadra est un habitant de Kusinagara \ le 
Vinaya des Mülasarvàstivàdin (T 1451, k. 38, p. 396 a) le fait vivre sur les bords 
du lac Mandàkinï ; selon le Mpps et la Tibetische Lebensbeschreibung (tr. Schief- 
ner, p. 291)» il demeurait au Nord, près du lac Anavatapta. 

2 Dans une existence antérieure, alors que Subhadra était le bhiksu Asoka, 
cette divinité amie l'avait déjà averti du Nirvana imminent du Buddha Kâsyapa 
(cf. Avadànasataka, I, p. 238). 

3 Dans le Vinaya des Mülasarvàstivàdin, T 1451, k. 38, p. 396 a, c’est un figuier 
qui donna l’alarme à Subhadra : En ce temps-là, il y avait à Kusinagara un pari- 
vrâjaka hérétique nommé Subhadra, âgé de 120 ans et d'allure décrépite. Les 
habitants de Kusinagara le respectaient, le vénéraient et lui rendaient hommage 
comme à un Arhat. Non loin de là, il y avait un grand lac de lotus, nommé Man- 
t*o tche eul (Mandàkinï) et, sur ses bords, poussait un arbre Wou fan po (Udum- 
bara, ou Ficus Glomerata). Autrefois déjà, lorsque le Bodhisattva, résidant chez 
les dieux Tusita, descendit dans le sein de sa mère sous la forme d’un éléphant 
blanc, la fleur du figuier commença à percer. Quand il vint au monde, elle prit 
peu à peu une brillante couleur. Quand il fut adolescent, elle commença à s'épanouir. 
Quand il fut pris de dégoût pour la vieillesse, la maladie et la mort, et se retira 
dans les forêts montagneuses, elle grandit un peu et prit la forme d'un bec de 
corbeau. Quand il se livra à l’ascèse, elle sembla se flétrir. Quand il renonça à 
l’ascèse, elle reprit vie. Quand il prit de la nourriture, elle recouvra sa forme an¬ 
cienne. Quand il atteignit l'illumination suprême, elle s’épanouit. Quand le dieu 
Brahmà invita le Buddha à faire tourner la roue de la loi à Bénarès, le figuier et 
sa fleur brillèrent d’un vif éclat et leur parfum merveilleux remplit tous les alen¬ 
tours. Lorsque le Buddha, dans sa grande compassion, eut sauvé tous les êtres 
susceptibles de l’être et se fut retiré à Kusinagara où il se coucha pour la dernière 



[k. 3, p. 80 c] 20 7 

Alors Subhadra se rendit, le lendemain, dans la forêt du pays de 
Kiu yi na ki e (Kusinagara). Il rencontra Ànanda et lui dit : 

_j’ai appris que ton maître enseignait un nouveau Chemin du 

Nirvana et qu’aujourd’hui, durant la [dernière] veille de la nuit, il 
va subir la destruction (nirodha). J’éprouve quelques doutes 
(kânksâ) et je voudrais voir le Buddha pour qu’il me les dissipe. 

Ananda répondit : 

— Le Bhagavat est à la dernière extrémité. Si tu l’interroges, 
tu vas le fatiguer. 

Subhadra répéta sa demande jusqu’à trois fois, mais Ànanda 
répondit chaque fois de la même manière. 

Le Buddha avait entendu de loin cette conversation et il ordonna 

à Ànanda: 

— Laisse donc le brahmacârin Subhadra venir ici m’interroger 
librement. Ce sera ma toute dernière causerie. Bientôt il deviendra 
mon disciple. 

Alors Subhadra, admis devant le Buddha, échangea avec le 
Bhagavat des salutations amicales (sammodanîm kathâm vyati- 
sârya), puis s’assit de côté ( ekânte nyasïdat) . Il se dit en lui-même : 
Des hérétiques (tïrthika) qui ont renoncé aux affections (anunaya) 
et aux richesses (dhana) et ont quitté la maison [ pravrajitd), 
n’ont pas trouvé le Chemin (mârga). Seul le sramana Gautama 
l’a trouvé. Cette réflexion terminée, il s’adressa au Buddha : 

— Sur le territoire du Yen feou t’i (Jambudvîpa), six maîtres 
prétendent, chacun, être omniscients (sarvajna). Cette affirmation 
est-elle exacte ? 


fois, le figuier et sa fleur moururent au grand effroi des spectateurs. Alors Subhadra, 
voyant cette transformation, eut cette réflexion : « Il doit y avoir un malheur à 
Kusinagara ». A ce moment, la divinité protectrice du pays (râstrapâla) fit entendre 
un son et proclama aux hommes : « Aujourd'hui, au milieu de la nuit, le Tathà- 
gata entrera dans le Nirupadhisesanirvâna ». 
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Le Bhagavat lui répondit alors par ces stances 1 : 

J’avais dix-neuf ans 

Quand j’ai quitté la maison à la recherche du Chemin des 
Buddha. 

Depuis que j’ai quitté la maison, 

Plus de cinquante ans ont passé. 

81 a A la moralité pure, à l’extase et à la sagesse 
Les hérétiques n’ont aucune part. 

N’y ayant pas la moindre part, 

Comment donc seraient-ils omniscients ? 


1 Voici, en regard, la rédaction pâlie (Dïgha, II, p. 151) et sanskrite (Avadâna- 
éataka, I, p. 231) de ces stances célèbres : 


Ekünatimso vayasâ Subhadda 
yam pahbajim kimkusalânuesï 
vassâni pahhâsasamâdhikâni 
yato aham pabbajito Subhadda. 


hâyassa dhammassa padesavaüï 
ito bahiddhà samano pi n’atthi , 


Ekânnatrimêatko vayasâ Subhadra 
yat prâvrajam kim kuéalam gavesï 
pahcâsad varsâpi samâdhikâni 
yasmâd aham pravrajitah Subhadra . 
éïlam samâdhiê caranam ca vidyâ 
caikâgratâ ceiaso bhâvitâ me 
âryasya âharmasya pradeêavaktà 
ito bahir vai iramapo ’sti nânyah. 


La seule différence notable entre ces deux rédactions est la variante pradeéa- 
vaktâ, en face de padesavaüï. — Ces stances ont d’ailleurs exercé la sagacité des 
traducteurs : 

Rhys Davids, Dialogues, II, p. 167 : But twenty-nine was I when I renounced 
the world, Subhadda, seeking after Good. For fifty years and one year more, Subhad¬ 
da, since I went out, a pilgrim hâve I been, through the wide realm of System and 
of Law. — Outside of that there is no samana. 

Kern, Histoire du Bouddhisme dans l’Inde, I, p. 232 : J’étais âgé de vingt-neuf 
ans, Subhadra, lorsque je devins moine, recherchant la sainteté. Il y a plus de 
cinquante ans, Subhadra, depuis que je suis devenu moine, me mouvant sur le 
terrain de la règle légale, en dehors duquel il n’y a pas d’ascète. 

Franke, Dïghanikâya in Auswahl übersetzt, p. 240 : Ich ward Asket mit neunund- 
zwanzig Jahren, Subhadda, um den Heilsweg zu erfahren, und mehr als funfzig 
Jahre sind verstrichen, seit ich, Subhadda, bin dem Heim entwichen. Wer meines 
Wegs ein Stück durchmass als Wandrer, heisst Samana allein mit Recht. Kein 
andrer î 

De ces trois traductions, celle de Kern a le mérite d'être la plus conforme à 
l’interprétation de Buddhaghosa, dans Sumangala, II, p. 590. 

Le Buddha a quitté la maison (pravrajita) à vingt-neuf ans. Cette date est fournie 
par les stances pâlies et sanskrites citées ci-dessus, et confirmée par T 1, p. 25 b ; 
T 7, p. 204 a ; T 26, k. 56, p. 776 b ; T 99, p. 254 b ; T 125, p. 752 b ; T 1451, p. 396 c. 
Par contre, dans le Mpps, le Buddha quitte la maison à dix-neuf ans. C’est peut-être 
un simple lapsus, mais je ne me suis pas cru autorisé à corriger le texte, car trois 
sources au moins fixent le départ de la maison à la 19 e année du Buddha : Lieou 
tou tsi king, T 152, k. 7,p. 41 c; Sieou hing peu k’i king, T184, k. 2, p. 467 c; T’ai 
tseu jouei ying pen k’i king, T 185, k. 1, p. 475 b. Ces deux derniers textes fixent 
même la date exacte du départ : le 7 e jour du 4 e mois de la 19 e année du Buddha. 
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Dans un système où l’octuple chemin noble (âryâstângika mârga) 
ne trouve pas sa place, le premier, le deuxième, le troisième et le 
quatrième fruits (phala) font défaut ; dans un système où l’octuple 
chemin noble trouve sa place, le premier, le deuxième, le troisième et 
le quatrième fruits sont présents. O Subhadra, dans ma loi, l’octuple 
chemin noble trouve place et, par conséquent, le premier, le deuxiè¬ 
me, le troisième et le quatrième fruits y sont présents. Les autres sys¬ 
tèmes, ceux des hérétiques (tïrthika ), sont tous vides (sünya) : ils 
ne contiennent ni le Chemin, ni les fruits, ni de [véritables] srama- 
na, ni de [véritables] brâhmana. C’est ainsi que, dans ma grande 
assemblée, on peut véritablement pousser le rugissement du lion 
(simhanâda) L 

Le brahmacârin Subhadra ayant entendu cette doctrine (dhar- 
ma), trouva aussitôt l’état d’Arhat. Il se dit en lui-même : Il ne 
faut pas que j’entre dans le Nirvana après le Buddha. Cette ré¬ 
flexion faite, il s’assit en face du Buddha, les jambes croisées (par- 
yankam âbhiijya), puis, par sa force miraculeuse (rddhibala), il 


1 Cf. Dïgha, 11, p. 151 : 

Yasmim kho Subhadda dhammavi- 
naye ariyo atthangiko maggo na 
upalabbhati, samano pi tatiha na 
upalabbhati, dutiyo pi tattha samano 
na upalabbhati, tatiyo pi tattha samano 
na upalabbhati, catuttho pi tattha 
samano na upalabbhati. 

Yasmih ca kho Subhadda dhamma- 
vinaye ariyo atthangiko maggo upalab¬ 
bhati, samano pi tattha upalabbhati, 
dutiyo pi tattha samapo upalabbhati, 
tatiyo pi tattha samano upalabbhati, 
catuttho pi tattha samapo upalabbhati. 

Imasmim kho Subhadda dhamma- 
vinaye ariyo atthangiko maggo upalab¬ 
bhati, idh ’ eva Subhadda samano, idha 
dutiyo samano, idha tatiyo samano, 
idha catuttho samapo. 

Suhhâ parappavâdâ samapehi anhe, 
ime ca Subhadda bhikkhü sammâ 
vihareyyum, asuhho loko arahantehi 
assa. 


Avadânasataka, I, p. 232-233. 

Yasya Subhadra dharmavinaye dry- 
âstâhgo mârgo nopalabhyate, prathamah 
êramapas tatra nopalabhyate, dvitïyas 
trtïyaê caturthah sramanas tatra nopa¬ 
labhyate. 

Yasmims tu Subhadra dharmavinaye 
dry âstâhgo mârga upalabhyate, pratha¬ 
mah êramapas tatropalabhyate, dvitïyas 
trtïyaê caturthah sramanas tatropala¬ 
bhyate. 

Asmims tu Subhadra dharmavinaye 
âry âstâhgo mârga upalabhyate, iha 
prathamah êramana upalabhyate, iha 
dvitïya iha trtïya iha caturthah. Na 
santïto bahih êramanâ vâ brâhmana vâ. 

Êünyâh parapravâdâh sramanair vâ 
brâhmanair vâ, evam atra parsadi 
samyak simhanâdam naddmi. 


Le Mppé qui termine l'homélie en disant : « C’est ainsi que, dans ma grande 
assemblée, on peut véritablement pousser le cri du lion » est plus proche de la 
recension sanskrite, où cette finale se trouve, que de la recension pâlie, où elle fait 
défaut. Cette seule phrase mise à part, les trois textes concordent parfaitement. 
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fit sortir du feu de son corps, le consuma entièrement et ainsi 
trouva sa destruction (nirodha) 1 . 

C'est pourquoi le Buddha a dit : « Sans qualités (guna) ou avec 
quelques rares qualités, les Dharma auxiliaires du Chemin (mdrga - 
pdksikadharma) ne sont pas complets (paripürna) ; on ne peut pas 
trouver le salut ». Le Buddha a dit : « Quand toutes les qualités 
(guna) sont au complet (paripürna) , on peut sauver ses disciples ». 
De même un petit médecin (vaidya) qui ne dispose que d'une ou 
de deux sortes de médicaments (bhaisajya) n'est pas un médecin 
complet et ne peut pas guérir les maladies graves (guruvyddhi ), 
tandis qu'un grand médecin qui possède tous les médicaments 
peut guérir toutes les maladies. 

Question. — Si c'est par l'élimination de toutes les passions 
(klesa) du triple monde (traidhdtuka) que la pensée trouve sa déli¬ 
vrance (vimukti), pourquoi le Buddha a-t-il dit que la pensée 
trouve sa délivrance par l'élimination de la soif (trsnd) 2 ? 

Réponse. — a. La soif (trsnd), capable d'entraver la pensée, a 
une grande force. C'est pourquoi le Buddha en a parlé sans rien 
dire des autres passions (klesa). Quand la soif est coupée, les autres 
passions le sont par le fait même. 

b. En outre, quand on dit : « Le roi est arrivé », on sait qu'il 
est nécessairement accompagné de sa suite (parivdra) 3 . Il en va 
de même pour la soif. Ou encore, quand on a saisi une tête (siras), 
tout le reste du corps suit. Il en va de même pour la soif. Quand 


1 Le Mahâparinibbânasutta (Dïgha, II, p. 153) se contente de dire qu’après 
rhomélie du Buddha, Subhadra, dispensé des quatre mois de probation imposés 
aux convertis d'une secte hérétique, fut admis directement dans l'ordre et attei¬ 
gnit la dignité d’Arhat. Mais la généralité des sources nous apprend, avec le 
Mppé, n ue Subhadra, ne voulant pas survivre au Buddha, entra avant lui dans 
le Nirvana. Ce détail est donné par les quatre versions chinoises du Mahâpari- 
nirvânasütra (T 1, p. 25 b ; T 5, p. 172 b ; T 6, p. 187 c ; T 7, p. 204 b), par le 
Samyuktâgama (T 99, p. 254 b-c), par l’Ekottarâgama (T 125, p. 752 c), par le Vinaya 
des Mülasarvâstivàdin (T 1451, p. 397 a; Rockhill, Life, p. 138}, par l’Avadâ- 
nasataka, I, p. 234, et par Hiuan tsang. 

2 Cf. Samyutta, I, p. 39 et 40 : tanhâya vippahânena nibbânam iti vuccati, tanhâya 
vippahânena sabbam chindati bandhanam. Comparer Tsa a han, T 99, k. 36, p. 
264 b 12. 

3 Cf. Atthasàlinï, p. 67 : Yathâ râjâ âgato H vutte na parisœm pahàya ekako va 

à goto râjâ paris ây a pana saddhijn yeva âgato ti pannâyati : « Lorsqu’on dit « le roi 
est arrivé », il est clair qu’il n’est pas venu seul, sans sa suite, mais qu’il est venu 
avec sa suite ». 
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elle est coupée, on sait que toutes les autres passions le sont égale¬ 
ment. 

c. Enfin, toutes les entraves (samyojana) dépendent (apeksante) 
de la soif (trsnd) ou de la vue fausse (drsti) 1 . Les passions (klesa) 
qui dépendent de la soif entravent (âvrnvanti) la pensée (citta) ; 
celles qui dépendent de la vue fausse entravent la sagesse (prajnd). 
Aussi, lorsque la soif est éliminée, toutes les entraves qui en dépen¬ 
dent sont aussi éliminées, et on obtient la délivrance-de-pensée 
Jceiovimukti) ; lorsque l’ignorance (avidyâ) est éliminée, toutes les 
entraves qui dépendent de la vue fausse sont éliminées, et on obtient 
Ta délivrance-de-sagesse (prajnâvimukti). 

•—4. De plus, ces cinq mille Arhat ne sont pas susceptibles de recul 
(aparihânadharman ) et ont obtenu le savoir relatif à la non-pro¬ 
duction des choses (anutpâdajnâna) ; c’est pourquoi on dit que 
leur pensée est bien libérée et leur sagesse également (suvimukta- 
citta, suvimuktaprajna), car ils ne reculent pas 2 . Les Arhat suscep¬ 
tibles de recul (parihânadharman) obtiennent [seulement] une 
libération occasionnelle (samayavimukti) ; ainsi K’iu t’i Ma (Go- 
dhika), etc., tout en ayant obtenu la libération, n’était pas bien 
délivré (suvimukta) à cause de ses possibilités de recul (parihd- 
yadharma) 3 . 

(5) Àjâneya. 4 

Sûtra : Leur pensée était docile. 

1 Ces deux sortes de passions sont encore signalées ci-dessous, p. 81 c. 

2 Parmi les six sortes d’Arhat que distingue la scolastique bouddhique (Koéa, 
VI, p. 251 ; Puggalapanfiatti, p. 12), cinq, le Parihânadharman, etc., n’ont qu’une 
délivrance occasionnelle (sâmayikï vimukti) devant être constamment gardée. 
Seul le sixième, l’Akopyadharman, possède une délivrance-de-pensée inébranlable 
(akopyâ) et indépendante des circonstances (asâmayikï) . Les cinq premiers sont 
susceptibles de tomber de la délivrance ; le sixième est délivré définitivement. 
Les cinq mille Arhat formant ici l’entourage du Buddha sont des Inébranlables, 
c’est pourquoi leur pensée est bien délivrée ( suvimuktacitta). Par contre Godhika, 
dont il va être question, était exposé à tomber de la délivrance. 

8 Godhika fit de vains efforts pour obtenir l’état d’Arhat. Il n’obtint jamais 
qu’une délivrance-de-pensée occasionnelle (sâmayikï vimukti) dont il tomba a six 
reprises différentes. Dans son dégoût, il se suicida, obtint la qualité d’Arhat au 
moment de sa mort, et ainsi le Nirvària. Cf. Samyutta, I, p. 120-122 [où l’expression 
sâmâdhikà cetovimutti qui revient à plusieurs reprises, doit être corrigée en sâ- 
mayikâ cetovimutti] ; Dhammapadattha, I, p. 431-433 (tr. Burlingame, Legends, 
II, p. 90-91) ; Tsa a han, T 99 (n° 1091), k. 39, p. 286 a-b ; T 100 (n° 30), k. 2, 
P- 382 c-383 a; P’i p’o cha, T 1545, k. 60, p. 312 b; Kosa, VI, p. 262. 

4 Ainsi qu’il ressort des explications qui vont suivre, àjâneya (de la racine à + jan) 
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Sâstra: i. Leur pensée demeure égale (sama) et indifférente 
(ananya) devant les marques de respect (arcand) et les hommages 
81 b (püjd), comme devant la haine, les malédictions et les coups. 
Qu’on leur jette des pierres précieuses ou des pavés, ils considèient 
cela comme absolument égal. Qu’on leur coupe les mains et les 
pieds avec un couteau, ou qu’on oigne leur corps de santal (can- 
dana), ça leur est égal et indifférent 1 . 

2. En outre, leur pensée est docile parce qu’ils ont radicalement 
tranché le désir (râga), la haine (dvesa), l'orgueil (abhimdna) 
et Terreur (moha). 

3. Enfin, ces Arhat n'aiment pas ce qui est aimable, ne haïssent 
pas ce qui est haïssable, ne se trompent pas sur ce qui prête à erreur. 
Us veillent sur les six organes des sens. C'est pourquoi leur pensée 
est docile. Une stance dit : 

L'homme qui veille sur les six organes des sens 
Est semblable à un cheval bien dressé (âjâneya). 

Ce véritable sage 

Est honoré par les dieux. 

Les sots (bâla) , au contraire, ne savent pas veiller sur les organes 
des sens. N ayant pas coupé les vues fausses (drsti) s'inspirant du 
désir (râga), de la haine (dvesa) et de Terreur (moha), ils sont 
indociles comme un méchant cheval. Voilà pourquoi les Arhat 
sont nommés âjâneya . 


(6) Mahânàga 2 . 

Sütra: C'étaient de grands «Nâga». 

Éâstra : 1. Mahat signifie grand, na marque la négation et agha 
signifie péché. Les Arhat sont dits «sans péchés », parce qu'ils ont 
tranché les passions (klesa). 

2. En outre Nâga signifie serpent ou éléphant. Ces cinq mille 
Arhat, parmi la foule innombrable des autres, ont une force extrê¬ 
me , c est pourquoi ils sont comparés à un serpent et à un éléphant. 

est mis ici en, connexion, avec la racine â -j- jnâ. C'est aussi l’explication de Bud- 
dhaghosa et des commentateurs pâlis, cl Jâtaka, I, p. 181 ; Dhammapadattha, 
IV, p. 4. 

1 Voir Hôbcgirin, art. Byôdô, p. 272. 

D après le Dhammapadattha, mahdnâgâ signifie kunjarasamkhàtà mahâ - 
hatthine 
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Dans l’eau, le serpent est très fort ; sut terre, l’éléphant est très 

f ort< __ Un grand éléphant (gajapati), bien dressé, peut détruire 

une grande armée (senâ) : il va droit devant lui sans se retourner ; 
il ne ciaint pas les armes ( âyudha), ne redoute ni l’eau ni le feu ; 
il ne fait pas d’écarts, ne recule jamais ; la mort venue, il ne l’évite 
pas. De même les Arhat qui cultivent l’extase (dhydna) et la sa¬ 
gesse (prajnd) peuvent détruire l’armée du Malin (mdrasenâ) 
et les entraves (samyojana), leurs ennemis. Qu’on les insulte ou 
qu’on les frappe, ils n’éprouvent ni colère ni rage. Ils ne craignent 
pas et ne redoutent pas l’eau et le feu de la vieillesse (jarâ) et de la 
mort (marana). — Le grand serpent, sorti de l’océan et monté sur 
un grand nuage (megha) , couvre ( praticchâdayati) l’espace ( âkdéa) . 
Lançant un grand éclair ( vîdynt) qui illumine le ciel et la terre, il 
fait tomber une pluie (varsa) abondante qui arrose toutes choses. 

De même les Arhat, sortis de l’océan de l’extase (dhydna) et de la 
sagesse (prajnd), montés sur le nuage de la bienveillance (maitrï) 
et de la compassion (karund), arrosent les êtres qui peuvent être 
sauvés. Manifestant un grand éclat (âloka) et toutes espèces de 
transformations (parinâma), ils prêchent le vrai caractère (bhû- 
talaksana ) des Dharma et font pleuvoir sur l’esprit de leurs disciples 
pour qu’ils produisent les racines de bien (kusalamüla). 

(7) Krtakrtya. 

Sütra : Ils étaient accomplis (so tso = krtya) et parfaits (yi 
pan — krta). 

Sâstra : Question. — Que faut-il entendre par krtya et que faut- 
il entendre par krta ? 

Réponse. —■ 1. Ils sont krtya parce qu'ils ont obtenu les bons 
Dharma (kusaladharma) , comme la foi (sraddhâ) , la moralité 
(ilia), l'indifférence (upeksâ), la concentration (samâdhi), etc. 81 
— Us sont krta parce qu'ils ont obtenu les bons Dharma, comme la 
sagesse (ftrajnâ), l'énergie (vïrya), les délivrances (vimoksa), etc. 

—■ Possédant au complet ces deux sortes de [bons] Dharma, ils 
sont nommés krtakrtya . 

2. En outre, les passions (klesa) sont de deux espèces : 1. celles 
qui dépendent de la soif (trsnâpeksa) , 2. celles qui dépendent des 
vues fausses ( drstyapeksa ). Les Arhat sont krtya parce qu ils ont 
tranché les passions qui dépendent de la soif ; ils sont krta parce 
qu'ils ont tranché les passions qui dépendent des vues fausses. 
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3. En outre, ils sont krtya parce qu’ils voient bien les Dharma 
matériels (rüpidharma) ; ils sont krta parce qu’ils voient bien les 
Dharma immatériels (ârûpyadharma). Il en va de même pour les 
autres Dharma couplés : visibles (sanidarsana) et invisibles (ani- 
darêana), résistants (sapratigha) et non-résistants (apratigha), 
etc. 

4. En outre, ils sont krtya parce qu’ils ont tranché les Dharma 
mauvais (akuéala) et non-définis (avyâkrta) ; ils sont krta parce 
qu’ils méditent sur les Dharma bons (kuéaladharmamanasikâra). 

5. En. outre, ils sont krtya parce qu’ils sont munis (samanvûgata) 
de la sagesse issue de l’audition (érutamayïprajnâ) et de la sagesse 
issue de lajréflexion (cintàmayï prajnâ) ; ils sont krta parce qu’ils 
sont munis de la sagesse issue de la méditation, (bhâvanâmayï 
prajnâ) b II en va de même pour tous les Dharma allant par trois. 

6. En outre, ils sont krtya parce qu’ils ont obtenu [les quatre 
Nirvedhabhâgiya nommés] : Chaleur (usmagata), Tête (mürdhan), 
Acquiescement (ksânti) et Meilleur des Dharma mondains (lauki- 
kâgradharma) 2 ; ils sont krta parce qu’ils ont obtenu l’« Acquiesce- 

/ ment produisant un savoir correct relatif à la douleur » (duhkhe 
dharmaksânti) et les autres racines de bien pures (anâsrava knsala- 
müla ). 

7. Ils sont krtya parce qu'ils ont obtenu le Chemin de la vision 
des vérités (satyadarsanamârga) ; ils sont krta parce qu’ils ont obte¬ 
nu le Chemin de la méditation ( bhâvanâmârga). 

8. Ils sont krtya parce qu’ils ont obtenu le Chemin des aspirants 
(saiksamârga) ; ils sont krta parce qu’ils ont obtenu le Chemin des 
maîtres (asaiksamârga ). 

9. Ils sont krtya parce qu'ils ont obtenu la déJivrance-de-pensée 
(cetovimukti) ; ils sont krta parce qu'ils ont obtenu la délivrance-de- 
s âges se ( praj hâvimukti ). 


I 1 La première prajnâ a pour objet le nom (nâman) ; la deuxième, le nom et la 
chose (artha) ; la troisième, la chose seulement. On peut comparer ceux qui les 
possèdent à trois hommes qui traversent une rivière : celui qui ne sait pas nager 
n abandonne pas un moment l'appareil natatoire ; celui qui sait un peu nager, 
tantôt le tient, tantôt le lâche ; celui qui sait nager traverse sans point d’appui. 
— Sur ces trois prajnâ , on consultera Dïgha, III, p. 219 ; Vibhanga, p. 324-325 ; 
Visuddhimagga, p. 439; P’i p'o cha, T 1545, k. 42, p. 217 c; Kosa, VI, p. 143. 

2 Les quatre Nirvedhabhâgiya « auxiliaires de l'intelligence » jouent un rôle 
/ important dans les écrits du Petit et du Grand Véhicule ; j’ai donné une petite 
bibliographie de la question dans Samgraha, p. 34*, 
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10. Ils sont krtya en raison de la destruction de toutes les impu¬ 
retés (sarvâsravaksaya) ; ils sont krta parce qu'ils ont obtenu la 
délivrance totale. 

11. Ils sont krtya parce qu'ils ont détruit toutes les entraves 
(samyojana) ; ils sont krta parce qu'ils ont obtenu la délivrance 
définitive ( asamayavimukti ). 

12. Ils sont krtya parce qu’ils ont assuré leur intérêt personnel 
(svakârtha) ; ils sont krta parce qu’ils ont assuré l’intérêt d'autrui 
(parârtha ). 

Telles sont les significations de l’épithète krtakrtya. 

(8 ) Apahrtabhâra, bhàrasaha. 

Sütra : Ils avaient déposé le fardeau, mais étaient capables d’en 
porter. 

Édstra: Les cinq agrégats (skandha) sont lourds (dusthüla) et 
toujours gênants (sadâvihethaka) ; c'est pourquoi ils sont nommés 
fardeau ( bhdra) . Ainsi le Buddha a dit 1 « Qu est-ce que le faideau ? 

Les cinq Skandha sont le fardeau » x . Les Arhat sont dits apahrta- 
bhdra paice qu'ils ont déposé ce fardeau. 

Les Arhat sont encore bhdrasaha , capables de porter des fardeaux ; 

1. Dans la loi du Buddha, deux fardeaux de qualités doivent être 
portés : celui de l'intérêt propre (svakârtha) et celui de l'intérêt 
d’autrui (parârtha). L’intérêt propre, c'est la destruction de toutes 82 a 
les impuretés (sarvâsravaksaya), la délivrance (vimukti) définitive 
et autres qualités ( guna) semblables. L intérêt d autrui, c est la 
foi (sraddhâ), la moralité (sïla), l’indifférence (upeksâ), la concen¬ 
tration (samâdhi) , la sagesse ( prajnâ) et autres qualités semblables. 

Les Arhat sont nommés bhàrasaha parce qu ils sont capables de 
porter leur propre fardeau et celui d’autrui. 

\ Bhârafy katamah ? pancopâdânaskandhâh : phrase tirée du sütra sur le fardeau 
et le porteur du fardeau (Bhâra ou Bhàrahârasütra), dont nous possédons plu¬ 
sieurs rédactions : rédaction pâlie dans Samyutta, III, p. 25-26 ; rédactions sans- 
krites dans Kosa, IX, p. 256 ; Kosavyâkhyâ, p. 706 ; Tattvasamgraha, I, p. 13° 

(cf. S. Schayer, Kamalasïlas Kritik des Pudgalavâda , RO, VIII, 193 2 > P- > 
traductions chinoises dans Tsa a han, T 99 (n° 73), k. 3, p. 19 a "t> ; Tseng yi a 
han, T 125, k. 17, p. 631 c-632 a. — Ce sütra est fréquemment cité: Sütralam- 
kâra, XVIII, 103, p. 159 ; Visuddhimagga, II, p. 479, 512 ; Nyàyavàrttika (Bibl. 

Ind.), p. 342. — Interprétations européennes : L. de La Vallée Poussin, JRAS, 

1901, p. 308 ; JA, 1902, p. 266 ; Opinions, p. 83 sq. ; Nirvana, p. 36 ; Minayeff, 
Recherches , p. 225; E. Hardy, JRAS, 1901, p. 573 ; Keith, Buddh. Philosophy, 

P- 82 ; S. Schayer, Ausgewâhlte Kapitel aus der Prasannapadâ, Crakovie, 1931, p. X. 




2 IÔ 


217 


[k. 3, p. 82 a] 

2. En outre, comme un bœuf (go-) vigoureux peut porter de 
lourdes charges, ainsi ces Arhat qui ont obtenu des facultés (in- 
driya), des forces ( b al a), un Éveil ( avabodha ) et un Chemin ( mûr ga) 
exempts de souillures (anâsrava) peuvent porter le lourd fardeau 
de la loi bouddhique. C’est pourquoi ils sont nommés bhârasaha. 

(9) Anuprâpta&vakârtha. 

Sütra : Ils avaient assuré leur intérêt personnel. 

Sâstra : Qu’entend-on par intérêt personnel (svakârtha) et par 
désavantage personnel ? 

1. L’intérêt personnel, c’est la pratique des bons Dharma (ku- 
saladharmacaryà ). Le desavantage personnel, c’est le contraire : 
l’irréligion (adharma). 

2. En outre, la foi (sraddhâ), la moralité (ilia), l’indifférence 
(upeksâ), la concentration (samàdhi), la sagesse (prajnâ) et les 
autres qualités (guna) surpassent toutes les richesses (dhana), 
gagnent le bonheur présent, futur et étemel (ihaparatranitya- 
sukha), et conduisent a la cité de l’Immortel (amrtanaguva .). 
Pour ces trois raisons, elles sont nommées intérêt personnel. Ainsi 
dans le Sin p’in (Sraddhàvargaj, une stance 1 dit : 

L’homme qui acquiert la foi et la sagesse. 

Possède le premier des trésors. 

Toutes les autres richesses du monde 
Ne valent pas ce trésor de la loi. 

3- En outre on nomme intérêt personnel l’obtention par l’homme 
du bonheur présent (ihasukha), du bonheur futur (paratra- 
sukha) et du bonheur éternel du Nirvana (nirvdnanityasukha) 
Le reste, c’est le désavantage personnel. Une stance dit : 

1 Le éraddhàvarga est un, des chapitres du Dharmapada. La stance citée ici fait 
défaut dans le Dhammapada pâli, mais se retrouve dans l'Udànavarga sanskrit. 
X, 9, p. 116: 

yo jîvaloke labhate svaddhâm prajnâm ca panditah [ 
tad dhi tasya dhanam srestham hïnam asyetare dhanam || 

On la trouve également dans l'Udànavarga tibétain, X, 9, p. 36 ; 

| mkhas gan htsho bahi hjig rten 71a [ 
j dad dan ées y ah sten byed pa \ 

| de dag de yi nor mckog ste | 

| de yi nor gzan phal bar zad j 
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Le monde connaît toutes sortes de lois étrangères au Chemin, 

Il agit exactement comme un bétail [errant]. 

Il faut rechercher le savoir correct et la loi du Chemin, 

Pour échapper à la vieillesse-mort et entrer dans le Nirvana. 

4. Enfin le noble chemin à huit branches (âryàstângika mârga) 
et le fruit de la vie religieuse ( irâmanyaphala) sont nommés l’in¬ 
térêt personnel des Arhat. Comme ces cinq mille Arhat ont obtenu 
le Chemin et son fruit, et qu’ils jouissent de ce double avantage 
personnel, on les qualifie à’anuprâptasvakârtha. 

(10) Pariksïnabhavasamyojana. 

Sütra : Us avaient brisé complètement les entraves de l’existence. 

èâstra ; Il y a trois sortes d’existence (bhava) : l’existence [dans 
le monde] du désir (kâmabhava), l’existence dans le monde matériel 
(rüpabhava) et l’existence dans le monde immatériel (ârüpyabha- 
va). En raison des actes appartenant au domaine du monde du 
désir (kâmadhâtvavacarakarman ) , on renaîtra plus tard dans ce 
monde pour y subir la rétribution de ces actes (karmavipâka) : 
c’est ce qu’on nomme kâmabhava, existence [dans le monde] du 
désir. [Mutatis mutandis], il en va de même pour le Rüpa et l’Àrü- 
pyabhava. Voilà ce qu'on entend par existence. 

[De cette existence], les Arhat ont brisé les entraves (pariksïna¬ 
bhavasamyojana) . Ces entraves (samyo'jana) sont au nombre de 
neuf: affection (anunava), aversion (pratigha), orgueil (mâna) } 
ignorance ( avidyâ ), doute (vicikitsâ) , vue fausse (drsti), estime 
injustifiée (parâmarsa), avarice (mdtsarya) et envie (ïrsyâ) 1 . 
Ces samyojana embrassent toute l'existence, et cette existence 
embrasse tous les samyojana. De là l'expression pariksïnabhava¬ 
samyojana. 

Question. — Chez les Arhat, les entraves peuvent bien être 
brisées, car ils ont éliminé toutes les passions (klesa) , mais leur 
existence (bhava) ne peut être brisée. En effet, tant qu ils ne sont 
pas nirvânés, ils restent encore munis des cinq agrégats (skandha ), 
des douze bases de la connaissance (dyatana) et des dix-huit élé¬ 
ments de l'existence ( dhdtu). 

Réponse. — Ceci n'est pas une difficulté, car ici, en signalant 


82 b 


1 Voir Koéa, V, p. 81-84. 
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l’effet [la suppression de l’existence], on entend parler de la cause 
[la suppression des entraves]. 

Bien que le Buddha ait dit : « Le généreux donateur (dànapati), 
en donnant de la nourriture, donne cinq choses : la vie (dyus-), 
la couleur (varna), la force (bala), le plaisir (sukha) et l’intelligence 
(pratibhâna) » \ la nourriture ne donne pas nécessairement ces 
cinq choses : il y a des hommes bien nourris et qui meurent, d’autres 
qui sont insuffisamment alimentés et qui vivent quand même. 
[Normalement] la nourriture est la cause des cinq avantages donnés, 
c’est pourquoi le Buddha a dit qu’en donnant de la nourriture on 
donne cinq choses. Un stance dit : 

Supprimez toute nourriture, la mort est certaine, 

Mais, quand on se nourrit, la mort reste toujours possible. 

C’est pourquoi le Buddha a dit : 

Donner de la nourriture, c’est donner cinq choses. 

Ainsi encore un homme peut « manger cent livres d’or » : bien que 
l’or ne soit pas comestible, l’or [par son pouvoir d’achat] est la cause 
de la nourriture, c’est pourquoi on dit : « manger de l’or ». 

Le Buddha a dit encore que la femme est la souillure de la moralité 
(sîlamala ). En réalité, la femme n’est pas la souillure de la moralité, 
mais elle est la cause (hetu) de la souillure de la moralité ; c’est 
pourquoi il dit qu’elle est la souillure de la moralité. 

Si un homme tombe de haut, avant même qu’il ne soit à terre, 
on dit qu’il est mort. Bien qu’il ne soit pas mort [au moment où 
il tombe], on sait qu’il mourra ; c’est pourquoi on dit qu’il est mort. 

De même lorsque les Arhat ont brisé leurs entraves (samyojana ), 
on sait que leur existence (bhava), elle aussi, sera nécessairement 
brisée. C est pourquoi on dit qu’ils ont brisé complètement les 
entraves de l’existence (pariksïnabhavasamyojana). 

(il) SAMYAGÂjnÂSUVIMUKTA. 

Sûtra : Ils étaient bien délivrés par la science parfaite. 

Castra : Cf. le brahmacàrin Mo kien t’i [Mâkandika,). Ses disciples 
portaient son cadavre (kunapa) sur une litière (khatvâ) et le pio- 

1 Anguttara, III, p. 42 : Bhojanam bhikkhave dadamâno dâyako patiggâhakânam 
panca thànâni deti, Katamâni panca ? Âyum deti, vannam deti, sukham deti, balam 
deti, patibhânam deti. — Version chinoise dans Tseng yi a han, T 125, k. 24, p. 
68i a-b; Che che hou wou fou pao king, T 132, tome II, p. 854 c. 
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menaient dans la ville (nagara) et au marché (hatta ) t à travers la 
foule, en proclamant : « Ceux qui contemplent de leurs yeux le 
cadavre de Mâkandika obtiendront tous le chemin de la pureté 
(visuddhimârga) , à fortiori ceux qui le vénèrent ( vandanti) et l’hono- 
rent (püjayanli) ». Beaucoup d’hommes croyaient en leur parole h 
Les Bhiksu l’ayant appris, s’adressèrent au Buddha : «Bhagavat, 
qu’en est-il de cette affaire ? » Le Buddha répondit par ces stances : 

Chercher la pureté dans la contemplation d’un vil personnage, 

Ce n’est ni le savoir ni le Chemin véritable. 

Quand les entraves et les passions remplissent l’esprit, 

Comment, par un seul regard, trouverait-on le Chemin pur ? 

S’il suffisait d’un regard pour obtenir la pureté, 

A quoi serviraient la sagesse et le trésor des qualités ? 

C’est la sagesse et les qualités qui mènent à la pureté ; 

Chercher la pureté par un regard n’est pas raisonnable. 

C’est pourquoi on dit que les Arhat sont bien délivrés par la 
science parfaite (samyagâ'jnd ). 

Pourquoi les Arhat entourent le Buddha. 

Question. — Les Arhat qui ont fait ce qu’ils avaient à faire 
(krtakrtya) , ne devraient plus rechercher de société. Pourquoi 
alors est-ce toujours à côté du Buddha, et non pas ailleurs, qu’ils 
sauvent les êtres ? 

Réponse. — i. Si tous les êtres des dix régions, sans exception, 
doivent honorer le Buddha, les Arhat, par reconnaissance pour les 
bienfaits reçus, doivent l’honorer doublement. Comment cela ? 

Ces Arhat ont reçu du Buddha des qualités immenses (apramânctgu- 82 c 
na) : le savoir (jndna), la destruction des entraves (samyo]ana- 


1 L’Anguttara, III, p. 276-277, a une liste de dix ordres religieux contemporains 
du Buddha : Àjivika, Niganfha, Mundasâvaka, Jafilaka, Paribbâjaka, Mâgandika, 
Tedandika, Aviruddhaka, Gotamaka et Devadhammika. T. W. Rhys Davids a 
étudié cette liste et est parvenu à identifier la plupart de ces congrégations (Dia¬ 
logues of the Buddha, I, p. 220-221 ; Buddhist India , p. 145)* Concernant les Mâ¬ 
gandika, il dit : « This name is probably derived from the name of the founder 
of a corporate body. But ail their records hâve perished, and we know nothing 
of them otherwise ». Le présent passage du Mpps nous apprend que ces Mâgan¬ 
dika, dont on ignorait tout, sont les disciples du brahmacàrin Mâkandika qui 
promenaient le cadavre de leur maître et promettaient le salut a ceux qui le con¬ 
templaient. 




220 


221 


[k. 3, p. 82 c] 

cheda), le progrès dans l’esprit de foi (sraddhâcittabahulïkâra). 
C’est pourquoi ces très vertueux Arhat se tiennent près du Buddha 
pour goûter auprès de lui la saveur bienheureuse des qualités 
(gunasukharasa), l’honorer (püjayati), le servir (satkaroti) et 
reconnaître ses bienfaits. Parce qu’ils entourent le Buddha, leurs 
qualités bouddhiques progressent. — Les Brahmakàyikadeva en¬ 
tourent Brahma devaiâja, les Tiâyastrimsadeva entourent Sabra 
devendra, les Asura entourent leur roi Vaiéramana, les roitelets 
entourent le noble roi Cakravartin, les malades et les convalescents 
entourent le grand médecin (mâhavaidya) ; de même les Arhat se 
tiennent près du Buddha et, parce qu’ils l’entourent et qu’ils l'hono¬ 
rent, leurs qualités bouddhiques progressent. 

Question. — Les Arhat qui ont fait ce qu’ils avaient à faire 
(krtakrtya) et assuré leur intérêt personnel (anuprâptasvakârtha ), 
n ont plus besoin d’écouter la loi. Pourquoi alors le Buddha est-il 
accompagné de cinq mille Arhat quand il prêche la Prajnâpâra- 
mitâ ? 

Réponse.—Bien que les Arhat aient fait ce qu’ils avaient à 
faire, le Buddha veut les éprouver avec la doctrine de la profonde 
sagesse (gambhïraprajnâ). C’est ainsi que : « Le Buddha dit à Sâ- 
riputra 1 : 

— Dans le Po lo yen king (Pâràyana), dans la question d’A k’i t’o 
(Ajitapanhe), il est dit (Suttanipâta, v. 1038) : 

Il y a toutes sortes d’aspirants (saiksa), 

Et des hommes qui ont éprouvé la Vérité (samkhyâtadharma). 
La doctrine pratiquée par ces gens. 

Je voudrais que tu me la dises exactement. 

D’abord qu’est-ce qu’un aspirant (saiksa) et qu’est-ce qu’un 
homme qui a éprouvé la vérité (samkhyâtadharma) ? 

1 Extrait du Bhütasutta du Samyutta, II, p. 47 S q (tr. Rh. D., Kindred Sayings, 

- P' 36 ; tr. Geiger, II, p. 69 sq.) ; traduction chinoise dans Tsa a han, T 99 
(h° 345). k. 14, p. 95 b-c: 

Ekam samayam Bhagavâ Sàvatihiyam mharati. Tatra kho Bhagavà âyasmantcm 
Sanputtam _ amante si. Vuttam idam Sariputta Pârâyane Ajitapanhe- 
Ye ca samkhâtadhammàse || ye ca sekhâ puthü idha || 

Tesam me nipako iriyam jj puttho pabrühi mârisa || 

Imassa kho Sânputta sankhittena bhâsitassa katham vittkàrena attho datthabbo ti. 
Evam vutte ayasmd Sâripulto tunhï ahosi... 

La stance du Pâràyana expliquée dans le sùtra est tirée du Suttanipâta, v. 1038. 
Elle est également citée dans le Nettipakarana, p. 17, et les Jàtaka, IV, p. 266, 
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Mais Sâriputra garda le silence. Trois fois le Buddha lui posa la 
même question, trois fois Sàriputra garda le silence. Alors le Buddha, 
poui indiquer la réponse correcte, dit à Sàriputra : 

_Ce qui est né ( bhütam idam)... 

Sâriputra continua : 

— Bhagavat, ce qui est né... ce qui est né doit aussi périr (yad 
bhütam tad nirodhadharman iti). Celui qui pratique ainsi la doctrine 
de la naissance [et de la destruction] des Conditionnés (samskrta) 
est nommé Saiksa. Mais celui qui, par sagesse (prajnâ), a trouvé 
la doctrine de la non-production des choses (anutpâdadliarma) 
“ st nommé Samkhyâtadharma ». Ce sütra devrait être cité au long 

ici. 

2. En outre les Arhat se tiennent près du Buddha et entendent 
sa loi, parce que ceux qui n’ont pas encore obtenu les extases im¬ 
pures ou pures ( sâsravânâsravasamâdhi) veulent les obtenir, et 
que ceux qui les ont déjà obtenues veulent les approfondir. 

3. En outre, [les Arhat entourent le Buddha] pour jouir du 
bonheur de sa présence (abhimukhatâs-ukha). Ainsi, dans le N an 
To lia king (Nandakasütra 1 ), il est dit : « Pour le moment, j’écoute 

la loi ». 

4. En outre, les Arhat qui se tiennent près du Buddha ne se 

rassasient pas d’entendre sa loi. Ainsi dans le P’i lou t i kia king 
(Pilotikasütra), Sâriputra dit à Pilotika 2 : « Dans ma loi, on ne se 
rassasie pas d’écouter la doctrine ». _ * 

5. En outre, si le Buddha, le Grand Maître (mahâsâstr) lui- 
même, écoute attentivement (ekacittena) la loi prêchée par ses disci¬ 
ples, il ne faut pas demander pourquoi les Arhat, tout parfaits 
(krtakrtya) qu’ils soient, écoutent à leur tour la loi [prêchée par le 
Buddha], Si un homme rassasié, quand il trouve une nourriture 
exquise, se remet à manger, comment un homme affamé pourrait-il 

1 II s'agit probablement du Nandakasutta du Samyutta, V, p. 3 8 9 - 39 ° j Tsa a 
han, T 99 (n° 833), k. 30, p. 213 c-214 a : Nandaka, ministre des Licchavi, écoutait 
un sermon du Buddha dans la Kütâgârasàlà de Vaisàlï quand on vint lui annoncer 
que son bain était prêt. Il répondit : « Assez de ce bain extérieur ! Je me conten¬ 
terai de ce bain intérieur qu’est la complaisance dans le Bienheureux » (alam dam 
etena bâhirena nahânena alam idam ajjhattam nahànam bhavissati yad idam Bha - 
gavati pasâdo ). 

2 Le parivra]aka Pilotika était un partisan déclaré du Buddha. Il intervient 
dans le Cullahatthipadopamasutta : Majjhima, I, p. 175 ; Tchong a han, T 26 
(n° 146), k. 36, p. 656 a. 
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ne pas en manger ? C’est pourquoi les Arhat, bien qu’ils aient fait 
ce qu’ils avaient à faire (krtakrtya), se tiennent toujours auprès du 
Buddha pour entendre sa loi. 

6. Enfin, le Buddha réside (viharati) dans l’état de délivrance 
(vimuktidharma), et les Arhat également. Munis de ces Dharma de 
résidence (vihâradharmasamprayukta), ils s’entourent (parivmvan- 
ti) et s’ornent (alamkurvanti ) mutuellement. Ainsi, il est dit dans 
le Tchan t’an p'i yu king (Candanopamasütra) 1 : 

«S’il y a un bois de Candana (santal), les Eranda (ricin) l’entou¬ 
rent ; s’il y a un bois d’Eianda, les Candana l’entourent. S’il ya des 
Candana, les Candana passent pour la forêt ; s’il y a des Eranda, 
les Eranda servent d’entourage (parivâra) » 2 . Il en y a de même 
pour le Buddha et les Arhat. Le Buddha réside (viharati) dans les 
bons Dharma (kusaladharma) et la délivrance (vimukti). Les 
Arhat egalement. Munis des Dharma de résidence (vihdradhanna- 
samanvâgata) , ils s'entourent et s’ornent mutuellement. Le Buddha 
s’entoure de la grande assemblée (mahdsamgha) comme le Sumeru, 
roi des montagnes, est entouré de dix montagnes précieuses, comme 
le roi des éléphants blancs en rut (pândaragandhahastin) est entouré 
d éléphants blancs en rut, comme le roi des lions (sirnha) est entouré 
délions. De même le Buddha, qui est un champ de mérite (punya - 
ksetra) insurpassé dans le monde (lokànuttara) , est entouré et ac¬ 
compagné de ses disciples. 

Pourquoi ânanda n’est pas Arhat. 

Sûtra: A l’exception d’Ananda qui, étant au rang des Saiksa, 
était [seulement] entré dans le courant (ekapudgalam sthdpayitvd 
y ad utàyusmantam Ânandcùn saiksam srotaâpannam ). 

Sâstra : Question. — Pourquoi dit-il : à l’exception d’Ânanda ? 
Réponse. Parce qu’Ananda ne fait pas partie des Arhat dont 

1 II existe un Tchan l’an chou king (Candanasütra), T 805, tome XVII, p. 750, 
traduit par un auteur anonyme sous la dynastie des Han orientaux (an. 25-220)! 
mais la phrase citée ici ne s’y trouve pas. 

2 Comparaison obscure qui tend à montrer comment le Buddha et les Arhat, 

sans distinction de rang, s’assemblent autour des bons Dharma comme les Candana 

et les Eranda s assemblent dans la forêt. Cf. le Sütrâlamkâra, tr. Huber, p. 26 : 

« Dans la grande forêt épaisse, il pousse des Campaka et des Eranda ; bien que 

comme arbres ils soient inégaux de taille, comme membres de la forêt ils sont 

égaux. De même parmi les religieux, vieux ou jeunes, il ne convient pas de faire 

des distinctions ». 



[k. 3. P- 8 3 b l 

on vient de faire l’éloge ci-dessus. Comment cela ? Il est au r g 
des Saiksa et n’a pas encore éliminé le désir (vttarâga). 

Question. — Le vénérable Ananda est le_ troisième patriarche 
(dcârya) , chef régulier de la grande assemblée 1 ; il a planté, durant 
d’innombrables Kalpa, les semences du Nirvana (nirvdnabïja) ; 
il se tient toujours près du Buddha ; il est le gardien des Corbeilles 
de la loi (dharmapitakadhara). Comment ce vénérable, aux facultés 
aiguisées (tïksnendriya) , a-t-il pu arriver jusqu’à maintenant sans 
avoir éliminé le désir et n’est-il encore que éaiksa ? 

Réponse. — i. Le vénérable Ânanda, dès les origines, avait 
fait le vœu (pranidhâna) suivant : « Je veux être le premier (agra) 
de ceux qui ont beaucoup entendu (bahusruia) » 2 . [Par contre], 
Tcause de leurs Dharma de Buddha, les Arhat qui ont fait ce qu’ils 
avaient à faire (krtakrtya) ne peuvent plus servir ni honorer per¬ 
sonne. Ayant accompli, dans la loi bouddhique, la grande affaire, 
JFiavoir] la destruction des passions (klesaprahdna) , ils restent 
assis avec le Buddha sur la litière de la délivrance (vimuktikhatvâ). 

2. En outre, chez le sthavira Ânanda qui a écouté, retenu, 
récité et médité toutes sortes de sûtra 3 , la sagesse (prajnd) est 
vaste, tandis que la concentration de pensée (cittasamgraha) est 

"médiocre. Or il faut ces deux qualités (guna) à la fois pour pouvoir 
obtenir l’état [d’Arhat qui consiste dans] la destruction des impure¬ 
tés (âsravaksaya). C’est ainsi que le sthavira Ânanda n est [encore] 
que Saiksa et entré dans le courant. 

3. En outre, par amour pour le service du Bhagavat, Ânanda 
était son serviteur (upasthdyaka) 4 * * * et il se disait : «Si je prenais 
trop tôt l’état qui comporte la destruction des impuretés (âsrava¬ 
ksaya), je m’éloignerais du Buddha et je ne pourrais plus être son 83 b 
serviteur ». C’est pourquoi Ânanda, qui aurait pu devenir Arhat, 
avait décidé de ne pas assumer cet état. 

1 éâkyamuni, avant sa mort, a chargé Kâéyapa de veiller sur sa doctrine ; 
plus tard, Kâsyapa a transmis la Loi à Ânanda. Sur les patriarches, voir Przy- 
luski, Aêoka, ch. II, p. 44-53. 

4 D'après l’Anguttara, I, p. 24, et les récits du Premier concile (Pezyluski, 
Concile, p. 39, 210, 225, 229), Ânanda passe pour être le premier de ceux qui ont 
beaucoup entendu. 

3 Dépositaire des paroles sacrées, Ânanda a reçu et retient la totalité des sûtra 
(cf. Przyluski, Concile , p. 39-40) ; selon les Theragâthâ, v. 1024, p. 9 2 » ^ aurait 
appris 82.000 dhamma (topiques) du Buddha lui-même et 2.000 de ses collègues. 

4 On a vu plus haut, p. 94, n. 1, en quelles circonstances Ânanda devint Yupa- 
sthâyaka du Buddha. 
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4. En outre, les [conditions] de lieu, de temps et de personnes 
n'étant pas réunies, où et comment pourrait-il compiler la loi ? 
Les mille Arhat [qui doivent constituer le concile] ne se trouvent 
pas sur le Grdhrakütaparvata, lieu fixé [pour le concile] ; le temps 
du décès de Bhagavat n'est pas encore arrivé ; le sthavira P*o k'i 
tseu (Vrjiputra) n’est pas présent. C'est pourquoi le sthavira 
Ânanda ne détruit pas ses impuretés. Pour qu'Ànanda puisse les 
détruire [et ainsi participer au concile], trois conditions doivent 
être réunies : il faut que le Bhagavat ait disparu, que l'assemblée 
chargée de compiler la loi se soit réunie et que Vrjiputra ait adressé 
[à Ananda] les exhortations légales (dharmâvavâda) L 

5. Enfin le vénérable Ânanda, par son dégoût (samvega) pour 
les choses du monde (lokadharma ), n'est en rien comparable aux 
autres hommes. De génération en génération, Ânanda est de lignée 
royale (rdjavamsa) 2 ; sa beauté (saundarya) est incomparable 
(anupama) et ses mérites (punya) sont immenses (apramâna). 
Proche parent du Bhagavat, il accompagne toujours le Buddha 
en qualité de serviteur (upasthâyaka ). Il se disait forcément: 
« Je suis le serviteur du Buddha, je connais les précieuses Corbeilles 
de la loi (dharmapitaka). Je ne crains pas de laisser échapper la 


1 C'est sur les exhortations de Vrjiputra (Vajjiputta) qu’Ànanda, après le Nir¬ 
vana du Buddha, fit les efforts nécessaires pour devenir Arhat. Voir Sseu fen liu, 
T 1428, k. 54, p. 967 a ; Ken peu chouo... tsa che, T 1451, k. 39, p. 406 a (comparer 
Rockhill, Life , p. 155) ; Kia ehô kie king, T 2027, p. 6 b ; Légende d’Aéoka, dam 
T 2042, k. 4, p, 113 a ; T 2043, k. 6, p. 151 a. La stance d’exhortation adressée 
à Ânanda par Vrjiputra est rapportée dans toutes ces sources avec quelques va¬ 
riantes. Sa rédaction pâlie nous est connue par la stance 119 du Theragàthâ, p. 17 
(tr. Rh. D., Brethren , p. 106) : 

Rukkhamülagahanam pasakkiya 
nibbânam hadayasmim opiya 
jhâya Gotama ma ca pamâdo 
kim te bilibilikâ karissatïti. 

On retrouve cette stance dans Samyutta, I, p. 199, où elle est adressée à Ânanda 
par une divinité de la forêt. Voir aussi les versions chinoises du Samyukta, T 99 
(n° 1341), k. 50, p. 369 c ; T 100 (n° 361), k. 16, p. 491 b. 

2 Selon TApadâna, p. 53, Ânanda, aux cours de ses existences, fut roi cinquante- 
huit fois : 


Atthapannâsakkhatun ca cakkavatti bhavissati 
padesarajjam vipulam makiyâ kârayissati. 

En effet il apparaît comme roi dans toute une série de Jâtaka dont on trouvera 
la liste dans Malalasekera, I, p. 267. 
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destruction des impuretés (dsravaksaya) [quand le moment sera 
venu] ». Pour ce motif, il n'était pas très pressé [de devenir Arhat], 

Origine bu nom d'Ânanda. 

Question. — Quelle est l'origine du nom d'Ananda, le vénéra¬ 
ble ? Provient-il d'une histoire ancienne (parâna), est-ce un nom 
donné par ses parents, repose-t-il sur de [bonnes] raisons ? 

Réponse. — Ce nom provient d'une histoire ancienne ; il a été 
donné aussi par les parents, et il repose sur de bonnes raisons. 

X. Comment ce nom provient-il d'une histoire ancienne ? 

a. L’[actuel] buddha Che kia wen (âàkyamuni), dans une de 
ses existences antérieures, était un potier (kumbhakâra) nommé 
Ta kouang min g (Prabhâsaj. En ce même temps, il y avait un 
Buddha nommé âàkyamuni ; ses disciples s'appelaient Chô li fou 
(âàriputra), Mou k'ien lien (Maudgalyâyana) et A nan (Ânanda) L 
Le Buddha et ses disciples se rendirent dans la maison du potier 
pour y passer la nuit. En cette occasion le potier donna trois choses : 
un siège de paille (trndsana), une lampe (dïpa) et du sirop de miel 
(madhumaireya) et en fit cadeau au Buddha et à la communauté 
des moines (bhiksusamgka) 2 . Il fit alors le vœu (pranidhi) suivant : 
«Plus tard, après cinq générations mauvaises de vieillesse (fard), 
de maladie (vyddhi) et de mort (marana), je serai Buddha. Je 
m’appellerai âàkyamuni comme le Buddha actuel et mes disciples 
porteront le nom des disciples actuels du Buddha ». En vertu de ce 
vœu du Buddha, [notre héros] est nommé Ânanda. 


1 Selon la Vibhâsâ, T 1545, k. 177, p. 892 a, et le Kosa, IV, p. 228, l’ancien 
âàkyamuni fut le premier Buddha que vénéra l’actuel âàkyamuni. — A cette 
époque, ce dernier était un potier du nom de Prabhâsa, cf. Kosavyâkyâ, p. 43 2 : 

Prabkâsanâmnâ k umbhakârakumàrabhütenâsukhodakâbhyangapancaryâbhir upa- 
sthânam krtvâdyam pvanidhânam krtam . — Le Mahâvastu, I, p. 47, connaît aussi 
un Buddha âàkyamuni qui vécut il y a un nombre infini de périodes incalculables, 
lui aussi originaire de Kapilavastu, et qui reçut l’aumône de l’actuel éâkyamuni, 
alors un marchand (sresthin). 

2 Pour plus de détails, voir le k. 12, p 150 b : «Le buddha éâkyamuni, lors 
de sa première Production de Pensée (prathamacittotpâda) , était roi d’un grand 
pays sous le nom de Kouang Ming (Prabhâsa) ; il rechercha l’état de Buddha et 
pratiqua le don. Quand il revint à l’existence, il fut le potier qui donna à un autre 
buddha âàkyamuni et à son Samgha des ustensiles de bain et un sirop de miel. 
Puis, lorsqu’il revint à l’existence, il fut la femme d’un grand éresthin qui ofirit 
une lampe au buddha Kiao tch’en jo (Kaundinya). Tout cela, c’est ce qu’on appelle 
les dons inférieurs du bodhisattva ». 

*7 
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b. De plus, Ananda, de génération en génération, avait fait le 
vœu (pranidhi) suivant : «Parmi les disciples du Buddha Sàkya- 
muni, je serai le premier de ceux qui ont beaucoup entendu (ba- 
husrutânâm agrah), sous le nom d’ Ananda ». 

c. Enfin, Ananda, de génération en génération, avait par sa 
vertu de patience (ksdntipâramitâ) expulsé toute haine (dvesa) ; 
c’est pourquoi il renaissait toujours plus beau (sundara). Ses pa¬ 
rents, à cause de cette beauté qui réjouissait tous ceux qui la 
voyaient, le nommèrent Ananda qui, en langue des Ts’in, signifie 
« Joie », 

Tel était son nom d’après les histoires anciennes. 

2. Pourquoi ses parents l’ont-ils nommé Ananda ? 

Il y avait autrefois un roi de la race solaire (ddityagotra) nommé 
Chc tscu kia (Simh.ah.anu) . Ce roi eut quatre fils ; 1. Tsitig fan 
(éuddhodana), 2. Po fan (éuklodana), 3. Hou fan (Dronodana), 
4. Kan lou fan f Amrtodana).— Il eut aussi une fille nommée 
Kan lou wei (Am rt aras a) 1 . 

Le roi éuddhodana eut deux fils : 1. Fo, le Buddha, 2. N an fo 
(Nanda) 2 . 

83 c Le roi éuklodana eut deux fils : 1. Po fi (Bhadrika), 2. Ti cha 
(Tisya). 

Le roi Dronodana eut deux fils : 1. T i p'o ta to (Devadatta), 
2. A nan (Ananda). 

Le roi Amrtodana eut deux fils : 1. Mo ho nan (Mahânâman), 
2. A ni lou feou (Aniruddha). 


1 Le Mppé adopte ici la généalogie du Mahâvastu, I, p. 352.13, 355.1g : Râjno 
Simhahanusya Sâkyarâjno catvâri putrâ dârikâ ca ekâ Èuddhodano Suklodano 
Dhautodano Amrtodano Amità ca dârikâ. —Le Fo pen hing tsi king, T 190, k. 5, 
p. 676 a, contient les mêmes renseignements. — Par contre, le Vinaya des Müla- 
sarvâstivâdin (Ken pen chouo... p'o seng che, T 1450, k. 2, p. 105 a; Rockhiix, 
Life, p. 13) attribue à Simhahanu quatre fils et quatre filles: éuddhodana, éu- 
klodana, Dronodana, Amrtodana, éuddhâ, éuklâ, Dronà, Amrtâ. — Selon les 
chroniques singhalaises (Dïpavamsa, III, 45, p, 29 ; Mahâvamsa, II, 20, p. 14), 
Sîhahanu eut cinq fils et deux filles : Suddhodana, Dhotodana, Sakkodana, 
Sukkodana, Amitodana, Amitâ, Pamità. -— La plus grande fantaisie caractérise 
la généalogie proposée par le Che eul yeou king, T 195, p. 146 c. 

2 éuddhodana eut deux épouses principales : Mâyâ qui enfanta le Buddha et 

Mahàprajàpatï qui mit au monde Nanda. 
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Quant à sa fille, Amrtârasa, elle eut un fils nommé Che p’o lo 
(Dânapâla) h 

Alors le bodhisattva Si ta t’o (Siddhârtha) grandit peu à peu ; 
renonçant à l’état de roi Cakravartin, il quitte la maison (pra- 
vrajita) au milieu de la nuit, et se rend dans le pays de Ngeou leou 
pi lo (Uruvilvà), sur les bords de la rivière Ni lien chan (Nairanjanà) 
où il pratique l’ascèse (dugkaracaryâ) durant six années. Mais le 
roi Suddhodana qui aime son fils, envoie régulièrement un messager 
pour l’interroger et prendre de ses nouvelles : 

«Mon üls a-t-il obtenu le Chemin (mârga) ? N’est-il pas malade, 
n’est-il pas mort ? 2 » 

Le messager revint dire au roi : « Le bodhisattva n’a plus que la 
peau, les os et les nerfs pour tenir ensemble. Il est extrêmement 
faible. Aujourd’hui ou demain, il ne tiendra plus ». A ces mots, 
le roi éprouve une grande tristesse ; il plonge dans un océan de 
douleur : « Mon fils a renoncé à devenir un roi Cakravartin, et voici 
qu’il ne parvient pas à devenir Buddha. Va-t-il donc dépérir et 
mourir sans avoir rien obtenu ? » C’est ainsi que le roi se désolait 
et se chagrinait. 

Mais le bodhisattva, renonçant à l’ascèse, mangea la soupe de 
lait (pàyasa) aux cent saveurs 3 , et son corps reprit de l’embon¬ 
point. S’étant baigné dans l’eau de la Nairanjanà, il arrive sous 

1 II faut rapprocher cette généalogie de celle du Vinaya des Mülasarvâstivâdin, 
T 1450, k. 2, p. 105 a : 

éuddhodana eut deux fils : le Bhagavat et Nanda. 

éuklodana eut deux fils : Tisya et Bhadrika. 

Dronodana* eut deux fils : Mahânâman et Aüiruddha. 

Amrtodana eut deux fils : Ànanda et Devadatta. 

éuddhâ eut un fils : Suprabuddha. 

Ôuklà eut un fils : Mallika. 

Dronà eut un fils : Cheng li. 

Amptâ eut un fils : Mahâbala. 

2 On sait parle Mahâvastu, II, p. 207-209, et le Dulva (Rockhill, Life , p. 28-29) 
que éuddhodana dépêchait chaque jour des messagers auprès de son fils pour 
prendre de ses nouvelles. 

3 II s’agit de la soupe au lait qui lui fut offerte par une ou plusieurs jeunes filles 
du village de Senàpati ou Senàni. Plusieurs textes ne mentionnent qu’une jeune 
fille: Sujàtà( Nidànakathà, p. 68; Dhammapadattba, I, p. 86; Mahâvastu, II, 
p. 205-206) ou Nandabalà (Buddhacarita, XII, v. 109; T 189, k. 8, p. 639). 
Dans d’autres sources, l’offrande est faite par deux jeunes filles, Nanda et Nan- 
dabalà (T 184, k. 2, p. 469 c-470 a ; T 190, k. 25, p. 770 c ; Ken pen chouo... p’o 
seng che, T 1450, k. 5, p. 121 c; Rockhill, Life , p. 30; Divyàvadàna, p. 392). 
— Dans le Lalitavistara, p. 267 sq., Sujàtâ est suivie de neuf compagnes. 




228 


229 


fk. 3, p. 83 c] 

l'arbre de la Bodhi, s'assied sur le siège du diamant (vajrâsana) et 
prononce le serment suivant : « Je resterai assis les jambes croisées 
jusqu'à ce que j'aie réalisé l'omniscience; avant d’avoir atteint 
l'omniscience, je ne me lèverai pas de ce siège » 1 . 

Alors le roi Màra, à la tête d'une troupe de dix-huit koti de guer- 
iiers, se rend auprès du Bodhisattva et ose conjurer sa perte. Mais 
le bodhisattva, par la force de sa sagesse (pvajnâbala) , détruisit 
l’armée de Mâra. Màra se retire vaincu en se disant : «Puisque le 
bodhisattva est invincible, je vais tourmenter son père ». Il se rend 
auprès du roi éuddhodana et lui dit avec ruse : « Ton fils est mort 
aujourd’hui dans la seconde partie de la nuit (pascime y âme) 2 . 
A ces mots, le roi frappé de douleur, s'écroula sur son lit : On eût 
dit un poisson sur du sable chaud 3 . En pleurant misérablement 
il dit cette stance : 

Ajita a menti [dans ses prédictions], 

Les bons augures non plus ne se sont pas vérifiés. 

[Mon fils] avait le nom propice de Siddhârtha, 

Mais aucun de ses buts ne s'est réalisé. 

Alors la divinité de l'arbre de l'Éveil (bodhivrksadevatâ) , nom¬ 
mée Ta houan hi (Ànanda ?) 4 * * . tenant une fleur céleste de Man- 
dara, s'approche du roi éuddhodana et lui dit cette stance : 


1 Les termes de ce serment sont rapportés dans plusieurs sources: —Nidâna- 
katha, p. 71 : Kâmam taco ca nahàru ca atthi ca avasussatu, upasussatu sarïre 
mamsalohitam, na tv eva sammâsambodhim appatvd imam pallamkam bhindissâmi . 

Buddhacarita, XII, v. 120: Bhinadmi tâvad bhuvi naitad âsanam, na yâmi 
yâvat kYtakrtyatàm. —• Lalitavistara, p. 289 : Ihâsane susyatu me sarïram tvag- 
asthimâmsam pralayam ca yâta, aprâpya bodhim bahukalpadurlabhâm naivâsanât 
kàyam ataê calisyate. — Le serment n’est pas mentionné dans Y Ariyapariyesana- 
sutta (Majjhima, I, p. 160-175), où éàkyamuni relate lui-même les efforts qu’il 
a accomplis pour arriver a 1 illumination ; par contre, on le retrouve dans le sütra 
correspondant du Tchong a han, T 26 (n° 204), k. 56, p. 777 a 12. 

2 II est raconté dans le Mahâvastu, II, p. 207-209, et la Nidânakathà, p. 67, 
que les messagers (ou les dieux), voyant le Bodhisattva plongé dans la méditation 
âsphànaka et ne respirant plus, le crurent mort et annoncèrent sa fin à éud- 
dhodana. Mais le roi refusa d’y croire. — Le Mpps représente ici une tradition 
différente. 

3 Meme comparaison dans l’Udànavarga sanskrit, p. 10, qui compare les mal¬ 
heureux a des poissons bouillis dans l’eau chaude (matsyâ ivàtïva vipacyamânâk). 

4 Dans la P’i p’o cha, T 1545, k. 125, p. 655 b, la divinité de l’arbre de la Bodhi 

se nomme Ti yu (Satyavâc ?) ; elle séduit le roi Pusyamitra qui persécutait le 

Bouddhisme. Dans le Lalitavistara, p. 278, les bodhivrksadevatâ sont au nombre 
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Ton fils a obtenu le Chemin, 

Il a dispersé l’armée de Mâra, 

Son éclat est pareil au lever du soleil, 

Il illumine les dix régions. 

Le roi répondit : « Tantôt un dieu est venu me dire que mon fils 

de quatre : Venu, Valgu, Sumanas et Ojâpati. On trouvera au même endroit 
une description détaillée de l’arbre de la Bodhi. 

L’anecdote relatant comment éuddhodana, trompé par Mâra qui lui annonçait 
la mort de son fils, fut rassuré par une divinité, a un parallèle dans un passage 
du Vinaya des Mülasarvâstivâdm dont voici la traduction : 

Ken pen chouo... p’o seng che, T 1450, k. 5, p. 124 b-c : Lorsque Mâra pàpimat 
fut vaincu par le Buddha, son arc s’échappa de ses mains et sa bannière tomba 
sur le sol ; son palais fut tout ébranlé. Le roi Mâra, accompagné de 36 kofi de 
guerriers, vexé et dépité, disparut. Il se rendit à Kapilavastu et dit à la foule : 

« Le bodhisattva éàkyamuni qui pratiquait l’ascèse (duskaracaryâ) et s’était assis 
sur le siège de diamant (vajrâsana) sur une jonchée d’herbes, vient de mourir». 
Le roi éuddhodana, sa maison, ses ministres et ses fonctionnaires, entendant ces 
paroles, furent dans la consternation, comme si un feu les avait brûlés. Les habi¬ 
tants et les trois grandes reines (devï), Gopikà, etc., au souvenir des qualités du 
Bodhisattva, s’affaissèrent lamentablement sur le sol ; on leur lava le visage et 
ils furent longtemps avant d’être ramenés à la vie. Ils pleuraient et suffoquaient 
sans pouvoir s’arrêter. Les serviteurs et les servantes les encouragaient et les sti¬ 
mulaient, mais leur désolation était sans borne. Alors la divinité Foi-pure (Éud- 
dhaéraddhâ ), voyant que Mâra avait menti et sachant que le bodhisattva avait 
atteint le merveilleux savoir, éprouva une grande joie et déclara partout : «Vous 
devez savoir que éàkyamuni n’est pas mort, mais qu’il a atteint l’Anuttarasam- 
yaksambodhi ». Alors le roi éuddhodana, sa suite et tous les habitants de Kapi¬ 
lavastu, apprenant cette nouvelle, bondirent de joie. Yasodharà, apprenant que 
Bhagavat, le bodhisattva, avait atteint le savoir suprême, conçut une grande 
joie et mit au monde un fils. Le roi Dronodana également eut un fils. A ce moment, 
il y avait une éclipse de lune ; le roi éuddhodana, voyant cette aubaine, éprouva 
une grande joie ; son bonheur était à son comble. Il ordonna à la ville d enlever 
les déblais, de laver le sol avec de l’eau parfumée de santal (candana), de déposer 
des brûle-parfums aux carrefours et d’y brûler des parfums renommés, de sus¬ 
pendre dans les rues des bannières multicolores et de joncher le sol de fleurs fraîches. 
Aux quatre portes de la ville et dans les rues, il établit des dispensaires. A la porte 
orientale, des cadeaux furent réunis ; les éramana, les Bràhmana, les Tïrthika, 
les Brahmacârin, ainsi que les pauvres, les orphelins et les nécessiteux vinrent y 
mendier et on leur donnait des cadeaux de toutes sortes. Il en fut de même à la 
porte méridionale, occidentale, septentrionale et dans les rues de la ville. Le roi 
réunit ses ministres pour donner un nom au fils né de Yasodharà. Les servantes 
du harem voulaient d’abord lui donner le nom du roi, mais comme à la naissance 
de cet enfant, Râhu cachait la lune, il convenait de l’appeler Râhula. A son tour, 
le roi Dronodana fit pour son fils les mêmes largesses que ci-dessus. II réunit aussi 
sa parenté pour donner un nom à l’enfant. Il demanda à ses gens de quel nom on 
l’appellerait. Les parents répondirent : « Le jour de sa naissance les habitants de 
Kapilavastu étaient dans la joie (ânanda); on peut donc le nommer Ànanda». 

Le rapprochement de ce passage du Vinaya des Mülasarvàstivàdin avec les 
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était mort et, maintenant, tu viens m’apprendre qu’il a vaincu 
Mâra et obtenu le Chemin. Ces deux nouvelles sont contradictoires ; 
qui pourrait les croire ?» ' 

La divinité de l’arbre reprit : « C’est la vérité (satya), ce n’est pas 
un mensonge (mrsâvâda). Le dieu qui tantôt est venu te dire par 
ruse que ton fils était mort, c’est Mâra : rempli de jalousie (ïrsyâ) 
il venait pour t’attrister. Aujourd’hui tous les Deva et Nâga offrent 
[à ton fils] des fleurs (puspa) et des paifums (gandha) ; ils suspen¬ 
dent en l’air (âkâsa) des tissus de soie. Le corps de ton fils émet un 
éclat qui remplit le ciel et la terre ». 

A ces mots, le roi fut délivré de toute sa tristesse ; il dit : «Bien 
que mon fils ait renoncé à devenir un roi Cakravartin, il est devenu 
aujourd hui le roi qui fait tourner la roue de la loi (' dhuvmucukYu- 
pravartaka). Il a sûrement obtenu un grand avantage et n’y a 
rien perdu ». 

L esprit du roi éprouvait une grande joie (ânanda ). A ce moment, 
arriva du palais du roi Dronodana un messager qui vint dire au 
roi Suddhodana : «Ton noble frère a eu un fils». L’esprit du roi 
éprouva une grande joie (ânanda ). Il dit : « Ce jour nous est gran- 


renseignements du Mpps pose une série de questions intéressantes concernant les 
parents et la date de naissance d’Ânanda et de Ràhula. 

Il faut renoncer à savoir qui est le père d’Ânanda. Trois noms sont proposés : 
1. Amrtodana dans le Vinaya des Mülasarvâstivàdin (T 1450, k. 2, p. 105 a), le 
Dulva (Rockhill, Life, p. 13, 32), le Che eul yeou king (T 195, p. 146 c), le Su- 
mangala, II, p. 492, et le Manoratha, I, p. 292. — 2. Dronodana dans le Vinaya 
des Mülasarvâstivàdin (T 1450, k. 5 , p. 124 b-c) et le Mpps (T 1509, k. 3, p. 83 c). 

— 3. Suklodana dans le Mahâvastu, III, p. 176.14. 

Selon le Mpps et le passage du Vinaya des Mülasarvâstivàdin traduit dans la 
présente note, Ânanda serait'né le jour où éàkyamuni parvint à l’illumination. 

— Par contre nous voyons Ânanda participer à l’Épreuve de l’habileté dans 
les arts ( Silpasamdarèana ) lorsque éàkyamuni n’était encore qu’un adolescent : 
cf. Lalitavistara, p. 152 ; Fo pen hing tsi king, T 190, k. 13, p. 710 b. — Selon 
certaines sources tardives, comme la biographie birmane (Bigandet, p. 43), Ânanda 
serait né le même jour que le Buddha (cf. Kern, Histoire, I, p. 28 ; Manual, p. 14) ; 
pourtant il u’est pas compris dans la liste des coaetanei du Buddha fournie par 
la Nidânakathà, p. 54. 

Selon la Nidânakathà, p. 60, Ràhula naquit le jour où éàkyamuni, son père, 
quitta la maison, et le futur Buddha alla le caresser avant son départ (ibid., p. 62). 
Mais il est plus généralement admis que Yasodharà conçut Ràhula peu de temps 
avant le départ du Buddha (Mahâvastu, II, p. 159 ; Rockhill, Life, p. 24), mais 
le mit au monde, six ans après seulement, le jour même où le Buddha parvint à 
l’illumination. Cf. Tsa pao tsang king, T 203 (n° 27), k. 10, p. 496 b (tr. Chavannes, 
Contes, III, p. 136) ; Ken pen chouo ... p’o seng che, T 1450, k. 5, p. 124 c ; Rock¬ 
hill, Life, p. 32 ; Ta tche tou louen, T 1509, k. 17, p. 182 b. 
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dement propice : c’est un jour de joie » et, s’adressant au messager ; 
«Ce garçon, dit-il, doit s’appeler Ânanda ». 

C’est ainsi que ses parents l’appelèrent Ânanda. 

3 . Comment ce nom repose-t-il sur de bonnes raisons ? 

Ânanda était beau (abhirüpa) et gracieux (prâsâdika) comme un 
miroir (âdarsa) clair... Son corps était pur. Lorsque les femmes le 
voyaient, les mouvements de la passion (kâmacitta) s agitaient en 
elles 1 ' c’est pourquoi le Buddha autorisait Ânanda a porter un 
voile sur les épaules (amsavastra) 2 . Comme il réjouissait l’esprit 
(citta) et les yeux (caksus) de tous ceux qui le voyaient, il était 
nommé Ânanda « Grande joie ». 

A ce sujet, le Tsuo louen tchô tsan (Sâstrakrtstutij dit . 

Son visage est pareil à la pleine lune, 

Son œil, à une fleur de lotus bleu, 

L’eau de l’océan de la loi du Buddha 
S’écoule dans la pensée d’Ânanda. 

Il fait éprouver une grande joie 
A l’esprit et aux yeux de ceux qui le voient. 

Ceux qui viennent pour voir le Buddha, 

Il les introduit sans manquer à l’étiquette 3 . 

Ainsi, bien qu’Ânanda eût pu obtenir 1 état d Arhat, il n avait 
pas détruit ses impuretés, pour [continuer] à servir et à honorer le 
Buddha. A cause de ses grandes qualités (guna), et bien qu’il ne 
fût pas lui-même Asaiksa, il résidait parmi les Asaiksa ; bien qu’il 
n’eût pas éliminé le désir, il résidait parmi ceux qui l’ont éliminé 
(vïtarâga ). Aussi, comme parmi les cinq mille membres de l’Assem¬ 
blée il n’est pas vraiment un Arhat, le texte dit que [tous étaient 
Arhat] sauf Ânanda. 


1 Lorsque les dames du palais furent invitées par Prasenajit à se choisir un 
prédicateur parmi les quatre-vingts disciples du Buddha, leur choix se porta uiiani 
mement sur Ânanda (Jâtaka, I, p. 382). 

2 On sait que les moines bouddhistes avaient l’épaule droite découverte. Cf. 
FoucheR, Art Gréco-bouddhique, II, p. 270, qui tire argument du Sütràlamkàra, 
tr. Huber, p. 65-66. 

3 Ânanda ménageait des entrevues avec le Buddha et écartait au besoin les 
visiteurs indésirables. Cf. Malalasekera, I, p. 252. 
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CHAPITRE VII. 

LES QUATRE ASSEMBLEES 


Sütra : Le Buddha était encore accompagné de cinq cents Bhik- 
sunï (Nonnes), de cinq cents Upâsaka (Laïcs) et de cinq cents 
Upâsikâ (Laïques) ; tous avaient vu les vérités saintes (fanca- 
mâtrair bhiksunïsatair updsakair upâsikâ bhié ca sdrdham sarvair 
drstdryasatyaih ). 

Sdstra : Question. — Les Bhiksu, eux, étaient cinq mille ; pour- 
84 b quoi les trois autres assemblées (samgha) comptent-elles chacune 
cinq cents membres ? 

Réponse.—Chez les femmes (strî) souvent la sagesse (prajM) 
est courte (hrasva) , tandis que les passions (klcsa) et les souillures 
(mala) sont graves (guru). Presque toujours à la recherche de la 
joie et du plaisir (nandïrdga) elles sont rarement capables de bri¬ 
ser leurs entraves (satnyo'jana) et d’obtenir la délivrance (vimoksa ). 
Aussi le Buddha a-t-il dit : « Cette doctrine de la production en 
raison des causes (pratityasamutpâda) est suprême (parama), 
profonde (gambhïra) et difficile à saisir (durlabka), mais la des¬ 
truction de toutes les passions (sarvaklesaksaya) , le renoncement 
(vairâgya) et 1 obtention du Nirvana (nirv ànâdhi gama) sont encore 
plus difficiles à trouver (durdrsa). C’est pourquoi les femmes 
l’obtiennent plus rarement que les Bhiksu ». 

Les Upâsaka et les Upâsikâ, ayant une famille, ont des pensées 
impures (asuddha) ; incapables de détruire leurs impuretés (dsra- 
va), ils se contentent de saisir les quatre vérités saintes (âryasatya) 
et d’agir en aspirants (éaiksa). Ainsi une stance dit : 

Le paon (barhin, mayûra), malgré son corps splendide, 

Ne peut voler aussi loin que le cygne (hamsa). 

De même le laïc (avaddtavasana) , malgré sa fortune et sa no¬ 
blesse, 

N’égale pas le religieux (pravrajita) dont les qualités sont émi¬ 
nentes. 
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Donc, bien que les Bhiksunï aient quitté la maison (pravrajita) 
et renoncé aux activités du monde (lokakarman), leur sagesse est 
courte. C’est pourquoi il n’y a ici [que] cinq cents Bhiksunr qui ont 
atteint l’état d’Arhat (arhatï). — Dans les deux assemblées laïques 
[Upâsaka et Upâsikâ] qui habitent la maison et s’y occupent, 
ceux qui ont trouvé le Chemin sont rares (cf. la variante : tô tao 
tchô chao). Chacune également compte cinq cents membres. 

Question. — Pourquoi le sütra ne fait-il pas l’éloge de ces trois 
communautés comme il a fait celui des cinq mille Arhat ? 

Réponse. — Parce que l’éloge de la grande assemblée [des Bhik- 
çu] vaut également pour les autres. De plus, si on louait séparément 
les trois communautés, les hérétiques (tïrthika) demanderaient 
pourquoi on loue [spécialement] les Bhiksunr et feraient des calom¬ 
nies. Si on louait les laïcs, ils diraient que c’est pour les flatter. 
C’est pourquoi le sütra ne les loue pas. 

Question. — Dans d’autres Mahâyànasütra, le Buddha est ac¬ 
compagné d’une grande assemblée de Bhiksu comptant huit mille, 
soixante mille ou cent mille hommes. Or ce Mahàprajnâpâramitâ- 
sütra est le plus important de tous les sütra. Ainsi il est dit dans le 
T chou lei p'in (Parïndanàparivarta) 1 : «Perdre les autres sütra 
en entier est un péché (dpatti) léger, mais perdre un seul mot 
(pada) de la Prajnâpâramità est un péché très grave». On sait 
par là que la Prajnâpâramitâ est le sütra le plus important. A ce 
sütra des plus importants il faudrait une assemblée des pim nom¬ 
breuses ; pourquoi le nombre de ses auditeurs (êrdvaka) est-il si 
restreint et s’arrête-t-il à cinq mille Bhiksu et à des groupes de 
Bhiksunï, d’Upàsaka et d’Upâsikâ de cinq cents membres chacun ? 

Réponse. — 1. Si la foule des auditeurs est si restreinte, c est 
que le sütra est très profond (gambhïra) et difficile à sonder (dur- 
vigdhya). De même, lorsqu’un roi (rdjan) possède des joyaux 
(raina) véritables, il ne le dit pas aux profanes (prthagjana), mais 
l’annonce aux grands personnages, ses confidents. Lorsqu un roi 
tient conseil, il délibère avec ses ministres, ses confidents et ses 
experts, mais ne laisse pas entrer les petits fonctionnaires. 

2. En outre, les six mille cinq cents personnes [qui composent 
l’auditoire du Prajnâpâramitâsütra] 2 ont tous obtenu le Chemin , 


1 Le Parïndanàparivarta ou Chapitre des dernières volontés, est le 9 ° e et dernier 
chapitre de la Pancaviméati, T 221, k. 20, p. 146 b-c ; T 223, k. 27, p. 423 c-424 a. 

2 A savoir 5.000 Bhiksu, plus trois groupes de 500 personnes pour les trois autres 
assemblées. 
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bien qu’ils ne comprennent pas tous la profonde Prajnâpâramitâ, 
ils sont à même d’y croire et d’acquérir la quadruple foi d’intelli¬ 
gence pure (anâsrava avetyaprasâda) L Dans d’autres sütra, les 
auditeurs (srâvaka) sont plus nombreux, mais n’ont pas tous obte- 
nu le Chemin. 

84 c 3. Enfin, on a fait ci-dessus (p. 203) l’éloge des dix millions 
d’Arhat parmi lesquels on a choisi les cinq mille meilleurs. Il en 
fut de même pour les Bhiksunï, les Upâsaka et les Upâsikâ. Étant 
difficiles à trouver (durlabha), ces « Victorieux » (jina) ne sont pas 
nombreux. 

1 La foi relative au Buddha, au Dharma, au Samgha et aux moralités chères 
aux Saints (cf. Kosa, VI, p. 292). 



CHAPITRE VIII. 

LES BODHISATTVA 


Place des Bodhisattva dans l’Assemblée. 

Sütra : Le Buddha était encore accompagné de Bodhisattva 
Mahàsattva ( bodhisattvair mahâsattvais ca). 

éâstra : Question. — Si on suit l’ordre de tête, il faut placer en 
avant les Bodhisattva, puis les Bhiksu, les Bhiksunï, les Upâsaka 
et les Upâsikâ, car les Bodhisattva viennent après le Buddha. Si 
on suit l'ordre de queue, il faut placer en avant les Upâsikâ, puis 
les Upâsaka, les Bhiksunï, les Bhiksu et enfin les Bodhisattva. 
Pourquoi, ici, cite-t-on d'abord les Bhiksu, puis les tiois assemblées 
[Bhiksunï, Upâsaka, Upâsikâ], puis enfin seulement les Bodhi¬ 
sattva ? 

Réponse. — i. Bien que les Bodhisattva viennent après le Bud¬ 
dha, ils n’ont pas détruit toutes leurs passions (klesa) ; c’est pour¬ 
quoi on parle d’abord des Arhat. Chèzles Arhat, lasagesse (prcij nd) 
est petite, mais ils sont déjà mûris (paripakva) ; chez les Bodhi¬ 
sattva, la sagesse est riche, mais ils n’ont pas détruit leurs passions. 

C’est pourquoi on parle d’abord des Arhat. 

Il y a deux sortes de lois bouddhiques: ésotérique (abhisam- 
dhidharma) et exotérique (prakâsitadharma). Dans l’exotérique, 
les Buddha, les PratyekabuddJba et les Arhat sont tous des champs 85 a 
de mérite (punyaksetra) , parce que leurs passions (klesa) sont 
détruites sans reste. Dans l’ésotérique, il est dit que les Bodhisattva 
ont obtenu l’Acquiescement à la doctrine de la non-production des 
choses (anutpattikadharmaksânti), que leurs passions sont détruites, 
qu’ils possèdent les six Supersavoirs (abhijnâ) et travaillent au 
bien des êtres. C’est en se mettant au point de vue exotérique que 
le sütra place les Arhat avant les Bodhisattva. 

2. En outre, par la force des moyens salvifiques (upâya), les 
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Bodhisattva se manifestent, entrent dans les cinq destinées (gaii) t 
éprouvent les cinq désirs (panca kâmaguna) en vue de la captation 
des êtres 1 . S’ils étaient placés au-dessus des Arhat, les dieux et 
les hommes en seraient troublés et pris de doute. C’est pourquoi ils 
sont mentionnés après les Arhat.. 

Question. — C’est la raison pour laquelle ils sont placés après 
les Arhat ; mais pourquoi sont-ils encore placés après les Upâsaka 
et les Upâsikâ ? 

Réponse. — 1. Bien que les quatre assemblées n'aient pas toutes 
détruit leurs impuretés (ksînâsrava), elles les détruiront sans tarder ; 
c'est pourquoi on les présente sous le nom d'Assemblée des audi¬ 
teurs ( srdvakasamgha). 

Ranger les Bodhisattva parmi ces quatre assemblées serait in¬ 
commode. Ainsi les Bhiksunï, qui ont reçu d'innombrables règles 
disciplinaires (samvara) 2 , devraient venir après les Bhiksu, mais 
avant les novices (sràmanera) ; cependant, comme le Buddha ne 
les a pas dotées du cérémonial, elles viennent après les novices. 
Il en est de meme pour les Bodhisattva : ils devraient être mis en 
tête des trois classes de Saiksa, mais comme ce ne serait pas com¬ 
mode, ils sont cités en queue. 

2. De plus, certains prétendent que, par leur sagesse (prajnd) 
et leurs qualités (guna), les Bodhisattva surpassent les Arhat et 
les Pratyekabuddha et que pour cette raison ils sont cités à part. 

Question. — Dans les sütra des ârâvaka [c.-à-d. du Petit Véhi¬ 
cule], on parle seulement de quatre assemblées. Pourquoi ajoute-t- 
on ici, a part, une assemblée de Bodhisattva ? 

Réponse. Il y a deux sortes de Chemins (mârga) : celui des 
Siàvaka [Petit Véhicule] et celui des Bodhisattva [Grand Véhicule]. 
Les quatre assemblées — Bhiksu, Bhiksunï, Upâsaka et Upâsi¬ 
kâ- forment le Chemin des Srâvaka ; les Bodhisattva Mahâsattva 
foi ment le Chemin des Bodhisattva. Pour cette raison, dans les 
textes des Srâvaka, au début des sütra, on ne dit pas que le Bud dha 
réside en tel ou tel endroit avec tel ou tel Bodhisattva, on dit seu¬ 
lement que le Buddha réside en tel ou tel endroit avec tel ou tel 

Pour le salut des êtres, les Bodhisattva assument diverses formes d’existence ; 
ils revêtent des corps fictifs (nirmânakâya) pour travailler au bien de tous. Voir 
les références dans Samgraha, p. 42*. 

2 Sur le règlement des religieuses, on consultera Kern, Histoire , II, p. i2r-r25 ; 
Oldenberg, Bouddha, p. 415-419, et surtout l’étude comparative de E. Wald- 
Schmidt, Bruchstücke des Bhiksunïpyâtimoksa, Leipzig, 1926. 
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Bhiksu ; par exemple : « Le Buddha résidait à Vàrânasi avec cinq 
Bhiksu », « Le Buddha résidait dans le pays de Gayâ avec mille 
Bhiksu », « Le Buddha résidait à Srâvastï avec cinq cents Bhik- 
çu ». C’est ainsi que tous leurs sütra commencent ; jamais ils ne 
disent que le Buddha est accompagné de Bodhisattva en quelque 
nombre que ce soit. 

Question. — Il y a deux sortes de Bodhisattva : ceux qui sont 
sortis du monde (pyavvajita) et ceux qui restent dans le monde 
7 ’grhastha) . Les Bodhisattva gyhastha sont généralement cités 
parmi les Upâsaka et les Upâsikâ ; les Bodhisattva pravrajiia sont 
généralement cités parmi les Bhiksu et les Bhiksunï. Pourquoi, 
ici, le sütra les cite-t-il à part ? 

Réponse. — 1. Bien qu'ils soient généralement rangés dans les 
quatre assemblées, il convient de les citer à part. Pourquoi ? Parce 
que si les Bodhivattsa sont nécessairement inclus dans les quatre 
assemblées, les quatre assemblées ne comprennent pas nécessaire¬ 
ment des Bodhisattva. Comment cela ? Elles comprennent des 
Srâvaka, des Pratyekabuddha, des hommes qui cherchent à re¬ 
naître chez les dieux, d'autres qui cherchent à jouir de leur vie : 
ces quatre sortes de personnes ne se rangent pas parmi les Bodhi¬ 
sattva. Pourquoi ? Parce qu'elles n'ont pas produit la pensée [de 
la Bodhi] ni souhaité d’être un jour Buddha. 

2. En outre, les Bodhisattva ayant obtenu l'adhésion à la doctri¬ 
ne de la non-production des choses ( anutpattikadharMaksdnti ) 
ont supprimé tous ces noms et conventions ( sarvapdniasafnketa) 
qui caractérisent le Samsara, et sont sortis du triple monde . ils 
ne se rangent [donc] pas au nombre des êtres (sattva). Si les érà- 
vaka qui sont devenus Arhat et sont nirvânés ne se rangent plus 
au nombre des êtres vivants (sattva), que dire alors des Bodhisat¬ 
tva ? Ainsi dans le Po lo yen (Pârâyana) aux Questions de Yeou 
po che (Upasïvapariprcchà) une stance dit : 1 

1 Suttanipàta, V, 6 : Upasïvamânavapucchâ, v. 1075*1076 : 

Upasïva: Atthangato so uda vâ so na *tthi 
udâhu ve sassatiyâ arogo ? 
tam me, muni, sâdhu viyâkarohi, 
tathâ hi te vidito esa dhammo. 

Bhagavâ : Atthangatassa na pamânam atthi ; 

yena nam vajju tam tassa na ’tthi / 
sabbesu dhammesu samühatesu, 
smühatâ vâdapathâ pi sabbe ti. 


85 b 




238 [k. 4 > P- 85 b] 

Après la destruction (nirodha) est-il impossible de réapparaître? 

Celui qui a disparu ne renaît-il pas ? 

Une fois entré dans le Nirvana, y demeure-t-on toujours ? 

Que le Grand sage me dise la vérité ! 

— Le Buddha répondit : 

Celui qui a disparu ne peut être défini ; 

Il échappe aux causes et aux conditions (hetupratyaya ), aux 
noms et aux caractères (nâmalaksana ). 

Il dépasse la voie de tout discours (sarvavddapatha) ; 

En un instant il disparaît comme un feu qui s'éteint. 

Si les Arhat ont supprimé tous les noms et conventions (nàma- 
samketa) t les Bodhisattva, à plus forte laison, peuvent détruire 
tous les Dharma. Ne les détruisent-ils point en connaissant leur 
vrai caractère (bhütalaksana) et en acquérant le Corps de la loi 
(dharmakdya) ? C'est pouiquoi le Mahâyâna, à côté des quatre 
assemblées, cite à part les Bodhisattva. 

Question. — Pourquoi, au commencement des sütra du Ma¬ 
hâyâna, parle-t-on de deux assemblées, Bodhisattva et ^ràvaka, 
tandis qu'au commencement des sütra des Sràvaka, on ne parle 
que de l'assemblée des Bhiksu sans mentionner celle des Bodhisat¬ 
tva ? 

Réponse. — 1. C'est afin de distinguer les deux Véhicules: 
le Véhicule des Buddha (buddhayâna) et le Véhicule des auditeurs 
(srdvakaydna ). Le ârâvakayàna est étroit (hïna), le Buddhayâna 
est large (vipula) ; le Sràvakayâna est celui de l'intérêt personnel 
(svakdrtha), de l'action pour soi, le Buddhayâna est celui du profit 
pour tous. 

« Quan,d le saiivt a disparu, faut-il dire qu’il n’est plus, faut-il dire que, pour 
toujours, il est exempt de peine ? Explique-moi bien cela, ô sage, car cette chose 
t est connue. — De celui qui a disparu, plus de mesure (il n’y a plus moyen de 
le connaître) ; il n’y a plus rien de lui par où on parlerait de lui ; tous les donnés 
qui le constituaient sont abolis ; abolis tous les chemins de la parole ». 

La même idée est exprimée dans Samyutta, IV, p. 376-377 : « Le Saint ne peut 
plus être désigné comme étant matière, sensation, conscience, volition, connais¬ 
sance : chez lui tous ces éléments sont supprimés (pahïna), déracinés (ucchinna- 
müla), réduits à l’état d’un tronc de palmier (tâlâvatthukata), réduits ànéant (ana- 
bhâvakata), rendus incapables de renaître plus tard (âyatim anuppâdakata) . Il est 
profond (gambhïra), incommensurable (appameyya), insondable (duppariyogàha) 
comme le grand océan. On ne peut pas dire : il est, il n’est pas, il est et il n’est 
pas, ni il est ni il n’est pas ». 
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2. En outre, le Sràvakayâna enseigne surtout la vacuité de l’être 
(sattvasünyatd) tandis que le Buddhayâna enseigne à la fois la 
vacuité de l’être (sattvasünyatâ) et la vacuité des choses (dharma- 
èünyatâ). 

Telles sont toutes les différences qui distinguent les deux Voies. 
Les sütra du Mahâyâna parlent de deux assemblées : Srâvaka et 
Bodhisattva. Ainsi il est dit dans les Tsan mo ho yen kie (Mahâyâ- 

nastotragâthâ) : 

Les adeptes du Mahâyâna 
Peuvent donner toutes les joies ; 

Ils font le bien par la vraie loi 
Et font trouver le Chemin suprême. 

Les adeptes du Mahâyâna 
Ont compassion de tous ; 

Ils donnent leuis têtes et leurs yeux 
Et les sacrifient comme un fétu de paille. 

Les adeptes du Mahâyâna 
Observent les pures défenses (sïla). 

Tel le bœuf à la charrue qui aime sa queue, 

Mais n’a pas souci de sa propre vie. 

Les adeptes du Mahâyâna 

Ont obtenu la patience (ksânti) suprême. 

Leur taillader le corps, 

A leurs yeux, c’est couper de l’herbe. 

Les adeptes du Mahâyâna 
Sont énergiques et infatigables. 

Leur effort (prayoga) ne cesse jamais 
Comme chez les navigateurs de haute mer. 

Les adeptes du Mahâyâna 
Cultivent d’innombrables Samâdhi, 

Les Abhijnâ, TÂryamârga et les Bala. 

Ils ont obtenu les pures Vaéitâ. 

Les adeptes du Mahâyâna 
Discernent les caractères des Dharma, 

Ils ne détruisent pas la vraie sagesse 
Quand ils en sont munis. 
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Leur savoir est inconcevable, 

La force de leur compassion est immense. 

Sans entrer dans des distinctions. 

Ils considèrent de la même manière tous les Dharma. 

Les voitures de l'âne, du cheval, du chameau ou de l'éléphant 
Quoique semblables, ne sont pas comparables ; 

De même, le Véhicule des Bodhisattva diffère de celui des 
âràvaka : 

Il est grand, 1 autre est petit. 

a La grande bienveillance (maitrïJ est son essieu, 

La sagesse (prajhâ) est sa double roue, 

L'énergie (vïrya) est son coursier, 

La moralité (éïla) et les concentrations (samâdhi) sont ses 
clous. 

La patience (ksânti) et la honte (lajjâ) sont son blindage. 
Les Dhàranï sont ses rênes. 

Le Véhicule des Mahâyânistes 
Peut tout traverser. 

Question. — Au début des sütra des Srâvaka, on parle seulement 
de 1 assemblée des Bhiksu. Pourquoi, dans les sütra du Mahâyâna, 
ne se contente-t-on pas de parler de l'assemblée des Bodhisattva ? 

Réponse. C'est que le Mahâyâna est large (vipula ) et que tous 
les Véhicules, tous les Chemins y rentrent, tandis que le Véhicule 
des ârâvaka est étroit et ne contient pas le Mahâyâna. Ainsi le 
Gange ne contient pas le grand océan parce qu'il est étroit, mais le 
grand océan peut recevoir tous les fleuves parce qu'il est vaste. 
Il en va de même pour le Mahâyâna. Une stance dit : 

Le Mahâyâna est comme la mer, 

Le Hïnayâna est comme l'eau contenue dans la foulée du bœuf 
(gopada udakam) 

Le petit ne peut contenir le grand : 

Cette comparaison s'applique ici b 

L eau contenue dans la foulée du bœuf (gopada udakam) s'oppose aux eaux 
immenses de l’océan (mahâsamudro ’parimitajaladharah) comme le plus petit 
s’oppose au plus grand. Cf. Anguttara, IV, p. 102 ; Milinda, p. 287 ; Samdhinir- 
mocana, p. 207-208, Divyâvadâna, p. 397. 
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Question. — Que signifient les mots Bodhi et Sattva ? 

Réponse. — 1. Bodhi , c’est le chemin des Buddha (buddha- 
mârga) \ Sattva, c'est soit un Être, soit une Grande Pensée 2 . Le 
Bodhisattva est l'Être qui veut obtenir la Pensée — indestructible 
(aheya) et infrangible (acyuta) comme une montagne de diamant 
(vajraparvata) —des qualités (guua) de la Voie des Buddha. 
Telle est cette Grande Pensée. Des stances disent : 


Tous les attributs (dharma) de Buddha, 

Sagesse (prajnâ), moralité (éïla) et concentration (samâdhi), 
Qui sont profitables à tous, 

Sont nommées Bodhi 3 . 

La Pensée inébranlable (aksobhya), 

Capable d'accomplir avec patience les choses du Chemin, 
Indestructible (aheya) et infrangible (acyuta), 

Cette Pensée est nommée Sattva. 

2. En outre, sat signifie louer (st~ava) la bonne loi, tva désigne 
le caractère essentiel (bhâvalaksana) de la bonne loi. Le Bodhisat¬ 
tva est ainsi appelé parce que sa Pensée est profitable a lui et à 
autrui, parce qu'il sauve tous les êtres, parce qu il connaît la vraie 
nature (bhütasvabhdva) de tous les Dharma, parce qu il parcourt 
le Chemin de la suprême et parfaite illumination (anuttarasamyak - 
sambodhi) et parce qu'il est loué par tous les Ârya. Comment cela ? 
Parmi tous les attributs (dharma) celui du Buddha est le pi entier, 
et parce que le Bodhisattva veut l’obtenir, il est loué par les Ârya. 

3. En outre, le Bodhisattva est ainsi appelé parce qu'il recherche 

1 Pour toute cette section, voir l'excellent article B osât su, dans Hôbôgirin, 
p. 136-142. 

2 Même interprétation de Sattva par « pensée », dans divers commentaires chinois 
cités par le Bukkyô daijiten, p. 1626 b, et l’Hôbôgirin, p. 139, qui renvoie à T 
1521, k. 2 ; T 1575, k. 1 ; T 17*8, k. 2. — On trouve aussi une bonne définition 
du Bodhisattva Mahàsattva dans le Buddhabhümisâstra, T 1530, k. 2, p. 300 a. 

3 Plus loin, k. 53, p. 436 b, le Mpps définira les trois sortes de Bodhi : Bodhi 
des Arhat, des Pratyekabuddha et des Buddha. Les Érâvaka atteignent la Bodhi 
en écoutant, les Pratyekabuddha en réfléchissant : ils ne comprennent qu’une 
partie de la’vérité. Les Buddha atteignent la Bodhi par leurs pratiques. Sur ce 
sujet, voir P’i p’o cha, T 1545. k. 143, P- 735 b ; Kosa, VI, p. 282 ; Yeou p’o so 
kiai king, T 1488, k. 1, p. 1038 a-c (analysé dans Hôbôgirin, p. 87). 
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le Chemin des Buddha pour délivrer tous les êtres (sattva) de la 
naissance (jâti), de la vieillesse (jarâ) et de la mort (marana). 

4. En outre, trois sortes de Chemins (mârga) sont nommés 
Bodhi : 1. le Chemin des Buddha, 2. le Chemin des âràvaka, 3. le 
86 b Chemin des Pratyekabuddha. Celui des Pratyekabuddha et des 
âràvaka, tout en conduisant Ji une bodhi , ne sont pourtant pas 
qualifiés de Bodhi . Mais la bodhi contenue dans les qualités de 
Buddha (buddhaguna) est qualifiée de Bodhi . Voilà ce qu’on nom¬ 
me Bodhisattva. 

Question. — Pour combien de raisons est-il appelé Bodhisattva ? 

Réponse. — Le Bodhisattva est ainsi nommé pour trois raisons : 
il possède le grand vœu (mahâpranidhâna) , sa pensée (citta) est 
inébranlable (acala , aksobhya) et son énergie (vïrya) est sans 
recul (avaivartika). 

De plus, certains disent qu’il est appelé Bodhisattva à partir de 
la pr emière production de la pensée de la Bodhi (prathamaciltot - 
pâda ), dès qu’il a fait le vœu de devenir Buddha et de sauver tous 
les êtres. Une stance dit : 

Quand, au moment du premier cittotpdda , 

Il a fait le vœu de devenir Buddha, 

Il a dépassé tous les univers, 

Et mérite le culte (püjâ) des hommes. 

Il est nommé Bodhisattva durant l’intervalle [de temps] qui 
va de la première production de pensée (prathamacittotpâda) 
jusqu’au neuvième abandon (ânantarya) , quand il entre dans la 
concentration du diamant (vajrasamâdhi) h 


1 Le neuvième ânantarya fait abandonner la neuvième catégorie des passions 
du bkavâgra ; comme il brise tous les anuéaya, il reçoit le nom de concentration 

semblable au diamant (vajropamasamâdhi) . Voir Koéa, VI, p. 227-228._Le 

Vajropamasamâdhi est atteint par le Bodhisattva dans la dixième bhümi, à la 
fin du stade de la méditation (bhâvanâvasthâ) ; il tranche les derniers obstacles 
(âvarana) du chemin. Immédiatement après lui (de là son nom d ’ ânantarya), le 
Bodhisattva subit la révolution du support (âêrayaparâvrtti) , réalise le Mahâ- 
nirvàna et la Mahàbodhi et entre dans la terre des Buddha. Sur ce sujet qui exi¬ 
gerait de longs développements, je dois me borner à fournir quelques références : 
Kosa, IV, p. 231 ; VI, p. 190, 228-229, 264, 300; VII, p. 62; VIII, p. i 92 , 195; 
E. Obfrmiller, Doctrine of P. P., p. 44 ; Uttaratantra, p. 223 ; Bodh. bhümi, 
p. 405; Sütrâlamkâra, XIV, v. 45; Madhyântavibhanga, p. 83, 157; Samgraha, 
p. 275 ; Siddhi, p. 3, 162, 563, 611, 653, 667, 685. 
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Bodhisattva a régression ou sans régression. 

Il y a deux sortes de Bodhisattva LÂ^igmssion (vaivartika) eu 
sans régression (avaivartika) [comme c’est le cas pour les Arhat 
qui sont susceptibles de; chute, (parihânadharman) ou non suscepti¬ 
bles de chu te (aparihânadharman). 2 . 

Les~Bodhisattva sans régression sont nommés les vrais Bodhi¬ 
sattva, car ils le sont vraiment ; les autres, les Bodhisattva suscepti¬ 
bles de recul, sont nommés Bodhisattva [par extension]. De même 
ceux qui ont trouvé le quadruple Chemin (caturvidha mârga) 3 
sont nommés la véritable assemblée (samgha) , car ils la sont vrai¬ 
ment ; les autres, ceux qui n’ont pas trouvé le Chemin, sont nommés 
assemblée [par extension]. 

Question. — Comment sait-on si un Bodhisattva est à régression 
ou sans régression ? 

Réponse. — Dans la Prajnàpâramità, au chapitre de Y A pi 
po tche (Avaivartikaparivarta) 4 , le Buddha a dit lui-même les 
caractères (laksana) du Bodhisattva sans régression : la régression 
a tels caractères, la non-régression en a tels autres : 

1. Si le Bodhisattva pratique ou médite un seul Dharma, il est 
nommé Bodhisattva sans régression. Quel est cet unique Dharma ? 
C’est l’accumulation constante et résolue des bons Dharma (ku- 
éaladharmasamuccaya) .11 est dit que c’est en accumulant résolu¬ 
ment (ékacittena) les bons Dharma que les Buddha ont obtenu la 
suprême et parfaite illumination (anuttarasamyaksambodhi). 

2. En outre, le Bodhisattva qui possède un unique Dharma est 
sans régression. Quel est cet unique Dharma P jC es t 1 énergie (vïrya) 
correcte. Ainsi le Buddha demanda à Ânanda : «Ânanda, tu parles 
de l’énergie ?» — « Oui, Bhagavat ». — « Ânanda, tu loues l’éner- 


1 Le sujet sera repris plus loin, k. 74, p. 579 c. 

2 Voir Koéa, VI, p. 253. 

3 Le Chemin est de quatre espèces : ch. préparatoire ( prayoga ), ch. qui ne peut 
être empêché (ânantarya) , ch. de délivrance (vimukti) et ch. d'excelleuce (viéesa). 
Voir Kosa, VI, p. 277-278. 

* C*est un des chapitres de la Pancavimsati intitulé Pou t’ouei tchouan fin 
dans la trad. de Hiuan tsang, ch. 53 (T 220, k. 448, p. 260 b-264 a), A wei yue tche 
p’in dans la trad. de Moksala, ch. 56 (T 221, k. 12, p. 86 a-87 c). Pou Vouei fin 
dans la trad. de Kumârajïva, ch. 55 (T 223, k. 16, p. 339 a-341 b). — Très proche, 
pour le fond et pour la forme, le chapitr e 17 d e l'Astasâhasrikà, intitulé Avinivar- 
tanïyâkàralinganimittaparivarta, dont on trouvera 1 original sanskrit dans 1 éd. 
de R. Mitra, p. 3 2 3 ~ 34 °- 
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gie ?» — « Oui, Sugata !» — « Ânanda, il faut constamment pra¬ 
tiquer, exercer et rappeler l’énergie jusqu’à ce qu’on amène les 
hommes à obtenir la suprême et parfaite illumination (anutiara- 
samyaksambodhi) 1 ». Et ainsi de suite. 

1 Le Mpp i reviendra deux fois encore au même texte : 

Au k. 15, p. 173 c : Lorsque Ananda prêchait aux Bhiksu les sept Pensées de 
l'éveil (kio yi) et était arrivé à la Pensée de l’éveil nommée énergie (vîrya), ] e 
Buddha dit à Ananda ; « Tu parles de la Pensée de l’éveil nommée énergie ? » 
Ananda répondit : « Oui, je parle de la Pensée de l’éveil nommée énergie ». Trois 
fois [le Buddha posa] la même question [et Ananda fit] la même réponse. Alors 
le Buddha se leva de son sicge et dit a Ananda : « Les hommes qui sauront aimer 
et pratiquer l’énergie, il n’est rien qu’ils ne peuvent obtenir ; ils parviendront 
infailliblement à l’état de Buddha». 

Au k. 26, p. 249 c : Un jour le Buddha dit à Ànanda : « Prêche la Loi aux Bhiksu ; 
mon dos me fait mal, je vais cesser un peu ». Alors le Bhagavat plia en quatre son 
vêtement de dessus (uttaràsamga) , l’étendit par terre et, avec son manteau (sam 
ghâtï) en guise d’oreiller (bîmbohana) , se coucha. Alors Ananda prêcha les sept 
Sens de l’éveil (kio yi). Quand ü fut arrivé à l’éveil de l’énergie (vîrya), le Buddha 
se réveilla et se leva. Il dit a Ananda : « Tu loues l’énergie ? » Ananda répondit : 

« Je la loue ». Et il en fut ainsi jusqu’à trois fois. Alors le Buddha dit : «Bien ! 
bien ! : ceux qui cultivent bien l’énergie parviendront à obtenir l’Anuttarasamyak- 
sambodhi et, à fortiori, les autres Bodhi ». 

[Ce que le Mpps appelle ici les sept Pensées ou les sept Sens de l'éveil (en sanskrit 
sambodhyanga ), ce sont les sept saddhamma de la scolastique pâlie. Ils sont pos¬ 
sédés par l’homme croyant (saddho), réservé (hirimâ), discret ( ottappï ), érudit 
(bahussuio), énergique (âraddhaviriyo) , de mémoire appliquée (apatthitasati) , doué 
de sagesse (pannavâ). Voir Dïgha, III, p. 252, 282, Samyutta, II, p. 207; Angut- 
tara, IV, p. 109 sq. ; Majjhima, I, p. 356]. 

Le sütra dont le Mpps donne ici des extraits est le Sekhasutia (Majjhima, I, 
P- 353 - 359 ) qui, sauf erreur, n’a pas de correspondant dans les Âgama chinois. 
Mais la recension utilisée par le Mpps diffère quelque peu du texte pâli, dont 
voici les grandes lignes : 

Le Buddha résidait chez les àâkya, à Kapilavastu, dans le Nyagrodhârâma. 
Ayant prêché jusque tard dans la nuit aux éàkya, il dit à Ananda : Explique-Ieur, ô 
Ananda, le chemin de 1 exercice (sekha pâtipada ) ; mon dos me fait mal, je voudrais 
l’étendre (pitthim me agilâyati tant aham âyamissâmi). Ânanda obéit et le Bhagavat, 
ayant plié en quatre son manteau (catuggunam samghâtim pannâpetvà ), prit la 
po^e du lion sur le côte droit ( dakkhiriena passena sîhaseyyam kappesi ), appuyant 
un pied sur l’autre (pâde pâdam accâdhâya), attentif, lucide et ayant fixé mentale¬ 
ment le moment de son lever (sato sampajâno utthânasannam manasikaritvâ ). 
Ananda explique alors au éàkya Mahânâman comment le disciple du Buddha 
doit être doué de moralité (sïlasampanna) , en garde sur les sens (indriyesu gut- 
tadvâra) , mesuré dans son manger (bhojane mattannü )> adonné aux veilles (jâga- 
rîyam anuyutta), muni des sept bons Dharma (sattahi saddhammehi samannâgata ), 
familier des quatre extases (catunnam jhânânam nikânialâbhï). Quand ce sermon 
est terminé, le Buddha se lève et le féhcite : Bien, bien | Ananda, tu as bien expliqué 
aux Sàkya de Kapilavastu le chemin de l’exercice. 

Ainsi donc, dans le Sekhasutta pâli, le Buddha félicite Ânanda quand son ser¬ 
mon est terminé.Au contraire, dans la recension suivie ici par le Mpps, il inter- 
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3. En outre, le Bodhisattva qui possède deux Dharma est sans, 
régression. Quels sont ces deux Dharma ? Savoi r que tous les Dhar- ,/ 
ma sont vides (êûnya) et ne jamais abandonner les êtres. L’homme 
’quTfaït cela est un Bodhisattva sans régression. 

4. Enfin, le Bodhisattva qui possède trois Dharma est sans ré- 86 c 
gression : i. Résolument (ekacittena) il a fait le vœu (pranidhâna) 

de devenir Buddha, et cette résolution est inébranlable (acala) 
et infrangible (aheya) comme le diamant (vajra) . 2. Sa compassion 
(karunâcitta) pour tous les êtres pénètre ses os (asthi) et sa moelle 
(majjâ) . 3. U a obtenu la concentration de sagesse ( praj Msamâ- 
dhi) et Voit tous les Buddha du présent (praiyutpanna) . Alors il 
est nommé Bodhisattva sans régression. 

Le Bodhisattva dans le système de l’AbhidharMa l . 

1. Définition . 

Dans rAbhidharma, les disciples de Kia tchan yen ni tseu (Kâ- 
tyâyanïputra), disent : Qu'appellent-on Bodhisattva ? Est nommé 
Bodhisattva celui qui s’est illuminé lui-même et a ensuite illuminé 
les autres ; est nommé Bodhisattva celui qui doit nécessairement 
devenir Buddha 2 . La Bodhi est la sagesse (prajnd) du saint qui a 


rompt Ânanda au moment où celui-ci parlait de l’énergie, c’est-à-dire au moment 
où il était arrivé au cinquième des Sept bons Dharma ( sattasaddhamma) et où 
il disait, selon le texte pâli (Majjhima, I, p. 356), que le bon disciple «reste éner¬ 
gique pour détruire les mauvais Dharma et acquérir les bons, demeure stable, 
ferme dans sa démarche, ne rejetant pas le joug en fait de bons Dharma » (ârad¬ 
dhaviriyo viharati akusalânam dhammânam pahànâya kusalânam dhammânam 
upasampadâya, thâmavâ dalhaparakkamo anikkhittadhuro knsalesu dhammesu). 
En s’exprimant de la sorte, Ananda ne faisait d ailleurs que répéter un cliché 
qui traîne dans tous les sütra (p. ex. Dïgha, III, p. 237, 268, 285 ; Majjhima, II, 
p. 95, 128; Samyutta, V, p. 197 sq., 225 sq. ; Anguttara, I, p. 117, 224-246; II, 
p. 250 sq. ; III, p. 2, 11, 65, 152 sq., 155 > IV, p. 3, 110, 153 sq., 234, 35 2 ' 353 » 357 ’ 
V, p. 15, 24, 27-28, 90-91 ; TJdâna, p. 36). La formule sanscrite correspondante, 
qui ne diffère que par un mot, est connue par le Sütrâlamkàra, éd. bévi, p. 115 • 
sthàmavân vïryavân utsâhî drdhaparâkramo ’niksiptadhumh kusalesu dharmesu. 

1 Le Mpps ne rapporte ici les doctrines de l’Abhidharma que pour les combattre 
dans la section suivante. Il tire tous ses renseignements de la Vibhâsà, T i 545 > 
k. 176 et 177, p. 883-892. Le présent exposé sera repris plus tard par Vasubandu 
dans le Kosa, IV, p. 220-230, et par Samghabhadra dans le Chouen tcheng li louen, 
T 1562, k. 44, p. 590 - 59 i> 

2 Comparer Vibhâsà, T 1545, k. 176, p. 887 c (Hôbôgirin, p. 137) : 0lx appelle 
Bodhisattva l’être qui est susceptible d’actes de rétribution produisant les marques 
merveilleuses... On n’appelle un vrai Bodhisattva que celui dont l’illumination 
(bodhi) et la destinée (gati) sont l’une et Vautre définitivement assurées (myata). 
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détruit les impuretés ( ksïnâsravaJ . L homme né de cette sngesse 
protégé par les sages et servi par les sages est nommé Bodhisattva.' 

Ils disent encore qu’il est nommé Bodhisattva dès qu’il a émis 
la pensée sans régression (avaivartikacitta). 

Us disent encore qu’il faut avoir éliminé cinq Dharma et gagné 
cinq Dharma pour être nommé Bodhisattva. Quels sont ces cinq 
Dharma ? 1. Il est affranchi des trois mauvaises destinées (durgati) 
et renaît toujours parmi les dieux (deva) et les hommes (manu- 
sya) ; 2. Il échappe à la pauvreté (dâridrya), à la roture (nïcakula), 
et appartient toujours à une famille noble (uccakula) ; 3. U n’est 

jamais du sexe féminin (strïbhava), mais toujours du sexe masculin 
(purnbhâva) ; 4 . Il est exempt de défauts physiques et d’infirmités 
(vaikalya) ; ses organes sont au complet (avikalendriya) ; 5. Il 
n a pas d oublis (sawipramosa) , mais se souvient de ses existences 
passées (jâtismara) 1 . — Possédant la sagesse (prajnâ) de ses 
existences passées (pürvanivâsa) , écartant toujours tous les mau¬ 
vais Dharma (akusaladharma) , se tenant éloigné des mauvaises 
gens, recherchant toujours la loi du Chemin (wiàrgadharma) , s’atta¬ 
chant des disciples, il est nommé Bodhisattva. 


2. Actes producteurs des trente-deux marques. 


Ils disent encore qu’il est nommé Bodhisattva à partir du mo¬ 
ment où il a accompli les actes producteurs des trente-deux marques 
(dvâtrimsallaksanakarman) 2 . 

Question. — Quand accomplit-il les actes producteurs des trente- 
deux marques ? 


Réponse. — Après les trois périodes incalculables (asamkhy 
kalpa) ». ‘ 7 


eya- 


æUle est assurée à P artir de la production de la Pensée de l’illumination 
( cutotpada ). mais la Gati ne le devient qu’avec la faculté d’accomplir les actes 
producteurs des marques merveilleuses. 

1 On trouve encore ces cinq points dans la Vibhâsà, k. 176, p. 887 a — Ils 
sont résumés dans une Kârikà du Kosa, IV, p. 222 : sugoccakulapürnâksah pumàn 
jahsmaro mvrt, et repris dans Sanighabhadra, T i 5 6 2 , k. 44, p. 590 b. ' 

3 r> ^°^ a ’ ^ ' P 1 220 • Bodhisattvah kuto ?— Yâvat laksanakarmakrd yatah. 

Dans toutes ces sources, la carrière du Bodhisattva est de trois Asamkhyeya 
et cent Kalpa supplémentaires. - Les sources pâlies comptent en général quatre 
amkhyeya et cent mille Kalpa : Cariyàpitaka, I, v. i ; Jâtaka, I, p. 2 • Visud- 
imagga, I, p. 302. — Le Grand Véhicule hésite entre trois, sept et trente-trois 
Asamkhyeya, qu’il met en rapport avec les progrès du Bodhisattva avantet durant 
son séjour dans les Bhumi : Madh. Vftti, p. 431 ; Samgraha, p. 209-211 ; Siddhi, 
P- 731 - 733 ; Aloka, p. 988. ’ 
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Question. — Quelle est la durée de l’Asamkhyeya ? 

Réponse. — On nomme Asamkhyeya un nombre élevé que les 
calculateurs (ganaka) divins ou humains ne peuvent pas connaître 1 . 
Ainsi : 


I + 1 

= 2 . 

2 X 2 

= 4- 

3x3 

— 9* 

10 X 10 

= 100 

10 X 100 

= x.ooo. 

10 X 1.000 

= 10.000 


1.000 X 10.000 = 10.000.000 ou un koti. 

10 millions de koti = un nayuta. 

10 millions de nayuta = un bimbara. 

10 millions de bimbara = un gata. 

Au delà du gata, c’est Y asamkhyeya. 

C’est ainsi qu’on calcule les trois Asamkhyeya. Quand on a par¬ 
couru le premier Asamkhyeya, on parcourt le deuxième ; quand 
on a parcouru le deuxième, on parcourt le troisième. Selon les règles 
du calcul (gananâ), on compte de un à cent, et quand la centaine 
est terminée, on retourne à l’unité. De même, après un Asamkhyeya, 
le Bodhisattva repart de l’unité. 

Au cours du premier Asamkhyeya, le Bodhisattva ne sait pas 
s’il deviendra Buddha ou non. — Au cours du deuxième Asam¬ 
khyeya, il sait bien qu’il sera Buddha, mais n’ose pas proclamer : 

« Je serai Buddha ». — Au cours du troisième Asamkhyeya, il 
sait pertinemment qu’il sera Buddha et il ose proclamer sans crainte 
(bhaya) : « Plus tard, je serai Buddha » 2 . 

1 Sur la façon ou les façons de calculer l’Asamkhyeya, voir les notes très riches, 
mais confuses, de L. de La Vallée Poussin dans Kosa, III, p.188-189 ; IV, P- 22 4 - 

Quatre modes de supputation sont exposés dans la Mahàvyutpatti : les eu 
premiers (ch. 246 et 247) sont extraits du Buddhàvatamsaka et du Gandavyu a, 
on les retrouve dans les versions chinoises de l’Avatainsaka, T 278, k. 29, P- 5 > 

T 279 k 45 p. 237 ; et en sanskrit, dans la récente édition du Gandavyu a pa 
D. T.’ Suzuki, Kyôto, 1934. h P- r 33- — Le troisième comput (Mâhavyut. ch. 
248) est extrait du Lalitavistara (éd. Lefmann, p. 147-148). —Le quatnème 
(ch. 249) est tiré du Koéa, III, p. 190 ; on le retrouve dans Bu ston, I, p. 120-121. 

Les nombres en usage dans le bouddhisme du sud sont étudiés par W. Kirfel, 

Kosmographie der Inder, p. 336. ~ 

Ci-dessous, le Mpps, k. 5. p- 94 b-G donnera un extrait de 1 Acmtyasutra (- Gan- 
davyüha) contenant une longue liste de nombres augmentant chaque fois d un 
zéro à partir de la dizaine. 

2 Passage extrait de la Vibhâsâ, T 1545, k. 176, p. 886 c. 
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Pour le Buddha Sâkyamuni, le premier Asamkhyeya va de l’an¬ 
cien Buddha Sâkyamuni au Buddha La na che k’i (Ratnasikhin) 1. 
Dès ce moment, le Bodhisattva était exempt de toute existence 
féminine. —Le deuxième Asamkhyeya va du Buddha Ratna¬ 
sikhin au Buddha J an teng (Dïpamkara). C’est alors que le Bodhi¬ 
sattva offrit au Buddha Dïpamkara sept lotus bleus (nilotpala), 
étala son vêtement en peau d’antilope (ajinavâsa) et disposa sa 
chevelure (keéa) pour en couvrir la boue (kardama). A cette occa¬ 
sion, le Buddha Dïpamkara lui fit la prédiction (vyâkarana) sui¬ 
vante : « Plus tard, tu sera Buddha sous le nom de éàkyamuni » a . 


1 Au cours du premier Asamkhyeya, éàkyamuni a vénéré 75.000 Buddha ; 
76.000 au cours du second ; 77.000 au cours du troisième. Les Buddha vénérés à 
la fin de ces trois Asamkhyeya furent respectivement Ratnasikhin, Dïpamkara 
et Vipaéyin. Cf. Vibhâsâ, T 1545, k. 178, p. 892 c; Koéa, IV, p. 227 ; Samgha- 
bhadra, T 1562, k. 44, p. 591 b. 

2 La légende rapportée ici est une des plus vénérables du Bouddhisme : Un 
jeune étudiant (brahmacârin) ou novice (mâtiava ), nommé Sumedha, Megha ou 
Sumati selon les diverses sources, achète à une jeune fille cinq des sept lotus dont 
elle disposait. Il les jette en offrande au Buddha Dïpamkara qui venait à passer, 
et les lotus restent suspendus autour de la tête du Buddha. Converti par ce mi¬ 
racle, le jeune homme étend alors sur le sol boueux la peau d'antilope qui lui servait 
de vêtement et étale aux pieds du Buddha sa longue chevelure déployée en guise 
de tapis ; ainsi prosterné, il prononce le vœu solennel de devenir lui aussi un Buddha. 
Dïpamkara lui prédit alors qu'il sera un jour Buddha sous le nom de éàkyamuni. 

Cette légende est attestée par un grand nombre de sources dont voici les prin¬ 
cipales : 

Sources pâlies : Nidànakathà, p. 2-14 (tr. Rh. D., Buddhist Birth Stories, p. 
3-31) , Dhammapadattha, I, p. 83-84 (tr. Burlingame, Legends, I, p. 193-194) ; 
Buddhavamsa, p. 6-18 (tr. Law, p. 8-22) ; Suttanipâta Comm. I, p. 49 . 

Sources sanskrites : Mahàvastu, I, p. 232-243 ; Divyàvadàna, p. 246-252 (tr, 
H. Zimmer, Karman, ein buddhistischer Legendenkranz, München, 1925, p. 42-60). 

Sources tibétaines : Mar me mdzad kyis lun bstan pa = Dïpamkara vyâkarana, 
Mdo XV, no 8. Cfr. Csoma-Feer, p. 258 ; OKC, n° 855, p. 330. Traduit dans Feer, 
Extraits , p. 305-321. 

Sources chiaoises : La légende se rencontre déjà dans les Àgama : Tseng yi a 
han, T 125, k. 11, p. 597 a-599 c. — On la retrouve aussi dans la plupart des bio¬ 
graphies chinoises de éàkyamuni : Lieou tou tsi king, T 152 (n° 86), k. 8, p. 47 c- 
48 b (tr. Chavannes, Contes, I, p. 316-321) ; Sieou hing pen k’i king, T 184, k. 1, 
p. 462 a ; T’ai tseu jouei ying pen k’i king, T 185, k. 1, p. 472-473 ; Yi tch'ou 
p ou sa pen k'i king, T 188, p. 617 ; Yin kouo king, T 189, k. 1, p. 620 c-622 a ; 
Fo pen hing tsi king, T 190, k. 2, p. 666-667 (tr. Beal, Romantic Legend, p. io¬ 
ta). Un récit très détaillé dans le Vinaya des Dharmagupta, Sseu fen liu, T 
1428. k. 31, p. 785 a (résumé dans Chavannes, Contes, IV, p. 134). 

Iconographie : Foucher, Art Gréco-bouddhique, I, p. 273-279 ; E. Waldschmidt, 
Gandhâra, Kutscha, Turfan, Leipzig, 1925, pl. 52 ; Chavannes, Mission archéolo- 
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_Le troisième Asamkhyeya va du Buddha Dïpamkara au Buddha 

P’i fo che [Vipaéyin). — Après ces trois Asamkhyeyakalpa, le 
Bodhisattva accomplit les actes producteurs des trente-deux mar¬ 
ques h 

Question. — En quel endroit les actes producteurs des trente- 
deux marques sont-ils accomplis ? 

Réponse. — Dans le monde du désir (kâmadhâtu) et non pas 
dans le monde matériel (rüpadhâtu) ni dans le monde immatériel 
(ârüpyadhâtu) . Parmi les cinq destinées (gaii) du monde du désir, 
ils sont accomplis dans la destinée humaine (manusyagati). Parmi 
les quatre continents (câturdvlpaka) , ils sont accomplis dans le 
Jambudvlpa. Le Bodhisattva les accomplit étant un mâle (pumân) 
et non pas une femme. Il les accomplit à l’époque où apparaissent 
des Buddha ; non pas à une époque vide de Buddha. Il les accomplit 
en vue de l’état de Buddha et non pas dans un autre but 2 . 

Question. — Les actes producteurs des trente-deux marques 
sont-ils des actes corporels (kâyakarman), vocaux (vâUkarman) ou 
mentaux (manaskarman ) ? 

Réponse. — Ce sont des actes mentaux et non pas corporels ou 
vocaux. Pourquoi ? Parce que l’acte mental est seul profitable 3 . 

gique dans la Chine septentrionale, pl. 284; Ecke-Demiéville, Twin Pagodas 

of Zayton , Harvard, 1935, pl. 32, n° 2. 

L’offrande du futur éàkyamuni au buddha Dïpamkara eut lieu à Nagarahara, 
ville du Lampaka correspondant à l’actuel Jelâl-Âbâd. L’endrcit fut visité par 
Fa hien (tr. Legge, p. 38) et par Hiuan tsang, T 2087, k. 2, p. 878 c (tr. Beal, 
I, p. 92 ; Watters, I, p. 183). 

II y a naturellement quelques divergences entre les diverses rédactions de la 
légende. Notons seulement que les sources pâlies ignorent la rencontre avec la 
jeune fille et l’ofïrande des lotus, tandis que le Mahàvastu ne dit rien de la cheve¬ 
lure que le Bodhisattva étendit sur la boue. Far contre, les deux épisodes sont 
relatés dans le Divyàvadàna qui, ayant son parallèle exact dans l’Ekottarâgama 
chinois, apparaît comme une des sources les plus anciennes. 

1 Le Bodhisattva accomplit ces actes au cours des cent âges cosmiques qui 
suivent les trois Asamkhyeya : Koéa, IV, p. 224 ; Samghabhadra, T 1562, k. 44, 
p’ 590 c. Mais souvent on néglige ces cent Kalpa et on dit que l’état de Buddha 
est obtenu au bout de trois Asamkhyeya. 

* Mêmes précisions dans la Vibhâsâ, T 1545, k. 177, P- 88 7 c ; Koéa, IV, p. 
223-224 ; Samghabhadra, T 1562, k. 44, p. 59 ° c. 

3 Cf. Vibhâsâ, T 1545, k. 177, p. 887 b: Quelle est la nature (svabhâva) des 
actes producteurs des marques ? Sont-ce des actes corporels, vocaux ou mentaux 
— Us ont la nature de ces trois actes, mais l’acte mental est le principal (adhipati). 
Certains disent qu’ils sont seulement actes mentaux, et non pas corporels ou vo¬ 
caux. Pourquoi ? Parce que l’acte mental est vif (tïksna) , tandis que l’acte corporel 
et l’acte vocal sont émoussés (mrdu). Les actes producteurs des marques sont-ils de 
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Question. —L'acte mental (manaskarman) a trait à six con¬ 
naissances (vijnâna). Les actes producteurs des trente-deux mar¬ 
ques sont-ils accomplis par la connaissance mentale (manovijnà - 
na) ou par les cinq autres connaissances (vijnâna) ? 

Réponse. — Ils sont accomplis par la connaissance mentale et 
non par les cinq autres. Pourquoi ? Parce que les cinq connaissances 
sont incapables de discernement (vikalpa). Cest pourquoi ils 
sont accomplis par la connaissance mentale b 

Question. — Quelle marque (laksana) est plantée en premier 
lieu ? 

87 b Réponse. — Selon certains c'est la marque qui consiste à avoir 
les pieds bien plantés (supratisthitapâda) , parce qu'il faut d'abord 
être bien établi pour pouvoir ensuite planter les autres marques. 
Selon d'autres, la marque plantée en premier lieu est celle qui con¬ 
siste à avoir des yeux noirs foncés (abhinïlanetra) , car c'est avec 
un œil de ce genre que le Grand Bienveillant (mahdmaitra) consi¬ 
dère les êtres. Ces deux avis, quoi qu'on en dise, sont inexacts : 
lorsque les causes et conditions (hetupratyaya) des marques sont 
réunies, il y a un premier accomplissement [pour toutes les marques 
a la fois] ; comment alors les pieds bien plantés seraient-ils les pre¬ 
miers ? 

Question. —- Les actes sont-ils accomplis par une volition (ceta - 
nd) ou par plusieurs voûtions ? 

Réponse. — Trente-deux voûtions différentes accomplissent les 
trente-deux marques à raison d'une volition pour chaque marque. 
Mais chaque marque prise séparément est ornée (alamkrta) de cent 
mérites (punya) 2 . 

la sphère de 1 esprit (manas) ou de la sphère des cinq connaissances (vijnâna) ? 

Us sont de la sphère de l'esprit et non pas des cinq connaissances. Pourquoi ? 
Parce que 1 acte mental est doué de concepts (vikalpa) et fonctionne après examen 
(nirüpanâ) ; au contraire les cinq connaissances sont privées de concepts et naissent 
à la suite de P élément-esprit (manodhâtu). 

Parmi les six connaissances, seule la connaissance mentale est douée des deux 
Vikalpa spéciaux nommés examen (nirüpanâ) et souvenir (anusmarana) ; les cinq 
autres connaissances (les connaissances visuelles, auditives, olfactives, gustatives 
et tactiles) en sont dépourvues. En d’autres termes, la connaissance visuelle con¬ 
naît du bleu, mais elle ne sait pas : « c’est bleu ». Seule la connaissance mentale 
est capable de cette opération. Cf. Kosa, I, p. 60 ; Samgraha, p. 19. 

2 La Kosavyâkhyâ (citée dans Kosa, IV, p. 226) et Samghabhadra, T 1562, 
k. 44, p. 590 c, comptent cent voûtions et, par conséquent, cent mérites pour 
chaque marque à réaliser. 
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Question. — Quelle est la mesure de chacun de ces mérites 1 ? 
Réponse. — D’après les uns, chaque mérite est égal à celui qui 
assure au roi Cakravartin le pouvoir sur les quatre continents 
(cdturdvïpaka). Cent mérites de ce genre réaliseraient une seule 
marque. 

D'après d'autres, chaque mérite est égal à celui qui valut à 
Che t’i houan yin (Sakradevendra) la maîtrise (vasitâ) sur deux 
classes de dieux 2 . 

D'après d'autres, chaque mérite est égal à celui qui valut au 
roi des dieux Paranirmitavaéavartin la maîtrise sur le monde 
du désir (kdmadhdtu) 3 . 

D'après d'autres, chaque mérite équivaut au mérite qui a pour 
fruit les jouissances de tous les êtres en exceptant le Bodbisattva 
proche de la Bodhi (santn'ikystabodhzsattva ). 

D'après d’autres, chaque mérite est égal au mérite collectif de 
tous les êtres du ciel et de la terre à la fin d'un Kalpa, mérite qui 
a pour rétribution la formation d'un Trichiliomégachiliocosme (tri - 
sdhasramahdsdhasralokadhdtu). 

D'après d'autres, ce mérite est incommensurable (aprameya), 
incomparable (anupama) et inconnaissable (ajneya). Il équivaut 
à celui que gagnerait un seul homme en soignant et en guérissant 
tous les êtres d'un Trisdhasramahdsdhasralokadhdtu dans l'hypo¬ 
thèse ou ceux-ci seraient tous aveugles (andha) et privés d'yeux ; 
ou s'ils étaient tous empoisonnés et qu'il les soignât et les guérît ; 
ou s’ils devaient tous mourir et qu'il put les secourir et les 
délivrer \ ou s'ils avaient tous perdu la moralité (sïla) et la vue 
droite (samyakdrsti) et qu'il sut les endoctriner et les ramener 
à la moralité pure (visuddhasïla) et a la vue droite. Tout cela 
n'équivaudrait qu'à un seul mérite [producteur des marques]. 

D'après d'autres enfin, ce mérite est incommensurable (apra¬ 
meya) et incomparable (anupama ). Quand le Bodhisattva est entré 

1 II y a plusieurs opinions sur l’étendue ou la mesure de chaque mérite du Bodhi¬ 
sattva : ici, le Mppé va en signaler sept ; la Vibhâsà (T 1545, k. 177, p- 889 c et 
sq) en expose onze ; le Koéa (IV, p. 227) se contente d’en mentionner trois ; Sam¬ 
ghabhadra (T 1562, k. 44, p. 591 a) se limite à cinq. 

2 éakra commande aux deux classes inférieures des dieux du Kâmadhatu ; 
les Câtur mahâr âjika et les Trâyastrimsa (cf. Beal, Catena, p. 93 )- 

3 Les Paranirmitavasavartin sont les dieux supérieurs du Kâmadhatu ; leur 
chef, nommé Vaéavartin dans Dîgha, I, p. 219» Mahâvastu, I, p. 263, II, p- 3^o, 
n’est autre que Mâra (cf. ci-dessous, k. 10, p. 134 c; Chavannes, Contes , I, p. 
125; Huber, Sütrâlamkâra , p. 110). 
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dans le troisième Asamkhyeya, sa pensée (citta) et sa volition 
(cetand) ont une grande activité ; il accomplit les actes producteurs 
des trente-deux marques. C’est pourquoi ses mérites sont immenses 
et seul le Buddha peut les connaître. 

Question, — Durant combien de temps le Bodhisattva accomplit- 
il les [actes producteurs] des trente-deux marques ? 

Réponse. — Durant cent Kalpa s'il va lentement, durant quatre- 
vingt-onze Kalpa s’il va vite. Le Bodhisattva éàkyamuni a réalisé 
les trente-deux marques en quatre-vingt-onze Kalpa x . Ainsi est-il 
dit dans le sütra 2 : 


1 Sur les cent Kalpa durant lesquels, normalement, le Bodhisattva accomplit 
les actes producteurs des marques, éàkyamuni, grâce à son énergie (vïrya) , en a 
sauté neuf. Son effort n’a donc duré que 91 Kalpa au lieu de cent. Cf. Mahâvastu, 
III, p. 249 : vïryakâyena sampanno... nava kalpàni sthâyesi vïryena purusottamah. 

Vibhàsâ, T 1545, k. 177, p. 890 b; Kosa, IV, p. 225 ; Samghabhadra, T 1562, 

k. 44, p. 591 a ; Fo ti king louen, T 1530, k. 7, p. 327 a ; Rouan fo san meihai 
kmg, T 643, k. 7, p. 679 b (tr. Przyluski, Le Nord-Ouest de l’Inde, JA, 1914, p. 
566). Aussi, comme il le dit lui-même à plusieurs reprises, sa mémoire naturelle 
ne porte que sur ces 91 Kalpa : Samyutta, IV, p. 324 ; Dîgha, II, p. 2 ; Majjhima, 

l, p. 483 ; Divyâvadâna, p. 282. — Voir pour plus de détails L. de La Vallée- 
Poussin, Les neuf Kalpa qu’a franchis Éàkyamuni pour devancer Maitreya, 
XP, 1928, n° 1, p. 17-24. 

2 Cette histoire est racontée dans l'Avadânasataka, n° 97, II, p. 175-177 (tr. Feer, 

p. 412-414) ; Fo pen hing tsi king, T 190, k. 4, p. 670 a (tr. Beal, Romantic Legend, 
p. 14) ; Siuan tsi po yuan king, T 200 (n° 97), k- 10, p. 253 c-254 a ; P’i p’o cha, 
T 1545» k. 177, p. 890 b ; Kosa, IV, p. 229 et Kosavyàkhyà, p. 432 ; C-houen tcheng 
h louen de Samghabhadra, T 1562, k. 44, p. 591 c ; Fo ti king louen, T 1530, k. 7, 
p. 327 a. — Je donne ici quelques extraits de l’Avadânasataka, II, p.175 sq. : 

Bhütapürvani bhiksavo ’tïte ’dhvani Pusyo nàma samyaksambuddho loka uda- 
pâdi... So ’parena samayenânyatamâm ràjadhânïm nisritya viharati. Atha Pusyah 
samyaksambitddkak samanvâhartum pravrttah. Paiyati tasmin kâle dvau bodhisattvau 
samnikrstau bhagavânc Châkyamunir Maitreyas ca. Maitreyasya svasamtatih pari - 
pakvâ sastur vaineyâ aparipakvâh Éâkyamunes tu svasamtatir aparipakvâ vaineyàh 
paripakvâh. Atha Pusyah samyaksambuddhah Éâkyamuner bodhisattvasya sam- 
tatipanpâcanârtham himavantam parvatam abhiruhya ratnaguhâm pravisya paryan- 
kam baddhvâ tejodhâtum samâpannah. Tasmims ca kâle Éàkyamunir bodhisattvah 
phalamülânâm arthe himavantam parvatam abhirûdhah. Sa itas tatas cancüryamâno 
dadarêa Pusyam samyaksambuddham dvâtnmsatâ mahàpurusalaksariaih sama- 
lamkrtam asïtya cânuvyanjanair virâjitagâtram vyâmaprabhàlamkrtam süvyasa - 
hasratirekaprabham jangamam iva ratnaparvatam samantato bhadrakam. Sahadar- 
êanàc cânena tathâvidham cittasamâdhânam samâsâditam yad ekapâdena sapta 
râtrimdivâni ekayâ gâthayâ stutavân : 


na divi bhuvi vâ nâsmiml loke na vaisravanâlaye 
na marubhavane divye sthàne na diksu vidiksu ca j 
caratu vasudhàm sphïtâm krtsnâm saparvartakânanâm 
purusavrsabha tvattulyo ’nyo mahâêramanah kutah J 
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« Autrefois, dans les temps reculés, il y avait un Buddha nommé 
Fou cha (Pusya) 1 ; en même temps il y avait deux Bodhisattva : 
le premier nommé Sâkyamuni et le second Maitreya. Le Buddha 
Pusya voulut voir si la pensée (citta) du Bodhisattva éàkyamuni 
était pure ou non. Il l’examina et il vit que sa pensée n’était pas 87 c 
pure, mais que celle de ses disciples était pure. Quant au Bodhi¬ 
sattva Maitreya, sa pensée était pure, mais celle de scs disciples ne 
l’était pas. Alors le Buddha Pusya se dit : Il est facile de modifier 
rapidement la pensée d’un seul homme, mais difficile de remédier 
rapidement à celle de toute une foule. Quand il eut fait cette ré¬ 
flexion, le Buddha Pusya, désirant que le Bodhisattva éàkyamuni 
devînt rapidement Buddha, gravit la montagne de l’Himavat 
(himavantam farvatam abhiruhya) , entra dans une caverne remplie 
de pierreries (ratnaguhàhn pravisya) 2 et pénétra dans le recueille¬ 
ment du feu (tejodhâtum samâpannah) 3 . Au même moment, le 
Bodhisattva éàkyamuni, qui était alors un Sage hérétique (tir- 
thikarsi), monta sur la montagne pour y cueillir des plantes. Il vit 
le Buddha Pusya assis dans la grotte remplie de pierreries, entré 
dans le recueillement du feu et émettant un grand éclat. A cette 
vue, il éprouva une grande joie (ânanda) ; il crut et rendit hommage. 

Atha Pusyalf samyaksambuddhah paripakvasamtatim Sâkyamunim bodhisattvam 
drstvâ sâdhukâram adât Sâdhu Sâdhu satpurusa 
anena balavïryena sampannena dvijottama \ 
nava kalpâh parâvrttâh sa&fistutyâdya tathâgatam |J 

1 Le Buddha en question apparaît tantôt sous le nom de Pusya (Mahâvastu, 

III, p. 240 ; Avadânasataka, T 190 ; T 200 ; version tibétaine du Kosa où Skar 
rgyal traduit Pusya) tantôt sous celui de Tisya (T 1530 ; T 1545 ; T 1562 ; tra¬ 
ductions chinoises du Kosa par Paramàrtha et Hiuan tsang). Tisya n'est pourtant 
pas synonyme de Pusya. Dans le Mahâvastu (III, p- 240-3), le buddha Tisya apparaît 
95 Kalpa avant éàkyamuni et donne la prophétie (vyâkarana) à Pusya ; ce dernier 
apparaît 92 Kalpa avant éàkyamuni et donne la prophétie à Vipasyin. Ces données 
sont à peu près confirmées par T 190 (Beal, Romantic Legend, p. 14) où Tisya et 
Pusya précèdent éàkyamuni respectivement de 95 et de 94 Kalpa. Tisya (va¬ 
riante Pusya) est aussi le nom d’une mansion lunaire ( 0 , S, y Cancn). 

2 Dans la généralité des sources, le miracle eut lieu dans une grotte precieu.se 
(ratnaguhâ) ; la Vibhâsà précise: une grotte de vaidürya. T 200 situe la scène 
sous un arbre. 

3 T 1530 et T 1562 confirment ce genre de concentration adopté par Pusya. 

Ce tejodhâtusamâdhi, concentration de l’élément igné, encore appelé jyotispra- 
bhasamâdhi, concentration de l’éclat du feu, consiste à considérer l’élément feu 
et, par la force de cet examen, à rendre son corps incandescent et à émettre flammes 
et fumée. Il est souvent suivi du Nirvana. Cf. Mahâvastu, I, p. 556 ; Divyâvadâna, 
p. 186 ; Udâna, VIII, 9, p. 93 î Przyluski, Asoka, p. 26 ; Concile, p. 10, 31, 66, 

116 (nirvana de Gavàmpati). 
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Dressé debout sur un pied, les mains jointes vers le Buddha, il le 
considérait attentivement. Sans battre des paupières, durant sept 
jours et sept nuits, il loua le Buddha par une seule stance : 

Ni au ciel, ni sur la terre, nul n est égal au Buddha, 

Dans les univers des dix régions nul ne lui est comparable. 
Que l'on considère tous les êtres de 1 univers, 

Personne n'est égal au Buddha. 

Durant sept jours et sept nuits il contempla ainsi le Buddha 
sans battre des paupières. C'est ainsi qu'il franchit (pratyudâvar- 
taie) neuf Kalpa et qu’il arriva, en quatre-vingt-onze Kalpa, à la 
suprême et parfaite illumination (anuttarasamyakscitnbodhi) 1 . 

Question. — Le Bodhisattva Sàkyamuni, intelligent (medhâvin) 
et fort instruit, était capable de composer toutes sortes de stances 
merveilleuses. Pourquoi alors loue-t-il le Buddha par une seule 
stance, durant sept jours et sept nuits ? 

Réponse. — Le Bodhisattva Sâkyamuni attachait du prix à ses 

Les diverses recensions de cette légende dont nous avons donné la liste ci- 
dessus concordent pour l'essentiel et. souvent, pour le détail. Elles tendent toutes 
à expliquer comment le bodhisattva éâkyamuni, en louant le Buddha Pusya par 
une stance répétée durant sept jours et sept nuits, est parvenu à devancer son 
collègue, le bodhisattva Maitreya : le mérite qu'il acquit en louant le Buddha lui 
fit franchir neuf périodes cosmiques, et il arriva à l'état de Buddha en quatre-vingt- 
onze périodes au lieu de cent. 

Une source pourtant rapporte les faits d'une autre manière et a, par conséquent, 
une portée toute différente ; c'est le Siuan tsi po yuan king (T 200, k. 10, p. 253 c- 
254 a, le pendant chinois de l'Avadânasataka sanskrit). Il n'y est pas question 
d'une sorte d'émulation entre éâkyamuni et Maitreya. Tous deux adressent en¬ 
semble leurs louanges au Buddha. Voici d'ailleurs la traduction de ce passage: 

_ * Autrefois, il y a d’innombrables générations, dans le pays de Po lo nai (Vâ- 
ranasi), un Buddha apparut dans le monde : il s’appelait Pusya. Il était assis 
sous un arbre, les jambes croisées. Moi (éâkyamuni) et Maitreya étions deux bodhi- 
sattva. Nous allâmes près de ce Buddha, lui fîmes toutes sortes d'offrandes (nânâ- 
püjâ) et, debout sur un pied, durant sept jours, nous le louâmes par cette stance : 

« Ni au ciel, ni sur la terre, nul n’est égal au Buddha. Dans les univers des dix 
régions, nul ne lui est comparable. Que l'on considère tout ce qu’il y a dans l’uni¬ 
vers : nul n’est égal au Buddha ». 

Le Mpps se réfère probablement à cette dernière source lorsque, s'attachant 
ci-dessous (p. 92 c) à réfuter les doctrines de l'Abhidharma exposées ici, il aura 
la remarque suivante : « Vous croyez que seul le bodhisattva éâkyamuni a vu le 
Buddha Pusya dans sa grotte précieuse et l’a loué par une même stance durant 
sept jours et sept nuits. Mais le bodhisattva Maitreya lui aussi a loué le Buddha 
Pusya de toutes manières. L'Avâdânasütra est le seul à n'en pas parler. Si vous 
l’ignorez, ce n'est pas une raison suffisante ». 
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dispositions d’esprit et non pas au bavardage. S’il avait loué le 
Buddha par d’autres stances encore, sa pensée eût été parfois 
distraite (viksiptacitta ). C’est pourquoi il loua le Buddha par une 
même stance durant sept jours et sept nuits. 

Question. — Pourquoi la pensée du Bodhisattva éâkyamuni 
était-elle impure, tandis que celle de ses disciples était pure ? 
Pourquoi la pensée du Bodhisattva Maitreya était-elle pure, tandis 
que celle de ses disciples était impure ? 

Réponse. — Le Bodhisattva éâkyamuni se préoccupait beaucoup 
du bien des êtres (sattvahita) mais peu de lui-même, tandis que le 
Bo dhis attva Maitreya se préoccupait beaucoup de sa propre per¬ 
sonne, mais peu des autres êtres. 

Durant les quatre-vingt-onze Kalpa qui vont du Buddha P’i 
p’o che (Vipasyin) au Buddha Kia chô (Kâsyapa), le [Bodhisattva 
éâkyamuni] accomplit les actes producteurs des trente-deux mar¬ 
ques et, quand il les eut accumulés (upacita), ses six vertus (pâ- 
~ramitâ) étaient parfaites (paripürna). 


3. Les six vertus. 

Quelles sont ces six vertus (pdramitâ) ? Les vertus de don (dâna), 
moralité (sila), patience (ksânti), énergie (virya), extase (dhyâna) 
et sagesse (prajnâ). 

Question. — Comment le Bodhisattva remplit-il ( paripiparti) 
la vertu du don ? 

Réponse. — Il donne tout sans restriction et, quand il a donné 
jusqu’à son corps, son cœur n’éprouve aucun regret : par exemple 
le roi Che p’i (éibi) qui donna son corps au pigeon (kapota) l . 


1 Le « don de la chair » pour le rachat d’un pigeon [avec le « don des yeux » 
et le « don de la chair pour recevoir un enseignement »] est un des exploits du célè- 
bre roi éibi. 

Sources sanskrites : On a prétendu à tort que nous n’avons aucune « mdian 
buddhist version » de ce rachat du pigeon. La Kalpanâmanditikâ, p. 1S1, contient 
des débris, malheureusement très mutilés, de cet épisode. — L'Avadânakalpalatà, 
II, v. 109 (tome I, p. 49) a une allusion au don des yeux, mais aussi au rachat 
du pigeon : éivijanmani cândhâya dattam netrayugam maya, raksitaé ca svadehena 
kapotah éyenakâd bhayât . Son chapitre LV (tome II, p. H9~ l 35) raconte comment 
le roi Sarvamdada (surnom de éibi ?) racheta, au prix de sa chair, un pigeon ré¬ 
clamé par Indra qui s’était déguisé en chasseur. —■ Enfin, le Lankâvatàra, p. 251, 
contient un résumé fidèle de l'épisode dans sa forme traditionnelle : Indrenâpi 
ca devàdhipatyayn pràptena ... pürvajanmamâmsâdavâsanâdosâc chyenarüpam 
âsthâya kapotavesarüpadhârï Viévakarmâ samabhidruto ’bhüt tulàyâm càtmânam 
âropita âsît. yasmâd râjân aparâdhîbhütânukampakah éivï dujikhena mahatâlam- 
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88 a Le Buddha ââkyamuni, dans une de ses existences antérieures 
(jâtdka) f était un roi nommé Sibi ; ce roi possédait hommage 
(namas), refuge (sarana) et dhàranï ; il était très énergique (vïrya- 
vat) et rempli de bienveillance (matin) et de compassion (karunà) ; 
il considérait tous les êtres avec Y amour d’une mère pour son fils. 

En ce temps-là, il n’y avait pas de Buddha. La vie de Che t*i- 
houan y in (Sakradevendra) était épuisée et sur le point de dispa¬ 
raître. âakra se dit : « Où y a-t-il un Buddha omniscient (sar~ 
vajna) ? J’ai des difficultés sur diverssujets et jenepuis trancher mes 
doutes (samsaya) ». Il sut qu’il n’y avait plus aucun Buddha et, 
retournant au ciel, il s’assit tristement. Un métamorphoseur habile 
(daksa nirmâtr) , le dieu PH cheou kie mo (Visvakarman) lui deman¬ 
da : «Devendra, pourquoi es-tu triste?» Sakra répondit: a Je 
cherchais un omniscient, et je ne l’ai pas trouvé. C’est pourquoi je 
suis triste ». Visvakarman lui dit : « Il y a un grand bodhisattva 


forme d'un, vautour à cause de sa mauvaise habitude de manger de la viande dans 
ses existences passées. Poursuivi par ce vautour, Visvakarman, qui avait assumé 
la forme et l’extérieur d’un pigeon, monta lui-même sur la balance. Pour [le sauver] 
le roi Ôibi, qui avait compassion de l'innocent, eut à subir une grande douleur ». 

[Nota : C'est par erreur que C ha vannes. Contes, IV, p. 85, rattache au * don 
de la chair » la Jâtakamâlà n° 2 et le Jâtaka pâli n° 499. Ces textes ont seulement 
trait au « don des yeux »]. 

Sources chinoises : Lieou tou tsi king, T 152 (n° 2), k. i, p. 1 b (tr. Chavannes, 
Contes , I, p. 7-11) ; P'ou sa pen hing king, T 155, k. 3, p. 119 a 24-25 ; Pen cheng 
man louen, T r6o (n° 2), k. 1, p. 333 b-334 a ; Ta tchouang yen louen king, T 
2oi (n° 64), k. 12, p. 321-323 (tr. Huber, Sütrâlamkâra, p. 330-341) ; Hien yu 
king, T 202, k. 1, p. 351 c (cf. Schmidt, Der Weise und der Thor, p. 16-20) ; Tchong 
king, T 208 (n° 2), k. 1, p. 531 b-c ; (tr. Chavannes, Contes , II, p. 70-72) ; King 
liu yi siang, T 2121, k. 25, p. 137 c-138 a. 

Sources brahmaniques : S. Lévi, dans JA, 1908, p. 146, renvoie au Mahàbhàrata, 
III, 130-131 ; III, 195 ; XIII, 32 (où le héros est Vrsadarbha) ; Kathâsaritsâgara, 
I, 7; Brhatkathàmanjarï, I, 3, v. 81. 

Sources jaïna : Karunâvajràyudha, où le nom du héros est Vajrâyudha (cf. 
Winternitz, Literature, II, p. 548. 

Le stüpa du « don de la chair », situé près du village de Girârai sur les frontières 
du district de Pêshawar et du Bounêr, a été visité par Fa hien, T 2085, p. 858 a 
29-858 b 2 (tr. Legge, p. 30-31), par Song Yun, T 2092, k. 5, p. 1021 c 15 (tr. Cha¬ 
vannes, BEFEO, III, p. 427), et par Hiuan tsang, T 2087, k. 3, p. 883 a 14-18 
(tr. Beal, I, p. 125; Watters, I, p. 234). 

Iconographie : Gandhàra (L. D. Barnett, Antiquities of India, London, 1913» 
pl. XXII) ; Mathurâ (Vogel, Mathurâ , pl. XX c) ; Amarâvatî (A. Foucher, 
Les sculptures d’Amaràvatî, RAA, V, 1928, p. 15, pl. VIII, fig. I) ; Nâgàrjunikonda 
(J. Ph. Vogel, Excavations at Nâgàrjunikonda, An. BibL, V, 1930, p. 5-6 et pl. 
II b) ; Asie centrale (Grünwedel, Buddh. Kultstàtten, fig. 130 et 251) ; Barabud ir 
^ Foucher, Beginnings of 6. Art. pl. XXXVI, 2). 
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doué (samanvâga*a) de générosité (dâna), de moralité (êïla), 
d’extase (dhyana) et de sagesse (prajfid). Avant peu, il sera Bud¬ 
dha ». éakra répondit par cette stance : 

Des Bodhisattva qui produisent la Grande pensée, 

Des œufs de poisson et des fleurs de manguier : 

Voilà trois choses assez communes, 

Mais il est rare qu’elles portent des fruits. 

Viévakarman répondit : «Ce roi éibi de la race des Yeou che na 
est moral, énergique, très bienveillant, très compatissant, recueilli 
et sage ; avant peu il sera Buddha ». âakradevendra dit alors à 
Viévakarman : « Allons l’examiner pour voir s’il possède les marques 
(laksana) d’un Bodhisattva. Tu te feras pigeon (kapota) et je 
me ferai faucon (êyena). Tu feras semblant d’avoir peur et tu te 
réfugieras sous l’aisselle du roi ; moi, je te poursuivrai ». Viévakar¬ 
man répondit : « Pourquoi tourmenter ainsi ce grand Bodhisattva » ? 
Sakradevendra répliqua par cette stance : 

Je n’ai pas non plus de mauvaise intention. 

De même qu’if faut éprouver l’or véritable. 

Ainsi il faut par ce moyen éprouver ce bodhisattva 
Et savoir si sa résolution est ferme. 

Quand £akra eut dit cette stance, Visvakarman se transforma en 
un pigeon (kapota) aux yeux rouges et aux pattes rouges, tandis 
que Sakradevendra se changeait en un faucon (syena). A tire- 
d’aile le faucon poursuivait le pigeon qui alla en droite ligne se 
réfugier sous l’aisselle du roi : agité, tremblant de peur, 1 œil 
inquiet, il poussait des plaintes. 

Alors une foule nombreuse 
A ce spectacle déclara : 

Ce roi est très bienveillant, 

Tous les êtres ont confiance en lui. 

Ce pigeon, petit oiseau, 

S’est réfugié en lui comme en son nid. 

C’est là la marque d’un Bodhisattva. 

Il sera Buddha avant longtemps. 

Alors le faucon, perché sur un arbre voisin, dit au roi £ibi : 

19 
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« Rends-moi mon pigeon, c'est moi qui l'ai pris ». Le roi lui répondit : 
«C'est moi qui l'ai pris le premier, ce n'est pas toi. Depuis que j'ai 
88 b produit l'Esprit, j'accueille tous les êtres (sattva), et je veux tous 
les sauver ». Le faucon lui dit : « O roi, tu veux sauver tous les 
êtres ; n'en ferais-je point partie ? Pourquoi serais-je le seul à ne 
pas jouir de ta compassion ? M'enlèveras-tu mon repas du jour ? » 
Le roi répondit : « Que dois-tu manger ? J'ai fait le vteu de protéger 
tout être qui prendrait son refuge en moi. De quelle nourriture as- 
tu besoin ? Je te la donnerai ». Le faucon répondit : « Il me faut de 
la chair fraîche ». Le roi se mit à réfléchir : « Ceci est difficile à trou¬ 
ver. On ne saurait pas s'en procurer sans tuer des animaux. Vais-je 
donc tuer quelqu'un pour lui en fournir ? » Réflexion faite, sa déci¬ 
sion demeura ferme et il dit cette stance : 

La chair de mon propre corps, 

Toujours soumise à la vieillesse, à la maladie et à la mort, 

Entrera avant longtemps en putréfaction. 

Je dois la lui donner. ' 

Après ces réflexions, il appela un serviteur, prit un couteau, se 
coupa lui-même la chair de sa cuisse et la donna au faucon. Le fau¬ 
con dit au roi : « O roi, tu me donnes de la chair fraîche, mais, en 
bonne justice, tu dois faire en sorte que le poids de ta chair égale 
celui du pigeon. Ne te trompe pas ! » Le roi dit : « Je vais prendre 
une balance (tulâ) ». Il plaça [le morceau] de chair d'un côté et 
le pigeon de l'autre, mais le pigeon était plus lourd que la chair du 
roi. Alors il ordonna à son serviteur de lui couper la seconde cuisse, 
mais c'était encore trop léger. Il se trancha successivement les deux 
pieds, les deux fesses, les deux mamelles, la nuque et le dos. Il 
sacrifia son corps tout entier, mais le pigeon restait toujours plus 
lourd que la chair du roi. Alors ses ministres et ses parents disposè¬ 
rent un rideau (vitâna) et écartèrent les assistants, car le roi ne 
pouvait être vu dans cet état. Mais le roi âibi leur dit : « N'écartez 
pas les gens, invitez-les à entrer et à regarder », et il ajouta ces 
stances : 

Que les dieux, les hommes et les Asura 

Viennent tous me contempler. 

Il faut une grande pensée, une extrême résolution 

Pour parvenir à l'état de Buddha. 
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Quiconque recherche l’état de Buddha 
Doit supporter de grandes douleurs. 

Si on ne peut maintenir sa résolution, 

On doit renoncer au vœu [de la Bodhi]. 

Alors le bodhisattva, de ses mains sanglantes, attira la balance 
et voulut y grimper : il maintenait sa résolution de faire contre¬ 
poids au pigeon avec son corps tout entier. Le faucon lui dit : 
«Grand roi, c'est bien difficile. Pourquoi fais-tu cela ? rends-moi 
plutôt le pigeon ». Le roi répondit : « Le pigeon a pris son refuge 
en moi, je ne te le donnerai jamais. Si je sacrifie mon corps, ce 
n'est pas pour gagner des trésors, ni par intérêt. Je veux, au prix 
de mon corps, conquérir l'état de Buddha ». De ses mains, il 
attira la balance, mais comme à ce moment sa chair était épuisée 
et ses muscles rompus, il ne pouvait plus se diriger et, en voulant 
grimper [sur la balance], il fit une chute. Admonestant son propre 
dœur, il lui dit : « Tu dois t'affermir et ne^pas te troubler. Tous les 88 c 
êtres sont plongés dans un océan de douleur. A toi seul tu as juré 
de les sauver tous. Pourquoi te décourager ? La douleur [que tu en¬ 
dures] est peu ; les douleurs de l'enfer (naraka) sont beaucoup. Si 
on les comparait, la tienne n'en atteindrait pas la seizième partie. 

Si moi qui suis sage, énergique, moral et extatique, je souffre de 
telles douleurs, que dire alors des gens sans sagesse plongés dans 
les enfers ? » Alors le bodhisattva, voulant grimper résolument, 
attira la balance et donna l'ordre à son serviteur de l'aider. A ce 
moment sa résolution était ferme et il ne regrettait rien. 

Les Deva, Nâga, Asura, Pis&ca, Manusya le louèrent grandement : 
«Agir ainsi pour un petit pigeon, disaient-ils, c'est extraordinaire 
(adbhuta) ». Alors la grande terre (ftrthivï) trembla six fois, la 
grande mer (samudra) enfla ses vagues (taranga), les arbres morts 
se mirent à fleurir, les dieux firent tomber une pluie parfumée et 
jetèrent des fleurs. Les déesses chantèrent ses louanges : «Il de¬ 
viendra sûrement Buddha ». Alors des quatre points cardinaux les 
Devarsi vinrent le louer en disant : « C'est un vrai Bodhisattva qui 
doit bientôt devenirBuddha ». 

Le faucon dit au pigeon : « L'épreuve est terminée : il n’a pas 
épargné sa vie. C’est un vrai Bodhisattva », et il ajouta cette stance : 
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Il a planté dans le terrain de la compassion 
L'arbre de l'Omniscience. 

Nous devons lui rendre hommage. 

Il ne faut plus lui causer de peine. 

Visvakarman dit alors à âakradevendra : « Devendra, toi qui 
possèdes une force miraculeuse, tupeuxrendreà ce roi son intégrité 
corporelle ». Sakradevendra répondit : « Il ne faut pas que ce soit 
moi. Le roi va jurer lui-même que son grand cœur était tout joyeux 
[lorsqu’] il sacrifiait sa vie et la donnait pour que tous les êtres 
recherchent l’état de Buddha ». 

âakra dit alors au roi : « Lorsque tu tranchais dans ta chair et 
que tu souffrais cruellement, n’as-tu pas éprouvé du regret ? » 
Le roi répondit : «Mon cœur était dans la joie (dnanda). Je n’ai 
éprouvé ni irritation ni chagrin » Sakra lui dit : « Qui pourrait 
croire que tu n’éprouvais pas de chagrin ? » Alors le bodhisattva 
fit ce vœu : « Quand je tranchais ma chair et que mon sang coulait, 
je n’éprouvais ni colère ni irritation. J’étais résolu (ekacitta) et 
sans regret, car je tendais à l’état de Buddha. Si je dis vrai, que mon 
corps redevienne comme il était auparavant ». A peine eut-il pro¬ 
noncé cette parole que son corps redevint comme auparavant. 
A ce spectacle, les hommes et les dieux eurent une grande joie et 
crièrent au prodige : « Ce grand Bodhisattva deviendra sûrement 
Buddha. Nous devons l’honorer de tout cœur et souhaiter qu’il 
devienne bientôt Buddha. Il nous protégera ». Alors âakradevendra 
et Visvakarman retournèrent au ciel. 

C’est par des actes de ce genre que le Bodhisattva remplit la 
vertu du don. 

Question. — Comment le Bodhisattva remplit-il la vertu de 
moralité (sïlapdramüâ) ? 

Réponse. — En n’épargnant pas sa vie quand il s’agit de garder 
les pures défenses (viéuddhasila) . Ainsi le roi Siu t’o siu mo (Su- 
tasoma), à cause du grand roi Kie mo cha po t'o (Kalmâsapâda) 
89 a alla jusqu’à offrir sa vie, mais ne viola pas les défenses L 

1 Jâtaka célèbre où Sutasoma n'est autre que le Buddha, taudis que Kalmâ- 
sapâda est Angulimâla : 

Sources pâlies: Mahàsutasomajâtaka, Jâtaka, u° 537 (V, p. 456-511); Cariyâ- 
pijaka, XII, 12, p. 100-101 (tr. Law, p. 124-125). 

Sources sanskrites : Jàtakamâlâ, n° 31, p. 207-224 (tr. Speyer, p. 291-313) ; 
Bhadrakalpâvadàna, ch. 34 (tr. S. d'Oldenburg, On the Buddhist Jâtakas, JRAS, 


Il y avait autrefois un roi nommé Sutasoma 1 , énergique (vïrya- 
vat), observateur des défenses (sïladhara) et toujours fidèle à la 
parole donnée (satyavâdin ). Un matin, il monta sur un char avec 
ses courtisanes (ganikâ) et entra dans un jardin (ârâma) pour s’y 
promener. Au moment où il franchissait les portes de la ville, un 
certain brâhmane, venu pour mendier, dit au roi : « Le roi est très 
puissant (mahdprabhdva) et moi je suis un pauvre (daridra). 
Qu’il ait pitié de moi et me donne quelque chose ». Le roi répondit : 
«J'y consens. J’estime les enseignements des saints (tathdgata) 
[comme toi] ; nous nous ferons mutuellement des cadeaux. Je dois 
sortir, mais je reviendrai ». Après cette promesse, le roi entra dans 
son jardin où il se baigna et prit ses ébats. 

A ce moment, un roi à deux ailes nommé « Pieds de gazelle » 
(Kalmâsapâda) 2 arriva à tire-d’aile et, au milieu des courtisanes, 

1893, p. 331-334) ; Lankâvatàra, p. 250-251, contient un résumé : Bhütapürvam 
atïte ’dhvani râjabhüt Simhasaudâso nâma. sa mâmsabhojanâhârâtiprasangena 
pratisevamâno rasatrsnàdhyavasânaparamatayâ mâmsâni mânusyâny api bhaksi- 
tavân. tannidânam ca mitrâmàtyajâtibandhuvarge'nàpi parityaktah prâg eva paura - 
janapadaih svarâjyavisayaparityâgâc ca mahad vyasanam âsâditavân mainsahetofr. 

Sources chinoises : Lieou tou tsi king, T 152 (n° 41), k. 4, p. 22 b-24 b (tr. Cha- 
vannes, Contes, I, p. 143-154) ; Hien yu king, T 202 (n° 52), k. 11, p. 425-427 
(cf. Schmidt, Dey Weise und dey Thov, p. 300-326) ; Kieou tsa p’i yu king, T 206 
(n° 40), k. 2, p. 517 a-c (tr. Chavannes, Contes, I, p. 405-406) ; Jen wang pan jo 
po lo mi king, T 245, k. 2, p. 830 ; Versions chinoises du Lankâvatàra (X 670, k. 4, 
p. 513 c ; T 671, k. 8, p. 563 a ; T 672, k. 6, p. 623 c) ; King liu yisiang, T. 2121, 
k. 25, p. 139 a-b. 

Iconographie : Brique émaillée de Pagan (Grünwedel, Buddhistische Studien, 
fig. 39) ; frise d’Aurangâbâd (A. Fouché R, Une représentation du Sutasoma-] ataka 
sur une frise d* Aurangâbâd, ML, I, p. 261-271 et pl. XXÏ-XXII) ; Ajantâ (JA, 
avril-juin 1921, p. 213). 

Étude: K. Watanabe, The story of Kalmâsapâda, JPTS, 1909» P- 236-310. 

1 Le Bodhisattva, appelé Sutasoma dans la plupart des sources, est nommé 
P’ ou min g (Samantaprabhâsa) dans T 152 (p. 22 b) et X 245 (p. 830 a). Sutasoma 
appartenait à la célèbre famille des Kaurava (Jâtaka, V, p. 457, Jâtakamàlâ, 
p. 207) et résidait à Indapatta (Jâtaka, V, p. 457), ville située sur l’emplacement 
de l’actuel Delhi. 

3 L’anthropophage Kalmâsapâda n’a pas d'état civil bien précis. Dans X 152, 
p. 22 c, c’est un roi nommé A k'iun (170 et 5 ; 123 et 7). — Dans le Jâtaka pâli, 
c’est Brahmadatta, roi de Vârànasï (Bénarès). — Dans T 245, p. 830 a, c’est un 
jeune prince, fils du roi de T’ien lo (Dévala ?). — Dans T 202, p. 425 a, c’est le 
fils de Brahmadatta, roi de Bénarès, et d’une lionne. — Dans les sources sans¬ 
krites (Jâtakamàlâ, p. 209, Bhadrakalpâvadàna, ch. 34 ; Lankâvatàra, p. 250), 
il apparaît comme le fils d’un roi et d’une lionne et, comme son père s’appelait 
Sudàsa, il fut nommé Saudâsa ou Simhasaudâsa. —• Il est plus connu sous le 
surnom de Kalmâsapâda, que certaines sources chinoises traduisent par Po tsou 
{187 et 6; 157) ou Pan tsou (96 et 6; 157)» c’est-à-dire « Pieds tachetés » (cf. T 
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s’empara du roi et s’enfuit avec lui : on eût dit l'oiseau aux ailes 
d’or (garuda) s’emparant d’un serpent (nâga) en pleine mer. Les 
femmes se lamentaient et criaient ; dans le jardin et dans la ville, 
au dedans comme au dehors, c’était l’émoi et la consternation. 

Kalmâsapâda, portant le roi, fendit l’espace (âkâsa) et arriva à 
sa demeure où il déposa Sutasoma parmi les quatre-vingt-dix-neuf 
rois [qu’il avait déjà capturés ] 1 . Le roi Sutasoma se mit à pleurer 
à sanglots : Kalmâsapâda lui dit : «Grand roi ksatriya, pourquoi 
pleures-tu comme un petit enfant ? Tout homme qui naît doit périr ; 
les composés doivent se dissocier ». Le roi Sutasoma répondit : 
«Je ne crains pas la mort, mais je crains fort de manquer à mes 
promesses. Depuis ma naissance je n’ai jamais fait de mensonge 
(mrsâvâda ). Aujourd’hui matin, comme je franchissais les portes, 
un certain brâhmane est venu me demander une aumône, et je lui 
ai promis de revenir pour lui donner la charité. Je ne doute pas de 
l’impermanence (anityatâ), mais si je frustre ce [brahmane] dans 
son attente, je commets un péché (âpatti) de tromperie. Voilà 
pourquoi je pleure ». Kalmâsapâda lui dit : « Ton désir sera satisfait. 
Puisque tu crains de manquer à ta promesse, je t’autorise à rentrer 
[chez toi] ; tu as sept jours pour faire la charité au brâhmane ; 
apres, tu reviendras ici. Si, passés ces sept jours, tu n’es pas revenu, 
moi, avec la force de mes ailes, j’irai te reprendre sans difficulté ». 

Le roi Sutasoma put donc rentrer dans son pays natal et y faire 
1 aumône à sa guise. Il établit sur le trône le prince héritier (ku- 
ntâra). Réunissant son peuple, il s’excusa en ces termes : «Je sais 
que je n ai pas réglé toutes les affaires ; mon gouvernement n’était 
pas [toujours] conforme au Dharma. Je reconnais votre loyauté. 

202, p. 425 b ; T 245, p. 830 a); Selon le Hien yu king (X 202, p. 425 b), ce surnom 
lui vient, de ce que, né d'une lionne, il a les pieds marqués de taches comme la 
fourrure d un lion. Buddhaghosa, dans la Sumangalavilâsinï, II, p. 483, propose 
une autre explication : Lorsque le roi anthropophage, banni par ses sujets, prit 
la fuite, une épine d acacia lui perça le pied, et cette blessure laissa une cicatrice 
ressemblant à un bois tacheté ( tassa /tira pâde khânukena viddhatthâne vaxio ru- 
hanto cittadârusadiso hutvâ rühi). 

Le village où cet anthropophage fut dompté s’appelle Kalmàsadamya (en pâli : 
Kammâsadamma). Il est situé dans le pays des Kuru, et le Buddha y prêcha plu¬ 
sieurs sûtra importants. Cf. Dïgha, II, p. 55, 290 ; Majjhima, I, p, 55, II, p. 26 ; 
Samyutta, II, p. 92 ; Tch’ang a han, T 1, k. 10, p. 60 a 29 ; Tchong a han, T 26, 

24, p. 578 b ; Divyâvadâna, p. 515, 516. 

Dans X 202 (p. 426 a) et X 245 (p. 830 b), c’était 999 rois que Kalmâsapâda 
avait capturés. 
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Si je ne suis pas mort aujourd’hui, je reviendrai directement ». 

Dans tout le pays, son peuple et ses parents frappaient la terre du 
front pour le retenir : « Nous voulons, disaient-ils, que le roi fasse 
attention et continue au pays sa bienveillante protection. Qu’il ne 
se soucie plus de Kalmâsapâda, roi des Râksasa. Nous établirons 
une maison de fer (ayogrha) avec des soldats délite. Si puissant 
que soit Kalmâsapâda, nous ne le craignons pas ». Mais Sutasoma 
qui n’était pas d’accord dit cette stance : 

La fidélité à la parole (satyavâda) est le premier des commande¬ 
ments ; 

L’homme de parole gravit l’échelle du ciel. 

L’homme de parole, si petit soit-il, est grand; 

Le menteur entre en enfer. 

Je veux aujourd’hui garder ma promesse. 

Plutôt perdre la vie que d’y manquer. 

Mon cœur n’éprouve aucun regret. 89 b 

Ayant réfléchi de la sorte, le roi partit et s’en retourna auprès de 
Kalmâsapâda. Celui-ci, l'apercevant de loin, se réjouit et lui dit : 

« Tu es un homme de parole qui ne manque pas à ses promesses. 

Tous les hommes cherchent à épargner leur vie. Tu as eu 1 occasion 
d’échappei à la moit, mais tu es revenu pour accomplir ta promesse. 

Tu es un grand homme (mahâpurusa) ». 

Alors le roi Sutasoma fit l’éloge de la fidélité à la parole : « Celui 
qui respecte sa parole, disait-il, est un homme ; celui qui y manque 
n’en est pas un ». De toutes manières il loua la véracité (satyavâda) 
et flétrit le mensonge (mrsâvâda). Kalmâsapâda, en 1 entendant, 
conçut une foi pure (sraddhâvisuddhi) et dit au roi Sutasoma. 

« Tu as bien parlé ; en retour, je te relâche ; tu es libre. Je t’accorde 
aussi les quatre-vingt-dix-neuf rois [prisonniers avec toi], Qu ils 
retournent, chacun selon son désir, dans leur pays d origine ». 
Quand il eut ainsi parlé, les cent rois s’en retournèrent. 

C’est dans les Jâtaka de cette sorte que le Bodhisattva remplit la 
vertu de moralité. 

Question. — Comment le Bodhisattva remplit-il la vertu de 
•patience (ksântipâramitd) ? 

Réponse. — Lorsque les hommes venaient l’insulter, le frapper, 
le bâtonner, le taillader, l’écorcher, le couper en morceaux et lui 
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ôter la vie, son esprit n'éprouvait aucune haine (dvesa). Ainsi le 
Bhiksu Tchan t f i (Ksânti), lorsque le roi Kia li (Kali) lui coupa les 
mains (hasta), les pieds (pâda), les oreilles (karna) et le nez (ndsd), 
garda un cœur ferme (drdhacitta) et sans émotion (acala) 1 . 


1 Le Mpps, k. 14, p. 166 c, raconte de la façon suivante l’exploit du bhiksu 
Ksânti: Ksântirsi, dans une grande forêt, cultivait la patience (ksânti) et pra¬ 
tiquait la bienveillance (maitrï). Un jour le roi Kali, suivi de ses courtisanes (ga- 
nikâ), entra dans la forêt pour s’y promener et s’y divertir. Son repas terminé, 
le roi s’arrêta pour dormir un peu. Les courtisanes se promenant dans la forêt 
en fleur, aperçurent le rsi, lui présentèrent leurs hommages (vandana) et se pla¬ 
cèrent de côté. Alors le rsi leur lit l’éloge de la patience et de la bienveillance ; 
ses paroles étaient si belles que ces femmes ne se lassaient pas de l’entendre et 
restèrent longtemps près de lui. Le roi Kali s’éveillant et ne voyant plus ses cour¬ 
tisanes, saisit son épée (asipatta) et suivit leurs traces. Lorsqu’il les vit debout 
à côté du rsi, sa jalousie amoureuse déborda ; les yeux furieux et brandissant 
son épée, il demanda au rsi : « Que fais-tu là ? » Le rsi répondit : « Je suis ici 
pour cultiver la patience et pratiquer la bienveillance ». Le roi lui dit : « Je vais 
aussitôt te mettre à l’épreuve. Avec mon épée, je te couperai les oreilles (karna), 
le nez (ndsà) et jusqu’aux mains (hasta) et aux pieds (pâda). Si tu ne t’irrites pas, 
je saurai que tu cultives la patience ». Le rsi répondit : « Fais à ta guise ». Alors 
le roi tira son épée et lui coupa les oreilles, le nez, puis enfin les mains et les pieds, 
tout en lui demandant : « Ton esprit est-il agité ? » Le rsi répondait : « Je cultive 
la bienveillance et la patience ; mon esprit n’est pas agité ». Le roi lui dit : « Ton 
corps est là, sans force ; tu dis bien que tu n’es pas agité, mais qui pourrait te 
croire ? » Alors le rsi fit ce serment : « Si je cultive vraiment la bienveillance et 
la patience, que mon sang (êonita) devienne du lait (ksïra) ». Aussitôt son sang 
se changea en lait ; le roi tout stupéfait s’en alla avec ses courtisanes. Mais alors, 
dans la forêt, un roi-dragon (nâgarâja), prenant parti pour le rsi, tonna, éclaira 
et lança la foudre ; et le roi, gravement atteint, s’écroula et ne rentra pas à son 
palais. 

Cette anecdote est souvent racontée pour illustrer la patience du bodhisattva 
(représenté ici par le bhiksu Ksânti) et la méchanceté de Devadatta (ici, le méchant 
roi) : 

Sources pâlies : Khantivâdijâtaka, n° 313 (III, p. 39-43) ; Jàtaka, I, p. 46, 
III, p. 178; VI, p. 257; Dhammapadattha, I, p. 149 (tr. Burlingame, Legends, 
I, p. 241) ; Khuddakapâtha Comm., p. 149 ; Buddhavamsa Comm., p. 51 ; Visud- 
dhimagga, I, p. 302. 

Sources sanskrites : Mahâvastu, III, p. 357-361 ; Jâtakamâlâ (n° 28), p. 181-192 
(tr. Speyer, p. 253-268) ; Avadânakalpalatâ (n° 38), I, p. 932-941.;. Vajracchedikâ, 
§ 14, p. 31 ; Kosa, IV, p. 229. 

Sources chinoises : Lieou tou tsi king, T 152 (n° 44), k. 5, p. 25 (tr. Chavannes 
Contes, I, p. 161-164) ; Seng k’ie lo tch’a so tsi king, T 194, k. 1, p. 119 a ; Ta tchou- 
an g yen louen king, T 201 (n° 63), k. 11, p. 320 a ; id. (n° 65), k. 12, p. 325 c (tr. 
Huber, Sütrâlamkâra, p. 325, 352) ; Hien yu king, T 202 (n° 12), k. 2, p. 359 c- 
360 b (cf. Schmidt, Der Weise und der Thor, p. 60-63) > Kin kang pan jo po lo mi 
king, T 235, p. 750 b ; Ta pan nie p’an king, T 374, k. 31, p. 551 a-b ; Ta fang teng 
ta tsi king, T 397, k. 50, p. 330 b ; A yu wang tchouan, T 2042, k. 5, p. 119 b ; Hiuan 
tsang. Si yu ki, T 2087, k. 3, p. 882 b (tr. Beal, I, p. 121 ; Watters, I, p. 227) ; 
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Question. — Comment le Bodhisattva remplit-il la vertu d’éner¬ 
gie (vïryapâramitâ) ? 

Réponse. — Lorsqu’il possède une grande diligence d’esprit. 
Ainsi le bodhisattva Ta che (Mahâtyâgavat), disposant de sa vie 
pour tous [ses compagnons], jura de vider l’eau de la mer jusqu’à 
l’assécher entièrement et sa résolution était ferme 1 . Ainsi encore, le 

King liu yi siang, T 2121, k. 8, p. 40 b-c. 

Sources khotanaises : Traduction de la Vajracchedikâ, Hoernle, Remains, 
p. 282. 

Iconographie : Sâmâth : AR Arch. Surv. 1907-1908, pl. 20 ; Asie centrale : 
Le Coq-Waldschmidt, Spâtantike, VI, n-12 ; Formose : Ecke-Demiéville, 
Twin P a godas of Zayton, pl. 41 en haut. 

On trouvera dans Lüders, Bhàrhut und die buddh. Literatur, p. 119-121, une 
comparaison entre le texte pâli du Jâtaka et le texte sanskrit du Mahâvastu. 

Les sources énumérées ci-dessus diffèrent pour le détail. Le Bodhisattva torturé 
par le roi est appelé Ksàntivâdin (dans le Mahâvastu, Ksântivâda), Ksântirsi ou 
Ksânti. Il avait pris naissance, sous le nom de Kundaka, dans une riche famille 
de Kâsi ou Bénarès (Jâtaka pâli), ou dans une famille de brâhmanes de la ville de 
Fou tan na (Pûtana) dans l’Inde du sud (T 374, p. 551 a). Le Mahâvastu, III, 
p. 357, le fait venir miraculeusement de l’Uttarakuru dans le jardin (udydna) du 
roi Kalabha de Bénarès dans la région de Kâsi (Ksântivâdo rsi UUarakurudvîpâto 
rddhïye âgatvâ tahim udyânabhümïyâm âsati) ; mais on peut se demander si udyâna, 
jardin, ne doit pas être corrigé en Uddiyàna, région célèbre du N-O de l’Inde. 
En tout cas, c’est dans l’Uddiyâna, à quatre ou cinq U à l’est de Moung kie li (Man- 
galapura ou Manglaor), que Hiuan tsang a rencontré le stüpa commémorant les 
souffrances de Ksânti (Si yu ki, k. 3, p. 882 b). — Le roi cruel qui tortura Ksânti 
est généralement appelé Kali. La lecture Kalingarâ'ja qu’on trouve dans la Vaj- j 
racchedikà en sanskrit est une correction fautive que les traducteurs chinois n’ont : 
pas admise. A côté de Kali, on trouve aussi la lecture Kalàbu (sources pâlies ; 1 
T 194, p. 119 a ; T 374, p. 551 a) et Kalabha (Mahâvastu). Ce roi régnait à Bénarès 
dans la région d,e Kâsi (Vârànasïye Kâsijanapade). Selon certaines sources, c’est 
lui-même qui tortura Ksânti ; selon d’autres (notamment toutes les sources pâlies), 
il le fit découper par ses serviteurs. Le sage avait excité la colère du roi en prêchant 
la loi à ses femmes ou encore, selon T 152, p. 25, et T 194, p. 119 a, en refusant 
de lui indiquer la direction prise par un cerf. Dans le Mahâvastu, les membres 
de Ksânti, au fur et à mesure qu’ils sont coupés, sécrètent du lait. Le Jâtaka pâli 
et la Jâtakamâlâ rapportent que Ksânti mourut de ses blessures et monta au ciel 
(s amadhirüdha divam) ; quant à Kali, la terre s’entrouvrit sous ses pas et il tomba 
dans l’enfer Avïci. 

1 L’histoire de Mahâtyâgavat sera racontée au long au k. 12, p. 151-152, auquel 
on se rapportera pour le détail. Ou la retrouve également dans le Mahâvastu, II, 
p. 89-91 ; Lieou tou tsi king, T 152 (n° 9), k. 1, p. 4 a-5 a (tr. Chavannes, Contes, 
I, p. 30-38) ; Hien yu king, T 202 (n° 40), k. 8, p. 404 b-409 c (cf. Schmidt, Der 
Weise u. d. Thor, p. 227-252) ; King liu yi siang, T 2121, k. 9, p. 47 b-48 a. Le thème 
de l’homme qui s’efforce d’épuiser l’eau de la mer se rencontre encore dans une 
anecdote du Vinaya des Mahâsâmghika, traduite par Chavannes, Contes, il, 
p. 308-312, et dans le Cheng king, T 154 (n° 8), k. 1, p. 75 b-76 a. 
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bodhisattva loua le Buddha Pusya duiant sept jours et sept nuits, 
debout sur un pied et sans battre des yeux 1 . 

Question. —Comment le Bodhisattva remplit-il la vertu d’ex¬ 
tase (dhydnapâramitâ) ? 

Réponse. — Lorsqu’il obtient la maîtrise (vasitd) sur toutes les 
extases (dhydna) des hérétiques (tïrthika). Ainsi le rsi Chang chô 
U (Sankhâcârya), assis en extase, n’avait plus d’inspiration (dna) 
ni d’expiration (apdna) ; un oiseau vint pondre ses œufs dans son 
chignon en forme de conque (sankhasikhd) ; le bodhisattva resta 
immobile (acala) et sans mouvement jusqu’au moment où les 
jeunes s’envolèrent 2 . 

Question. — Comment le Bodhisattva remplit-il la vertu de 
sagesse (prajndpdramitd) ? 

Réponse.—-Lorsque son grand esprit réfléchit (manasikaroti) 
et analyse (vibhanakti) . Ainsi le brâhmane K’iu p’in t’o (Govinda), 
grand ministre (mahdmdtya) , divisa la grande terre (mahdprthivï) 
du Jambudvïpa et en fit sept parts ; il divisa également en sept parts 
un nombre déterminé de grandes et de petites villes (nagara), de 
villages (nigœrna) et de hameaux (antardpana) 3 . Telle était sa 
vertu de sagesse. 

1 Voir ci-dessus, p. 253-254. 

2 Le Mpps, k. 17, p. 188 a-b, reprend l’anecdote de la façon suivante : éâkya- 
muni, autrefois, était un rsi avec un chignon en forme de conque ( sankhasikhd ), 
nommé Chang chô li (àankhâcârya). Il pratiquait toujours le quatrième dhyâna : 
interrompant sa respiration (ânâpâna), assis sous un arbre, il restait immobile. 
Un oiseau, le voyant dans cette posture, le prit pour un morceau de bois et déposa 
ses œufs (anda) dans son chignon (sikhâ). Lorsque le bodhisattva s’éveilla du dhyâna 
et s’aperçut qu’il avait des œufs d'oiseau sur la tête, il se dit : « Si je fais un mou¬ 
vement, la mère ne viendra certainement plus et, si la mère ne vient plus, les œufs 
se gâteront ». Alors, il rentra en dhyâna et y resta jusqu’au moment où les oisillons 
s’envolèrent. 

Le cas de éankhâcârya n’est pas exceptionnel : « On sait que le Yogin des vieilles 
légendes reste immobile sur une jambe : les oiseaux font leur nid dans ses che¬ 
veux » (Lav., Dogme et Philosophie , p. 183). Le King liu yi siang (Chavannes 
Contes , III, p. 237-238) connaît une brâhmane, en contemplation depuis trois cents 
ans, sur le corps de qui a poussé un arbre. 

Le rsi éankha est célèbre dans la légende bouddhique. Il intervient dans le 
Gayâsïrsasütra, T 464, p. 481 c 1, et il est connu par ses démêlés avec son frère 
Likhita (cf. Chavannes, Contes , IV, p. 120, 132). 

3 Extrait d’un passage du Mahâgovindïyasütra que l’on peut résumer, avec 
Senart, de la façon suivante : « Jadis régnait le roi Disâmpati. Il avait pour puro- 
hita et pour conseiller principal le brâhmane Govinda. La mort le lui ayant enlevé, 
il suivit le conseil du prince Renu, son fils, et le remplaça par le propre fils du 
brâhmane, Jyotipâla, que l’on appela Mahâgovinda. Les six ksatriya électeurs 



[k. 4, p. 89 c] 267 

C’est ainsi que le Bodhisattva remplit les six vertus (pâramitâ). 

4. Séjour dans le ciel des Tusita . 

Sous le Buddha Kâsÿapa, le bodhisattva se fit disciple, observa 
les règles pures (visuddhasiksdpada ) 1 , exerça ses qualités (guna) 
et renaquit dans le ciel des Teou chouai (Tusita). 

Question. — Pourquoi le bodhisattva naît-il dans le ciel des 
Tusita et non pas au-dessus ou en-dessous : possédant un grand 
pouvoir (prabhdva ), il devrait pouvoir renaître où il veut ? 

Réponse. — i. D’après certains, le bodhisattva, en vertu de la 
rétribution des actes (karmavipdkahetoh ), devait renaître en cet 
endroit. 

2 En outre, dans une terre (bhümi) inférieure [à celle des Tu¬ 
sita], les entraves (samyàjana) sont trop grosses ; dans une terre 
supérieure, elles sont trop minces. [Au contraire], dans le ciel des 89 c 
Tusita, les entraves ne sont ni grosses ni minces, car la sagesse 
j (prajhd) y est en sécurité (yogaksema) ? 

3. En outre, le bodhisattva ne veut pas laisser passer le temps de 
sa venue comme Buddha (buddhaprddurbhâvakâla ). S’il naissait 
dans une terre inférieure où la durée de vie (dyus) est courte 
(hrasva), sa vie serait terminée avant l’heure de sa venue comme 
Buddha ; s’il naissait dans une terre supérieure où la durée de vie 
est longue (dïrgha), sa vie se prolongerait encore après l’heure de 


royaux (ràjakartârah ), à la mort de Disâmpati, assurèrent sa succession à Renu 
moyennant la promesse de distribuer le royaume entre eux sept. Le moment venu, 
ce fut Mahâgovinda qui procéda à ce partage de la terre, assignant à chacun sa 
capitale ; il demeura chargé de leurs affaires à tous ; en même temps il instruisait 
sept mille brâhmanes et sept cents snàtaka ». 

Le sütra de Mahâgovinda se trouve dans le Dïgha, II, p. 220-252 (tr. Rh. D., 
Dialogues, II, p. 259-281) ; Mahâvastu, III, p. 197-240 ; Tch’ang a han, T 1 (n° 3)» 
k- 5, p. 30 b-34 b ; Ta kien kou p'o lo men yuan k’i king, T 8, tome I, p- 207-213. 

T. W. Rhys Davids, Dialogues , II, p. 270, a dressé la liste des cités et des tribus 
qui échurent en partage à chacun des sept rois ; on la trouve dans Dïgha, II, p* 
235-236 ; Mahâvastu, III, p. 208, Tch’ang a han, T 1, p. 33 a : 

Cités. Tribus. Rois. 


1. Dantapura. 

Kàlinga. 

Sattabhu. 

2. Potana. 

Assaka. 

Brahmadatta. 

3. Mâhissatï. 

Avanti. 

Vessabhu. 

4. Roruka. 

Sovïra. 

Bharata. 

5. Mithilâ. 

Videha. 

Renu. 

6. Campa. 

Anga. 

Dhatarattha. 

7. Bârânasi. 

Kâsi. 

Dhatarattha. 

1 Le bodhisattva 

s’appelait alors Jyotipâla. 

Voir ci-dessus, p. 22, n. 4. 
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sa venue comme Buddha. Mais, chez les dieux Tusita, la durée de 
vie coïncide avec les époques où les Buddha apparaissent 1 . 

4. Enfin, le Buddha réside toujours dans une destinée moyenne 
(madkyagati) , Or les dieux Tusita sont placés au milieu des six 
classes de dieux [du Kàmadhàtu] augmentés des Brahmakàyika : 
ils surpassent trois classes de dieux [les Câturmahàràjakàyika, les 
[Trâyastrimsa et les Yâma] et sont en-dessous de trois autres classes 
les Nirmânarati, les Paranirmitavasavartin et les Brahmakàyika], 
Venu de chez les Tusita, le bodhisattva naquit dans le Madhyadeéa 
«Pays du milieu » 2 ; c’est au milieu de la nuit (madhyame y âme) 
qu’il descendit du ciel (avatâra) ; c’est au milieu de la nuit qu’il 
sortit du pays de Kia p’i lo p’o (Kapilavastu) et qu’après avoir 
parcouru le Chemin du milieu (madhyamâ pratipad) , il atteignit 
la suprême et parfaite illumination (anuttarasamyaksambodhi) ; 
c’est le Chemin du milieu qu'il prêcha aux hommes ; enfin, c’est 
au milieu de la nuit qu’il entra dans le Nirvana sans reste (niru- 
padhisesanirvâna). Parce qu’il aimait ces «milieux», il naquit 
dans le ciel-intermédiaire [des Tusita], 

5. Les quatre « Vilokana » et l’entrée dans la matrice 3 . 

Lorsque ce bodhisattva eut pris naissance dans le ciel des Tiisita, 
il examina par quatre fois le monde des hommes : 1. examen du temps 
(kâlavilokana), 2. examen du lieu (desavilokana), 3. examen de la 
famille (kulavilokana) , 4. examen de la mère (upapattisthâna). 

1 Les dieux Tusita vivent 4.000 ans, mais les jours qui composent ces années 
équivalent chacun à 400 années ordinaires (Cf. Anguttara, I, p. 214; Kirfel, 
Kosmographie der Inder, p. 194). 

2 Le Madhyadesa dont il est question, ici est plus vaste que le Madhyadesa de 
la vieille littérature brahmanique. Ce dernier est pratiquement identique à l'Àryâ- 
varta tandis que le Madhyadesa des textes bouddhiques englobe quatorze des 
seize Mahâjanapada. Sur ses limites exactes, voir Malalasekera, II, p. 418-419. 

Jdadhyadesa est le lieu de naissance des nobles personnages (parisâjanïyâ ), y 
compris les Buddha (cf. Sumangala, I, p, 173 ; Astasâhasrikâ, p. 336). 

3 Les sources ne sont pas d’accord sur le nombre des Vilokana du Bodhisattva : 

1. Quatre Vilokana : Examen du temps (kâla ), du continent (dvîpa), du pays 
(deêa) et de la famille (kula) : Mahâvastu, I, p. 197; II, p. \ ; Lalitavistara, p. 19-20 
(tr. Foucaux, p. 20-21). 

2. Cinq Vilokana, en ajoutant l’examen de la mère ou des parents (mâtâ-, ja- 
nettîvilokana) : Nidânakathâ, p. 48-49 ; Dhammapadattha, I, p. 84 ; Ken pen 
chouo ... p’o seng che, T 1450, k. 2, p. 106 b-c (cf. Rockhill, Life , p. 15). 

3. Huit Vilokana, en ajoutant aux cinq précédents l’examen de la période 
de gestation (dyuj, du mois de la naissance (mâsa) et de la date du départ (nekkham~ 
ma) : Milinda, p. 193. 
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Qu'est-ce que l'examen du temps ? Il y a huit périodes pendant 
lesquelles les Buddha apparaissent : lorsque la durée de la vie hu¬ 
maine est de 84.000, 70.000, 60.000, 50.000, 40.000, 30.000, 20.000, 

100 années h Le bodhisattva se dit : « La durée de la vie humaine 
est de cent années ; l'époque d'apparition du Buddha est arrivée ». 

Tel est l'examen du temps. 

Qu'est-ce que l’examen du lieu ? Les Buddha naissent toujours 
dans le Madhyadeéa, car il abonde en or et en argent, en substances 
précieuses, en aliments, en lieux pittoresques, et son sol est pur. 

Qu'est-ce que l'examen de la famille ? Les Buddha naissent dans 
deux sortes de familles : chez des Ksatriya ou chez des Bràhmana, 
car les Ksatriya ont un grand pouvoir (prabhdva) tandis que les 
Bràhmana ont une grande sagesse (prajnd). C'est là que les Buddha 
prennent naissance selon les exigences du temps. 

Qu'est-ce que l'examen de la mère ? Le bodhisattva se demande 
quelle est la mère qui pourra porter un bodhisattva fort comme 
Nârâyana 2 , et observer les pures défenses (visuddhasïla ). 

Cet examen terminé, il constate que seule la famille du roi Ôud- 
dhodana, résidant à Kapilavastu en Madhyadesa, est capable de 
concevoir le bodhisattva. Après ces réflexions, il descend du ciel 
des Tusita et, sans perdre son esprit droit, il entre dans le sein de 
sa mère (mdtrkuksi). 

Question. — Pourquoi tous les Bodhisattva, au cours de leur 90 a 
dernière renaissance (pascima punarbhava ), viennent-ils du ciel 
et non pas des hommes ? 

Réponse. — x. Parce qu'ils ont gravi la destinée suprême (agra - 


1 Selon le Dïgha, II, p. 2-7, la durée de la vie humaine était de 80.000 ans sous 
Vipasyin, de 70.000 ans sous éikhin, de 60.000 ans sous Visvabhü, de 40.000 ans 
sous Krakucchanda, de 30.000 ans sous Kauakamuni, de 20.000 ans sous Kâ- 
éyapa, de 100 ans sous éâkyamuni. Voir le tableau dressé par Rhys Davids dans 
ses Dialogues of lhe Buddha, II, p. 6. — Ces chiffres sont confirmés par divers 
textes : Tch’ang a han, T 1, k. 1, p. 1 ; Ts’i fo king, T 2, p, 150 ; Xs’i fo fou mou 
sing tseu kiug, T 4, p. 159 ; Tseng yi a han, T 125, k. 45, p. 79° [sous Vipaéyin, 
la durée de la vie humaine est de 84.000 et uon de 80.000 ans] ; Tch’ou yao king, 
T 212, k. 2, p. 615 c. — La Vibhàsà, T 1545, k. 135, p. 700 c, et le Kosa, III, p. 193* 
ont érigé en règle que les Buddha apparaissent au cours des époques de diminution 
de la vie, lorsque la durée de la vie va en diminuant de quatre-vingt mille à cent 
ans. 

2 Nârâyana est celui qui possède le nârâyanabala, la force du septième terme 
d’une série qui commence par l’éléphant et dont chaque terme vaut dix fois le 
précédent. Voir pour le détail P’i p’o cha, T 1545, k. 30, p. 155 a ; Kosa, VII, p. 
73 - 74 - 
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gati) et que, parmi les six destinées (gati), celle des deva est la plus 
haute. 

2. En outre, venant du ciel, ils possèdent toutes espèces de beau¬ 
tés (saundarya) et de merveilles (adbhuta) dont ils ne disposeraient 
pas s'ils provenaient d'une destinée humaine. 

3. Enfin, parce que les hommes respectent (satkurvanti) les deva. 

Question. — Tous les hommes ont l'esprit troublé (samalacitta) 

au moment de la réincarnation^ pratisamdhi) , quand ils entrent 
dans le sein de leur mère (mâtrkuksi) 1 . Pourquoi alors dit-on que le 
Bodhisattva a un esprit droit quand il entre dans le sein de sa mère ? 

Réponse. — I. D’après certains, au moment de la réincarnation 
(pratisamdhi) , tous les êtres ont l'esprit troublé (viparyastamati) 
quand ils entrent dans le sein de leur mère ; mais comme «le Bo¬ 
dhisattva n'a pas de perte de mémoire » (nâsti bodhisattvasya 
musitâ smrtih), on dit qu’il entre dans le sein de sa mère avec un 
esprit droit. Quand il se trouve dans l'existence intermédiaire 
(antardbhava), il sait qu’il se trouve dans l'existence intermédiaire. 
— Quand il entre dans la matrice ( garbhâvakrânti), il sait qu'il 
entre dans la matrice. — Quand il est au stade du Ko lo lo (kalala) 
il sait qu'il est au stade du kalala, c'est-à-dire que, sept jours après 
la conception, la semence et le sang (sukraéonita) se coagulent 
( sammürchanti) 2 . — Quand il est au stade du N go feou t’o (arbuda), 
il sait qu'il est au stade de Y arbuda, c'est-à-dire que, deux semaines 
après la conception, il ressemble à un ulcère. — Quand il est au 
stade du Kde na (ghana), il sait qu'il est au stade du ghana , c'est-à- 
dire que, trois semaines après la conception, il ressemble à de la 
crème congelée. — Quand il est au stade du Wou p’ao (peéin), il 
sait qu’il est au stade du pesin . — Quand il vient au monde, il 
sait qu'il vient au monde 3 . Aussi, comme il n'a pas de perte de 


1 Cf. Samgraha, p. 55. 

2 C’est grâce au Vijnàna que la semence et le sang se coagulent pour former 
un embryon. Sur ce sammürchana, voir Samgraha, p. i3*-i4*. 

3 Le Mpps n'énumère pas les cinq états embryonnaires dans l’ordre traditionnel : 
kalala, arbuda, peéin , ghana, praéâkhâ, qu'on trouve p. ex. dans Samyutta, I, 
p. 206 ; Milinda, p. 125 ; Mahàvyutpatti, n° 4067-4071 ; Tsa a han, T 99 (n° 1300), 
k - 49, p. 357 c ; Kosa, II, p. 255 ; III, p. 58 ; IV, p. 119. — Le Mppé omet ici la 
praéâkhâ, stade également passé sous silence dans le Milinda, p. 40, et le Visud- 
dhimagga, p. 236. — Certains textes comptent huit états embryonnaires : 1-5 
kalala ... praéâkhâ, 6. keéalomâvasthâ (apparition des cheveux et des poils), 7. 
indriyâvasthâ (apparition des sens), 8. vyanjanâvasthâ (apparition des organes). 
Cf. Kosa, III, p. 58, n. 1 ; Bukkyô daijiten, p. 1420 c. 
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mémoire (smrtihdni), on dit qu’il entre dans le sein de sa mère avec 
un esprit droit. 

2. Prenons un être autre [que le Bodhisattva] dans l’existence 
intermédiaire (antardbhava). Si c’est un mâle (pumân), il éprouve 
pour sa mère (mâtr) une pensée d’amour (rdgacitta) en se disant : 
« Cette femme et moi ferons l’affaire » ; en revanche, il éprouve 
pour son père (pitr) de l’hostilité (pratigha). Si c’est une femelle 
(stri), elle éprouve pour son père une pensée d’amour en se disant : 
« Cet homme et moi ferons l’affaire » ; en revanche, elle éprouve de 
l’hostilité pour sa mère h Le Bodhisattva n’a pas de ces pensées 
d’aversion (pratigha) ou d’affection (anunaya) ; il sait à l’avance 
qui est son père et qui est sa mère : « Ce père et cette mère, dit-il, 
pourront nourrir (posayati) mon corps. En m’appuyant (dsritya) 
sur eux, je prendrai naissance et j’obtiendrai la suprême et parfaite 
illumination (anuttarasamyaksambodhi) ». C’est avec cette pensée 
pure (visuddhacitta) qu’il songe à ses parents et qu’au moment de 
la réincarnation (pratisamdhi) , il entre dans la matrice (garbham 
avakramate). On dit, par conséquent, qu’il entre dans le sein de sa 
mère (mâtrkuksi) avec un esprit droit. 

6 . La naissance et Iss trente-deux « Laksana 2 . » 

Le bodhisattva, au bout de dix mois, l’esprit droit et sans perdre 


1 Ces comportements du Gandharva, être désincarné cherchant une matrice, 
sont décrits à peu près dans les mêmes termes dans Kosa, III, p. 5 °“ 5 I - 

2 Le Mpps reviendra à plusieurs reprises sur les Trente-deux marques du Grand 
homme, p. ex. k. 88, p. 681. 

L'étude magistrale de Burnouf, Lotus, p. 553 " 5 ^ 3 » ^ es remarques de Senart, 
Légende du Buddha, p. 106-191, semblaient avoir épuisé la question du point de 
vue littéraire. M. A. Foucher, Art Gréco-bouddhique, II, p. 286, a montré que la 
liste était originairement un manuel d'astrologie à l’usage des tireurs d horoscopes, 
avant de passer pour un schéma destiné à guider les imagiers ; il a décrit minu¬ 
tieusement les marques à la lumière des documents archéologiques. M. Sten Konow 
vient de reprendre la question dans son travail intitulé The two first Chapters of 
the Daêasâhasrikâ Prajnâpâramità, Oslo, 1941, p. 48-57* H compare entre elles 
les sources sanskrites, pâlies et tibétaines les plus anciennes, mais néglige com¬ 
plètement les sources chinoises qui permettent pourtant des rapprochements 
intéressants. Devant renoncer, dans cette courte note, à une étude détaillée, je 
me bornerai à renvoyer aux textes les plus importants : 

a. La liste des Trente-deux marques, antérieure au Bouddhisme, se retrouve 
dans les premiers documents de la secte. Parmi les sûtra, signalons le Mahâpa- 
dânasuttanta (Dîgha, II, p. 17-19 ; Tch’ang a han, T 1, k. 1, p. 5 a-b), le Lakkha- 
nasuttanta (Dîgha, III, p. 143-144), et le Brahmâyusuttanta (Majjhima, II, p. 136- 
137; Tchong a han, T 26, k. 41, p- 686; Fan mo yu king, T 76, p. 883 c-884 a). 
— Parmi les Vinaya, celui des Mülasarvàstivàdin (Ken pen chouo ... p’o seng 
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la mémoire, sortit du sein de sa mère, fit sept pas et proféra ces 
mots : «Ceci est ma dernière renaissance)) (pascima punarbhava). 
Ensuite [le roi âuddhodana] interrogea les experts en marques 
(laksanapratigrdhaka) : « Voyez donc si mon fils possède les trente- 
deux marques du Grand homme (dvdtrimsad mahdpiintsalaksana). 
S'il est muni des trente-deux marques, il y aura deux possibilités : 
s'il reste à la maison (grhastha), il sera un roi Cakravartin ; s'il 
quitte la maison (pravrajita) , il sera un Buddha ». Les experts 
dirent : « Le prince héritier (kumdra) possède réellement les trente- 
deux marques du Grand homme ; s'il reste à la maison, il sera un 
roi Cakravartin ; s'il quitte la maison, il sera un Buddha ». Le roi 
demanda : « Quelles sont ces trente-deux marques ? » Les experts 
répondirent : 

1. Supratisthitapâdatalah . « Il a la plante des pieds bien posée ». 
La plante de ses pieds adhère à la terre sans laisser d'intervalle ; 
on ne pourrait pas y intercaler une aiguille. 

2 . Adhastât pâdatalayos cabre jdte sahasrâre sanâbhike sanemike 
trydkdraparipürne. « Sous la plante de ses pieds sont tracées deux 
roues, ayant mille rais, avec un moyeu et une jante, et munies des 

90 b trois perfections ». Il a obtenu cette marque spontanément (sva- 

che, T 1450, k. 2, p. 108 c-109 a), et celui des Mahâsâmghika (Mahâvastu, I, p. 
226; II, p. 29). 

6. Les biographies du Buddha énumèrent les Trente-deux marques, générale¬ 
ment sans commentaire ; Lalita vis tara (éd. Lefmann, p. 105-106 ; T 186, k. 2, 
p. 496 a-b ; T 187, k. 3, p. 557 a) ; T'ai tseu jouei ying pen k’i king, T 185, k. 1, 
p. 474 a ; Kouo k’iu hien tsai yin kouo king, T 189, k. 1, p. 627 a-b ; Fo pen hing 
tsi king, T 190, k. 9, p. 692 c-693 a (tr. Beal, Romantic Legend, p. 55) ; Tchong 
hiu mo ho ti king, T 191, k. 3, p. 940 b-c). 

c. Parmi les sütra du Grand Véhicule et les textes qui leur sont apparentés, 
citons la Pancavimsati (T 220, k. 381, p. 967 b-968 a ; T 223, k. 24, p. 395 b), la 
Dasasàhasrikà (restitution de Sten Konow, p. 108-110), l’^bhisamayâlamkâra, 
VIII, st. 13-20, la Mahâvyutpatti, n° 236-267, et le Dharmasamgraha, ch. 83 
(éd. M. Müller, p. 18-19; T 764, p. 661 b). 

d. Les grands commentaires et les grands sâstra, malgré leur date tardive, ne 
peuvent être négligés, car ils contiennent de précieuses explications : La Vibhâsa 
que le Mpps recopie ici presque textuellement (T 1545, k. 177, p. 888), la Bodhisat- 
tvabhümi (éd. Wogihara, p. 375-376; T 1579» k. 49 , p- 566 c), l’Uttaratantra (tr. 
Obermiller, p. 263-264)^ l'Abhisamayâlamkârâloka (éd. Wogihara, p. 918-919). 

Il faut noter que, dans ces diverses listes, les marques ne se suivent pas toujours 
dans le même ordre. Pour les interpréter, il est indispensable de les rapprocher 
des quatre-vingts sous-marques (anuvyanjana) qui leur servent en quelque sorte 
de commentaire explicatif. Il faut aussi examiner la manière dont les artistes, 
gandhâriens et autres, les ont concrètement représentées sur leurs monuments 
et leurs statues : cet examen a été fait, avec la maîtrise que l’on sait, par M. A. 
Foucher dans son étude sur Y Art Gréco-bouddhique, II, p. 286 sq. 
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tah) ; il ne la tient pas d’un artisan. Les artisans divins comme 
Viévakarman ne pourraient pas fabriquer une marque aussi mer¬ 
veilleuse. 

Question. — Pourquoi ne poui raient-ils pas la fabriquer ? 

Réponse. — Parce que ces artisans divins, comme Visvakarman, 
n'atteignent pas le fond de la sagesse (prajnd). Cette marque de 
la roue est la récompense d’actes bons (kusalakarmavipâka) . Tandis 
que les artisans divins ont obtenu leur science [technique] en ré¬ 
compense de leur vie, cette marque de la roue provient de la pra¬ 
tique des racines de bien (kusalamülacaryd) et de la sagesse (pra- 
jnd). La science d’un Viévakarman est le résultat d’une seule exis¬ 
tence, mais cette marque de la roue provient d'une sagesse s'éten¬ 
dant sur d’innombrables Kalpa. C'est pourquoi Visvakaiman ne 
peut pas la fabriquer, et les autres artisans encore moins. 

3. Dîrghdngulih : « Il a les doigts longs ». Ses doigts sont effilés 
et droits ; leur disposition e?t harmonieuse et les articulations sont 
accusées 

4. Âyatapddapdrsnih : « Il a le talon large ». 

5. Jâlângulihastapâdah : «Ses mains et ses pieds ont les doigts | 
palmés ». Il est comme le roi de^ cygnes (hamsa) : quand il écarte j 
les doigts, la membrane apparaît ; quand il n’écarte pas les doigts j 
elle n’apparaît pas 1 . 


1 Mais jâla, en sanskrit, ne signifie pas membrane et Burnouf (Lotus, p. 574), 
se refusant à faire passer le Buddha « dans la classe des palmipèdes », comprend : 
« Il a des mains et des pieds dont les doigts ont des réseaux ». M. A. Foucher (Art 
Gréco-bouddhique, II, p. 306-312) adopte cette interprétation et voit, dans les 
réseaux, les lignes de la main « dont, de tout temps, la chiromancie et, de nos jours, 
le service de l’identification judiciaire ont tiré le parti que l'on sait ». Il établit 
en outre que, dans ses représentations du Buddha, « le sculpteur gandhârien n'a 
jamais palmé que les mains détachées et avancées de ses statues, et ne l'a fait que 
contraint par des nécessités spéciales de facture ». Cet avis est repris par J. N. 
Banerjea, The webbed fingers of Buddha, IHQ, VI, 1930, p. 717-727- M. W. F. 
Stutterheim, Le jâlalaksana de Vimage du Bouddha , Act. Or., VII, 1928, p. 232- 
237, se référant à un passage de éakuntalâ, admet que jâla signifie les lignes 
rouges de la main dirigée vers la lumière du soleil. A. K. Coomaraswamy, The 
webbed finger of Buddha, IHQ, VII, 1931, p. 365-366, admet la traduction de Stut¬ 
terheim quant au sens primitif de jâla et explique, avec MM. Foucher et Banerjea, 
le glissement sémantique : jâla, dans le sens de membrane, par une interprétation 
erronée des sculptures. Réponse de J. N. Banerjea, The webbed fingers of Buddha, 
IHQ, VII, 1931, P- 654-656. 

—^Néanmoins les textes sont formels. Sans parler de la traduction tibétaine stéréo¬ 
typée : Phyags dan éabs dra bas hbrel pa « ses mains et ses pieds sont attachés 
jpar une membrane », les traducteurs et les commentateurs anciens sont d'accord 

20 
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6. Mrdutariinapànipddah : « Il a les mains et les pieds doux et 
délicats ». Semblables à un fin tissu de coton (süksmam karpdsakam- 
balam), ces membres surpassent les autres parties du corps. 

7. Utsangacaranah : «Il a le cou-de-pied saillant». A fouler la 
terre, son pied ne s’élargit pas et ne se rétrécit pas. 

La plante des pieds (pddatala) a la couleur du lotus rouge (pad- 
ma) ; entre les doigts de pieds, il y’a un filet ; l’extrémité des pieds 
a la couleur du corail (pravâda) véritable ; les ongles (nakha) 
des pieds ont la couleur du cuivre rouge (tdmra) poli ; la partie 
supérieure du pied est de couleur or (suvarnavama) et les poils 
(roma) qui la recouvrent ont l’azur du lapis-lazuli (vaidürya). Ces 
couleurs sont merveilleuses ; on dirait un assortiment de joyaux, 
une parure variée. 

8. Aiyeyajanghah : «Il a des jambes d’antilope». Comme chez 
Aineya, le roi des antilopes (mrgardja), ses jambes s’amincissent 
gi aduellement (anupürvatanuka). 

9. Sthitânavanatdjdnupralambabdhuh : « Debout et sans qu’il se 
baisse, ses bras lui descendent jusqu’aux genoux ». Sans se baisser 
ni se redresser, il touche ses genoux avec les paumes [de ses mains]. 

10. Kosagatavastiguhyah : « La partie secrète de l’abdomen est 
contenue dans un étui », comme chez un éléphant de race de bonne 

pour attribuer au Buddha des mains et des pieds palmés à l'instar du «Roi des 
cygnes», et Senart, Légende du Buddha, p. 145, avait peut-être raison de com¬ 
prendre « membrane ». Voici quelques références: 

Dïrghâgama, 3 e marque (T 1, p. 5 b) : Ses mains et ses pieds ont un filet-mem¬ 
brane ( wang man : 120 et 8 ; 120 et 11) comme chez le roi-des-oies (ngo wang). 

Madhyamâgama, T 26, p. 686 b : Ses mains et ses pieds ont un fil et-membrane 
(wang man), comme chez le roi-des-oies (yen wang). — Vinaya des Mülasarvâsti- 
vàdin, 6 e marque {T 1450, p. 108 c) : Ses mains et ses pieds ont un filet-membrane 
(wang man). — Lalitavistara de Divâkara, 30 e marque (T 187, p. 557 a) : Les 
doigts de ses mains et de ses pieds ont tous un filet-empeigne (wang man : 120 
et 8 ; 177 et 7). —- Abhiniskramanasütra, 7e marque (T 190, p. 692 c) : L’inter¬ 
valle entre les doigts des mains et des pieds du Kumàra est pourvu d’un filet (lo 
wang). T 191, p. 940 b, 3 e marque : Les mains et les pieds du Kumàra, comme 
chez le roi-des-oies (ngo wang), ont un filet-empeigne (wang man : 120 et 8; 177 

7 )* Pancavimsati, 3 e marque (T 220, tome 6, p. 967 b) : Entre chacun des 
doigts de ses mains et de ses pieds, le Bhagavat possède un empeigne-filet (man 
wang) comme chez le roi-des-oies (yen wang). — Dasasâhasrikâ, p. 108: tasya 
hastapâdayoY jâlâny avanaddhâni yàdrêam anyapurusânâm nâsti. — Vibhâsâ, 6 e 
marque (T 1545, p. 888 a) : Ses mains et ses pieds sont marqués d’un filet-mem¬ 
brane (wang man), c’est-à-dire qu’entre les doigts des mains et des pieds du Bud¬ 
dha, il y a un filet-membrane semblable au doigt du roi-des-oies (ngo wang). — 
Aloka, p. 918 : râjahamsavaj jàlâvanaddhângulipânipâdatà . 
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origine ou un cheval de race (tadyathd varagotra àjâneyo hasty , 
djdneyo vdsvah ). 

Question. — Pourquoi alors ses disciples ont-ils vu ses parties 
secrètes lorsque le bodhisattva eut atteint la suprême et parfaite 
illumination (anuttarasamyaksam bodhi) ? 

Réponse. — Il leur a déclaié son sexe pour sauver les êtres et 
dissiper les doutes de la foule. D’ailleurs, selon certains, le Buddha 
aurait fabriqué (nirmimïte) un éléphant ou un cheval de race et 
aurait dit à ses disciples : «Mon sexe est comme cela »*. 

1 Sur ce sujet, le Mppé aura plus loin (k. 26, p. 251 c) les réflexions suivantes : 

« Le Buddha montre la marque de sa langue et la marque de sa cryptorchidie. 
Certaines personnes eurent des doutes sur ces deux marques du corps du Buddha ; 
elles auraient dû obtenir le Chemin mais, à cause de ces doutes, elles ne l'obtenaient 
pas. C’est pourquoi le Buddha leur montra ces deux marques. Il fit sortir sa langue, 
et en recouvrit son visage ; bien que cette langue fût grande, il la rentra aisément 
dans sa bouche. Ceux qui la virent eurent leurs doutes supprimés. Certaines person¬ 
nes, voyant le Buddha tirer la langue, pourraient éprouver des sentiments de mé¬ 
pris,car tirer la langue est la marque d'un petit enfant ; mais quand elles le voient 
rentrer la langue et prêcher la loi sans difficulté, elles éprouvent du respect et crient 
au prodige. Certaines personnes eurent des doutes sur la cryptorchidie du Buddha, 
qui est une marque invisible ; alcrs le Bhagavat créa un éléphant merveilleux ou 
un étalon merveilleux et, en les montrant, déclara : « Ma cryptorchidie est une 
marque invisible toute pareille à cela ». Certains disent même que le Buddha fit 
sortir ses organes secrets et les montra à quelqu’un pour supprimer ses doutes. 
Les maîtres (upadeéâcârya) disent que le Buddha [en agissant de la sorte] manifeste 
sa grande compassion car, si un homme voit la cryptorchidie du Buddha, il peut 
accumuler les racines de bien (kuêalamûla) et produire la pensée de 1 Anuttara- 
samyaksambodhi ». 

Nous savons en effet qu’à plusieurs reprises le Buddha a exhibé son sexe et 
montré sa langue à des brâhmanes, experts en marques, venus pour l’examiner. 
Ambattha, Brahmàyu et Sela furent successivement gratifiés de ce spectacle. 
L’épisode est toujours rapporté en termes identiques dans les sources pâlies tandis 
que les versions chinoises y introduisent quelques modifications. 

Ambatthasutta dans Dïgha, I, p. 106 ; Tch’ang a han, T 1, k. 13, p. 87 c ; Fo 
k'ai kiai fan tche a p’o king, T 20, p. 263 b (dans ce dernier texte, le Buddha se 
contente de tirer la langue). 

Brahmâyusutta dans Majjhima, II, p. 143 ; Tchong a han, T 26, k. 41, p. 688 b , 
Fan mo yu king, T 76, p. 885 b. 

Seiasutta dans Suttanipàta, III, n° 7 ; Majjhima, II, n° 92 (identique au précédent). 

Le récit est toujours le même : Le brahmane vient voir si Gautama possède les 
trente-deux marques de tout Buddha. Il constate aisément sur la personne du 
Ôàkya les caractères surhumains, deux exceptés : la disposition anormale de 
l'organe sexuel (kosohita vatthaguyha, littéralement : la partie à cacher par le 
vêtement enfermée dans un étui) et l’énormité de la langue pahütajivhatà) ,• e 
Buddha a alors cette réflexion : « Ce brahmane voit bien en moi les trente-deux 
marques du Grand homme à l’exception de deux. Sur deux de ces marques, il hésite, 
il doute et n’arrive pas à une conviction ni à une certitude (kankhati vicikicchati 
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11. [ Nyagrodha ] parimandalah : Comme l’arbre Nyagrodha, le 
corps du Bodhisattva est arrondi et de dimension égale aux quatre 
côtés. 

12. Ürdhvàgraromah : «Ses poils sont dressés». Sur son corps 
naissent des poils courbés vers le haut (tasya kâye kesaromâni 
jâtânÿ ürdhvam âkuncitdni). 

13. Ekaikaromah : De chacun de ses pores naissent des poils 
uniques (tasyaikaikaromaküpebhya ekaikdni romani jâtâni) ; ces 
poils ne sont pas en désordre ( aviksiptdni ) ; ils sont d'un bleu-noir 
(nilâni) de la couleur du lapis-lazuli (vatdûrya ), courbés vers la 
droite (pradaksinâvartâni) et dresses en l'air (üvdhvâgràni). 

14. Suvarnavarnah : «Il a la couleur de l'or». 

Question. — Quelle est cette couleur d'or ? 

Réponse. Le fer (ayas), place a cote de l'or (suvarnaj, est 
sans éclat. L or d aujourd'hui, comparé à l'or qui existe quand un 
buddha apparaît, est sans éclat. L'or qui existe quand un buddha 
apparaît, comparé a 1 or de la riviere Jambü (^ambünadasuvarna ), 
est sans éclat. L'or de la rivière Jambü, comparé au sable d'or 
contenu dans le grand océan (mahasamudra ), sur le chemin d'un 
90 c roi Cakravartin, est sans éclat. Le sable d'or comparé à la Mon- 

nâdhimuccati na sampasïdati), à savoir : la disposition anormale de mon organe 
sexuel et l’énormité de ma langue ». Alors le Bhagavat crée à son image un fantôme 
magique (tathârüpam iddhâbkisamkhàram abhisamkhâsi) au point que le brâhmane 
voit son organe sexuel entré dans un étui. Puis le Bhagavat, déployant sa langue 
vient toucher et caresser (anumasi patimasi) ses deux oreilles (kannasoia), ses 
deux narines (nâsikasoti) et recouvre de sa langue toute la circonférence de son 
front (kevalam pi nalâtamandalam jivhâya châdesi). 

Une telle exhibition choque profondément Ménandre : dans le Milindapanha 
(p. 167 et suivante), il demande a Nàgasena comment le Buddha a pu « au milieu 
des quatre assemblées, en présence des dieux et des hommes, montrer sa cryptor¬ 
chidie (kosohita vatthaguyha) au brâhmane Sela ». Nàgasena répond que le Bha¬ 
gavat n a pas montré ses parties secrètes, mais a fait voir un fantôme créé par magie 
(na Bhagavà guyham dassesi , iddhiyâ pana châyam dassesi). Et, par un surcroît de 
pudeur, Buddhaghosa, dans Sumangala, î, p. 276, croit devoir ajouter que le 
fantôme ainsi créé était tout habillé : revêtu de ses vêtements de dessous (niva- 
sananivattha), boucle d une ceinture (kâyabandhanabaddha), couvert d’une robe 
(cïvarapâvüta ), et qu’il consistait uniquement en matière spectrale (châyârüpa- 
kamatta). 

Mais on se demande en vain, avec Rhys Davids (Dialogues of the Buddha , I, 
p. 131, n. 1), comment Ambatthaet d’autres ont pu voir la cryptorchidie du Buddha 
dans un fantôme tout habillé. C’est pourquoi, si on tient absolument à se faire 
une opinion, il est préférable de se ranger à l’explication proposée ici dans le Mppé, 
et croire que le Buddha a créé par magie un éléphant ou un étalon en disant à 
ses disciples : « Mon sexe est comme cela ». 
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tagne d’or est sans éclat. La montagne d’or, comparée au Sumeru, 
est sans éclat. 

L’or du Mont Sumeru, comparé à l’or des colliers (keyüra) des 
dieux Trayastrimsa, est sans éclat. L’or des colliers des dieux 
Trâyastrimsa, comparé à l’or des dieux Yâma, est sans éclat. L’or 
des dieux Yâma, comparé à l’or des dieux Tusita est sans éclat. 
L’or des dieux Tusita, comparé à l’or des dieux Nirmânarati est 
sans éclat. L’or des dieux Nirmânarati, comparé à l’or des dieux 
Paranirmitavaéavartin, est sans éclat. L’or des dieux Paranirmi- 
tavaéavartin, comparé à la couleur du corps du Bodhisattva, est 
sans éclat. Telle est cette marque de la couleur d’or. 

15. Vyâmaprabhah : «Il a un éclat large d’une brasse». Des 
quatre côtés, il a un éclat large d’une brasse (vyâma). Au milieu 
de cet éclat le Buddha a une beauté suprême ; il égale la splendeur 
du roi des dieux (devarâja) L 

16. Süksmacchavih : « Il a la peau fine ». La poussière n’adhère 
pas à son corps ( y ai o syct kayc yi&v âtistfocii't J , il est comme la feuille 
de lotus (utpala) qui ne retient pas la poussière ni l’eau. Lorsque 
le Bodhisattva gravit une montagne au sol sec, la terre n’adhère 
pas à ses pieds. Lorsque le vent souffle en tempête à détruire la 
montagne qui se disperse en poussière, pas un grain de poussière 
n’adhère au corps du Buddha. 

17. Saplotsadah : « Il a sept parties du corps rebondies ». Sept 
parties du corps : les deux mains (hasta), les deux pieds (pâda), 
les deux épaules (amsa) et la nuque (grïvâ) sont rebondies, de belle 
couleur et surpassent tous les autres corps. 

18. Citântardmsah : « Il a le bas des aisselles rebondi ». Elles sont 
sans bosses, ni fosses. 

19. Simhapürvàrdhakâyah : «Il a la partie antérieure du corps 
semblable à celle du lion ». 

20. Brhadrjukâyah : « Il a le corps grand et droit ». Parmi tous 
les hommes, son corps est le plus grand et le plus droit. 

2ï. Susamvrttaskandhah : «Il a les épaules parfaitement arron¬ 
dies ». Il n’a pas son pareil parmi tous ceux qui redressent les 
épaules. 

1 Cette marque constitue l’éclat ordinaire (prakrtiprabhâ) du Buddha. Dans la 
fantasmagorie des Prajnâ, le Buddha lance d’abord des rayons par toutes les 
parties de son corps, puis par tous les pores de sa peau ; enfin seulement il ma¬ 
nifeste son éclat ordinaire, large d’une brasse, pour se faire reconnaître des spec- 
tateurs ; voir ci-dessous, k. 8, p. 114 c. 
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22- Catvârimsaddantah : « Il a quarante dents », ni plus ni moins. 
Les autres hommes ont trente-deux dents ; leur corps compte en 
outre trois cents os (asthi) et les os de leur crâne (sïrsakâsthi) 
sont au nombre de neuf 1 . Le Bodhisattva a quarante dents et 
son crâne n’a qu’un seul os. Chez lui, les dents sont multiples, 
mais les os du crâne sont rares ; chez les autres hommes, les dents* 
sont rares, mais les os du crâne sont nombreux. C’est pourquoi le 
Bodhisattva est différent des autres hommes. 

23. Aviraladantah : «Ses dents sont étroitement jointes». Entre 
ses dents, aucune matière grosse (sthüla) ou petite (èüksma) ne 
peut sortir ni entrer. Les hommes qui ne connaissent pas la marque 
secrète de ses dents disent qu’il n’a qu’une seule dent. Entre elles 
on ne pourrait introduire un seul poil (roman). 

24. êukladantah : « Il a les dents blanches » ; elles surpassent 
même l’éclat du roi Himavat. 

25. Simhahanuh : « Il a une mâchoire de lion ». Comme le lion, 
roi des fauves, il a la mâchoire égale (sama) et large (vi-pnla). 

91 a 26. Rasarasâgraprâptah : « Il poss ède la meilleure de toutes les 
paveurs ». Certains disent : Le Buddha colle les aliments (âhâra) 
à sa bouche (mukha), et tous ces aliments prennent une saveur 
exquise (rasâgra). Pourquoi ? Parce que [alors], dans tous ces ali¬ 
ments, se trouve le principe de l’exquise saveur. Les hommes qui 
ne possèdent pas cette [26 e ] marque ne peuvent émettre ce principe 
et, par conséquent, ne possèdent pas cette saveur exquise. — D’am 
très disent : Quand le Bodhisattva prend des aliments et les colle à sa 
bouche, les deux extrémités de son gosier (gala) sécrètent une 
ambroisie (amrta) qui concentre toutes les saveurs (rasa) 2 . Comme 
cette saveur est pure (visuddha) , ont dit qu’il possède la meilleure 
de toutes les saveurs (rasânâm rasdgrah). 

27. Prabhütaphvah : « Il a la langue large ». Lorsque le Bodhi¬ 
sattva tire cette grande langue de sa bouche, elle recouvre toutes 


1 Le Mppé s’écarte ici des données de la Vibhâsâ, T 1545, k. 177, p. 888 c : Les 
autres hommes n’ont que 32 dents et leurs corps renferment 103 os; le Buddha a 
40 dents, comment peut-on dire que son corps ne renferme que 103 os et pas 
davantage ? Chez les autres hommes, les os du crâne sont au nombre de 9, tandis 
que chez le Bhagavat le crâne est d’une seule pièce. C'est pourquoi le Buddha 
compte également 103 os. 

Les dents du Buddha sont des reliques très recherchées : cf. Hôbôgirin, Butsuge, 
p. 204. 

Selon T 261, k. 4, p. 883, tout ce que consomme le Tathâgata, boissons, mets, 
poissons, se transforme en ambroisie ,au. contact de ses quatre canines. 
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les parties du visage jusqu’au sommet des cheveux (sarvam mukha- 
mandalam avacchddayati kesaparyantam). Mais lorsqu’il la fait 
rentrer, sa bouche n’est pas remplie. 

28. Brahmasvarah : « Il a la voix brahmique » 1 . Cinq sortes de 
sons sortent de la bouche de Brahma, roi des dieux : 1) profond 
comme le tonnerre ; 2) pur et clair, s’entendant au loin et faisant 
le délice des auditeurs ; 3) pénétrant et inspirant le respect ; 4) vé¬ 
ridique et facile à comprendre ; 5) ne lassant jamais les auditeurs. 
Telles sont aussi les cinq intonations qui sortent de la bouche du 
Bodhisattva. — [Autre] marque : « Il a la voix du passereau (ka- 
lavinkabhdnin) » : sa voix est plaisante (mano^na) comme le chant 
de l’oiseau Kalavinka. 

[Autre] marque: «Il a la voix du tambour (dundubhisvara) »: 
sa voix est profonde et puissante comme celle d’un grand tambour. 

29. A bhinïlanetrah : «Il a l’toeil d’un bleu foncé», pareil à un 
beau lotus bleu (nïlotpala). 

30. Gopaksmanetrah : «Ses cils ressemblent à ceux d,u bœuf». 
Comme chez le roi des bœufs, ses cils sont longs (dïrgha), beaux 
(abhirüpa) et pas en désordre (aviksipta). 

31. Usnïsasïrsah : « Sa tête est couronnée par une protubérance ». 
Le Bodhisattva a un chignon osseux comme si un poing se trouvait 
sur sa tête 2 . 

32. Ürnâ : « Il a une touffe de poils blancs ». Une touffe de poils 
blancs lui pousse entre les sourcils (ürnâ câsya bhruvor madhye 
jâtâ), ni trop haut, ni trop bas. Elle est blanche (svetâ), tournée 
vers la droite (pradaksinàvartâ) , grandissant à l’aise et haute de 
cinq pieds 3 . 

Les experts en marques ajoutèrent : « Par la terre et le ciel, le 
jeune prince (kumàra) possède les trente-deux marques du Grand 
homme (mahâpurusalaksana) dont tout Bodhisattva est muni ». 

Question. — Le roi Cakravartin possède aussi ces trente-deux 
marques. En quoi celles du Bodhisattva diffèrent-elles ? 

Réponse. — Les marques du Bodhisattva l’emportent en sept 

1 Sur les cinq, huit, dix et soixante qualités de la voix brahmique, cf. Hôbôgirin,, 
Bonnon, p. 133-134- 

2 Sur cette marque, voir Foucher, Art Gréco-bouddhique, II, p. 289-300 ; A. K. 
Coomaraswamy, The Buddha’s cüdâ, hair, usnïsa , and Crown , J RAS, 1928, p. 815* 
840 ; J. N. Banerjea, Usriïsasiraskatâ in the early Buddha images of India , IHQ, 
VII, 1931, p. 499-514. 

3 Sur cette ürnâ, voir encore Foucher, Art Gréco-bouddhique , II, p. 288-289. 
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points sur les marques du roi Cakravartin : elles sont 1) très pures, 
2) bien distinctes (vibhakta), 3) ineffaçables, 4) parfaites, 5) p ro i 
fondément marquées, 6) conformes à la pratique de la sagesse 
(ftrajnâcaryânusàrin) et non pas conformes au monde (lokânusâ- 
rin), 7) tenant les distances (desastha). Les marques du roi Ca¬ 
kravartin n’ont pas ces qualités. 

Question. — Pourquoi les appelle-t-on marques (laksana) ? 

Réponse. —- Parce qu’elles sont faciles à reconnaître. Ainsi l'eau, 
qui diffère du feu, se reconnaît à ses marques. 

Question. — Pourquoi le Bodhisattva a-t-il trente-deux marques, 
ni plus ni moins ? 1 

Certains disent : Le Buddha dont le corps est orné (alamkrta) 
des trente-deux marques est beau (abhirüfia) et sans désordre 
(ayiksi-pta). S’il avait moins de trente-deux marques, son corps 
serait laid ; s’il avait plus de trente-deux marques, il serait désor¬ 
donné. Grâce aux trente-deux marques il est beau et sans désordre. 
Leur nombre ne peut être ni augmenté ni diminué. Les marques 
b corporelles sont comme les autres attributs du Buddha (buddha- 
dharma); qui ne peuvent être ni augmentés ni diminués. 

Question. — Pourquoi le Bodhisattva ome-t-il (alamkaroti) son 
corps de marques ? 

Réponse. — i. Certaines personnes ont obtenu la pureté de foi 
(éraddhâviéuddhi) en voyant les marques corporelles du Buddha 2 . 
C'est pourquoi il orne son corps de marques. 

2. En outre, les Buddha triomphent (abhibhavanti) de toutes 
manières: ils triomphent par leur beauté physique (kâyarüpa), 
leur puissance (prabhâva), leur clan (gotra), leur famille (jâti), 
leur sagesse (praj nâ ), leur extase (dhyâna ), leur délivrance (vi - 
mukti), etc. Mais si les Buddha ne s'ornaient pas des marques cor¬ 
porelles, ces supériorités ne seraient pas nombreuses. 

3. Enfin, certains disent que la suprême et parfaite illumination 
(anuttarasamyaksam bodhi) réside dans le corps du Buddha, mais 
que, si les marques corporelles n'ornaient pas son corps, l'Anutta- 
rasamyaksambodhi ne résiderait pas en lui. Ainsi, quand un hom¬ 
me veut épouser une fille noble, celle-ci envoie un messager lui dire : 

« Si tu veux m’épouser, tu dois auparavant orner ta maison, en 

1 Voir la réponse de Pârévaàcette question dans Vibhàsâ, T 1545, k. 177, p. 889 a. 

2 Ce fut le cas notamment pour Ambattha, Brahmàyu et Sela. Cf. ci-dessus 
P- 275, n. 1. 
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enlever les crasses et en chasser les mauvaises odeurs. Tu dois y 
"placer des lits, des couvertures, du linge, des rideaux, des tentures, 
des tapisseries et des parfums de façon à la garnir. Après seule¬ 
ment j'irai dans ta demeure». De même TAnuttarasamyaksam- 
bodhi dépêche la sagesse (prajnâ) auprès du Bodhisattva et lui 
fait dire : « Si tu veux m'obtenir, cultive d'abord les marques mer- 
■yeUleuses et ornes-en ton corps. Après seulement je résiderai en toi. 
Si elles n'ornent pas ton corps, je n'habiterai pas en toi» 1 . C'est 
pourquoi le Bodhisattva cultive les trente-deux marques et en orne 
son corps, pour obtenir l'Anuttarasamyaksambodhi. 

7. U illumination et V état de Buddha. 

Ensuite le Bodhisattva grandit petit à petit et, ayant vu un 
vieillard, un malade et un mort, il éprouve le dégoût (nirveda) 
des choses humaines. A minuit, il quitta sa maison (abhiniskra - 
mana) et pratiqua l'ascèse (duskaracaryd) durant six années. Il 
mangea alors la soupe au lait (pâyasa) sucrée, aux seize vertus 

1 Cette prosopopée du Buddha et de l'Anuttarasamyaksambodhi est caracté¬ 
ristique de la littérature des Prajnàpâramitâ qui tend à faire de la Prajnâ, la Mère 
des Buddhacf. T 220, k. 306, p. 558 b. : Tous les Tathâgata s’appuient sur 
hTprofonde Prajnàpâramitâ pour réaliser (sâksâtkdra) la Vraie nature (tathatâ), 
le Sommet (nisthâ) de tous les Dharma et obtenir l'Anuttarasamyaksambodhi. 
C'est pourquoi il est dit que la profonde Prajnàpâramitâ engendre les Buddha, est 
la « Mère des Buddha ». — Dans son chapitre consacré à la Mère des Buddha, la 
Pancavimsati (T 223, k. 14, p. 323 b) dit que les Buddha actuels des dix régions 
considèrent de leur œil de Buddha la profonde Prajnàpâramitâ parce qu’elle en¬ 
gendre les Buddha, que tous les Buddha qui ont obtenu, obtiennent et obtiendront 
l’Anuttarasamyaksambodhi, l’obtiennent grâce à la Prajnàpâramitâ. Beaucoup 
de sütra sont consacrés à la glorification de la « Mère des Buddha » : cl T 228, 
229 et 258. — Le Mpps indique à plusieurs reprises en quel sens cette métaphore 
doit être prise : —k. 34, p. 314 a : La Prajnàpâramitâ est la Mère des Buddha. 
Parmi les parents, la mère est la plus méritante ; c'est pourquoi les Buddha tiennent 
la Prajnâ pour leur Mère. Le Pratyutpannasamàdhi (décrit dans T. n° 416-419) 
est leur père : ce samâdhi est seulement capable d’empêcher les distractions (viksip- 
tacitta) pour que la Prajnâ soit réalisée, mais il ne peut pas percevoir le Vrai carac¬ 
tère des Dharma. La Prajnàpâramitâ, elle, voit tous les Dharma et discerne leur 
Vrai caractère. A cause de ce grand mérite, elle est appelée Mère ; — k. 70, p. 550 a . 
La Prajnàpâramitâ est la Mère des Buddha, c'est pourquoi les Buddha subsistent 
en se fondant sur elle. Dans les autres sütra, on dit que le Buddha s’appuie sur 
Ja Loi et que la Loi est son maître, mais ici le Buddha déclare à Subhüti que cette 
Loi, c’est la Prajnàpâramitâ. 

Toutes ces métaphores préparent la voie au « Shaktisme » du Vajrayâna qui 
accouple les Buddha et les Bodhisattva à des divinités féminines, à des Mahisï 
comme Locanà, Pândaravâsinï, Mâmakï, Târâ, etc, Cf. H. von Glasenapp, Bud- 
dhistische Mysterien, p. 154 sq. 
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reconstituantes, que lui offrit la brâhmanï N an t’o (Nandâ) 1 . Puis 
sous l'arbre de l'illumination (bodhivrk'sa ), il défit l'armée de Màra 
qui s'élevait à 18.000 koti de soldats, et atteignit la suprême et 
parfaite illumination (anuttarasamyaksaïnbodhi ). 

Question. — Quelles qualités ( guna) doit-il obtenir pour être 
nommé Buddha ? 

Réponse. — 1. Il est nommé Buddha quand il a obtenu le savoir 
de la destruction (ksaya / jndna) et le savoir de la non-production 
(dnutpâdaj nâna) 2 . 

2. Selon d'autres, il est nommé Buddha quand il a obtenu les 
dix forces (daia baldni ), les quatre assurances (catvâri vaiéâradyd - 
ni), les dix-huit attributs exclusifs ( astddaéâvenikâ buddhadhar- 
mâh), les trois sciences (tisro vidyâh), les [quatre] pénétrations 
(catasrah pvatiscitnvidah ), les trois smytyupasthdna ou équanimités 
(1. Quand on écoute la Loi et qu'on la respecte, le Buddha n'éprouve 
aucune joie ; 2. Quand on n'écoute pas la Loi et qu'on la méprise, 
le Buddha n'éprouve aucune tristesse ; 3. Quand, à la fois, on res¬ 
pecte et méprise la loi, le Buddha n'éprouve aucune émotion), la 
grande bienveillance ( mahâmaitrl ) et la grande compassion (mahâ- 
karunâ), les trente-sept auxiliaires de l’illumination (saptatrimsad 
bodhipaksyadharmâh) et la connaissance des caractères généraux 
et particuliers de toutes les choses (sarvadharmasvasâmânyalaksa - 
najnâna) 3 . 

Question. — Pourquoi est-il nommé Bodhisattva aussi longtemps 
qu il n'a pas obtenu l'état de Buddha, et perd-il ce nom quand il a 
obtenu l'état de Buddha ? 

Réponse. — Tant qu'il n'a pas obtenu l'état de Buddha, sa pensée 
reste sujette au désir (trsnâ) et à l'attachement (sanga) ; il cherche 
91 c à s emparer de l'Anuttarasamyaksambodhi : c'est pourquoi il est 
nommé Bodhisattva. Mais, quand il a atteint l'état de Buddha et 
acquis les diverses grandes qualités (guna) des Buddha, il change 
de nom et s'appelle alors Buddha. Ainsi un prince (kumâra) est 
nommé prince tant qu'il n'est pas roi (rdjan), mais, quand il devient 
roi, il ne s'appelle plus prince. Puisqu'il est roi, il ne s'appelle plus 

1 Sur cette offrande, voir ci-dessus, p. 227, n. 3. 

2 Ces deux savoirs constituent la Bodhi : par le premier, on sait en toute vérité 
que la tâche est accomplie ; par le second, on sait que la tâche ne sera plus à accom¬ 
plir (Kosa, VI, p. 282 ; VII, p. 10). Mais il ne faut pas oublier qu’il y a trois espèces 
de Bodhi (ci-dessus, p. 241) et que seul le Buddha possède l’Anuttarasamyaksambodhi. 

8 Voir la définition de ces divers attributs dans Samgraha, p. 285-305. 
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prince, bien qu’il soit fils de roi. De même, tant que le Bodhisattva 
n’a pas atteint l’état de Buddha, il est nommé Bodhisattva, mais 
quand il a atteint l’état de Buddha, il est appelé Buddha. 

Dans le système des Srâvaka, les disciples de Mahâkâtyâyanipu- 
tra définissent le Bodhisattva de la façon que nous venons de dire. 

Le Bodhisattva dans le système du Mahâyâna. 

Les adeptes du Mahâyâna disent : Les disciples de Kâtyâyani- 
putra sont des êtres [plongés] dans la transmigration (samsara) ; 
ils ne récitent pas et n’étudient pas les Mahâyânasütia ; ils ne sont 
pas de grands Bodhisattva ; ils ne connaissent pas le vrai caractère 
(satyalaksana) des Dharma. Par leu,s sens aiguisés ( tïksnendriya ) 
et leur sagesse (prctjnâ), ils ont des théories (upadesa) sur la loi 
bouddhique: ils définissent les entraves (samyojana), le savoir 
(jnâna), la concentration (samâdhi) , les facultés (indriya), etc. 
S’ils commettent des erreurs sur ces divers sujets, que sera-ce quand 
ils voudront nous donner une théorie (upadesa) sur le Bodhisattva ? 
Si un homme faible qui veut sauter un petit ruisseau ne parvient 
pas à le iranchir, que fera-t-il devant un grand fleuve sinon couler à 
pic et se perdre ? 

Question. — Comment se perd-il ? 

X. Actes producteurs des trente-deux marques. 

Réponse. — Les [disciples de Mahâkâtyâyanïputra] ont dit ci- 
dessus (p. 246) qu’on est nommé Bodhisattva après trois Asaxn- 
khyeya. Mais déjà au cours de ces trois Asamkhyeya, le Bodhisat¬ 
tva n’éprouve aucun regret à donner sa tête (stras-), ses yeux 
(nayana), sa moelle (majjâ) et son cerveau 1 : un tel sacrifice ne 
peut être atteint par les Arhat ou les Pratyekabuddha. 

Ainsi autrefois le Bodhisattva, grand chef de caravane (Sa t o 
p’o — sàrthavàhaj, faisait traverser l’océan. Un mauvais vent 
ayant détruit son navire, il dit aux marchands : « Saisissez ma tête 
(siras) , mes cheveux (kèsa) , mes mains (hasta) et mes pieds 
(pàda), et je vous ferai traverser ». Quand les marchands l’eurent 
saisi, il se tua avec un couteau (sastra). L’océan, en règle générale, 
ne retient pas les cadavres (kunapa) ; un vent rapide se mit à 


1 Sur ces divers dons du Bodhisattva, voir ci-dessus, p. 143, n. 1. 
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souffler et l’amena jusqu’au rivage L Qui oserait nier que ce soit 
là le fait d’un grand compatissant (mahâkârunika) ? 

Lorsqu’il avait terminé le second Asamkhyeya et n’était pas 
encore entré dans le troisième, le Bodhisattva reçut du Buddha 
Dïpamkara la prédiction (vyâkarana) qu’il serait Buddha (ci-dessus, 
p. 248). Alors il s’éleva dans les airs (âkâsa), vit les Buddha des' 
dix régions (dasadigbuddha) et, debout dans les airs, loua le Buddha 
Dipa-inkara a . Le Buddha Dïpamkara lui avait dit : « Dans un 


1 Ce récit est résumé du Mahâvastu, III, p. 354-355 : 

Bhütapürvam bhiksavo atïtam adkvâne jambudvïpe vânijakâ dhanahetunâ yâna- 
pàtrena mahâsamudram avatïrnàs tesâm tam yânapâtram makarena matsyajâiena 

bhinnam tahim tahim ye kecid vânijà . bàhâhi plavanti sârthavàhenàpi kim- 

citpürvam pratipannam so pi bàhâhi samudre plavati. Tasya dâni sârthavâhasya 
samïpe pamca vânijakâ bàhâhi sârthavâkena sârdham mahâsamudre plavanti. Sûr - 
thavàhasyaitad abhüsi. Nâsmàbhih sakyam bàhâhi imam mahâsamudram taritum 
ihàsmàbhih sarvehi maritavyam srutam ca me mahâsamudro mrtakunapena sârdham 
ràtrim na prativasati ; yam nünàham dehaparityâgam krtvà imam parrica vànijàm 
ito mahâsamudvâto svastinâ sthalam pràpayeyam . Sârthavâhasya ca sastram va 
hastagatam âsï ; so tesâm pamcànàm vânijakânàm àha. Marna sarve lagnatha aham 
vo svastinâ mahâsamudrâto sthale pratisthàpayisyâmi. Te dâni taira udake apra- 
tisthe anâlambe sarve pamcakâ vànijakâh sârthavâhasya lagnâ tato sârtkavàhena 
sastrena svagalakam vikartitam na mahâsamudro mrtakunapena sârdham râtrim 
prativasati . Atha khalu, bhiksavo , ksipram eva mahâsamudrena tam kunapam sthale 
vâsthâpitam. Te dâni sarve pamca vànijakâh sâgaravegêna kUnapena sârdham sthalam 
ksiptâ. Iyam ca mahàprthivï atiriva sampracalitâ mahamto ca bhütânâm ninâdo 
abhüsi , devâ nâgâ yaksâ asurâ mahâsamudre kim idam ti udïrinsuh. M ahâsamudra- 
devatâ àha . Eso bodhisatvo vànijakehi sârdham yânapàtrena mahâsamudram avatïrnah 
tesâm tam yânapâtram makarena matsyajâiena bhinnam yehi ca vànijakehi pürvam 
pratipannam te bodhisatvenàtmaparityâgena mahâsamudrâto sthalam pràpità. Mayam 
pramattavihàrâ yehi na samanvâhrtam evam duskarakàrakâ bodhisatvà sarvasat - 
vânâm anugrahapravrttà. 

Meme récit dans le Karmasataka tibétain, 28, II, 15 (tr. Feer, p. 49-51) : le 
sârthavâha y a nom de Dbyig dga (Vasunandana) et, comme dans le Mahâvastu, 
c est en se cramponnant a son cadavre flottant que ses compagnons sont sauvés. 

Dans le Hien yu king, T 202 (n° 50), k. 10, p. 421 c-422 b, le sârthavâha, qui 
vivait au temps de Brahmadatta, roi de Bénarès, est nommé Le na chô ye (Rat- 
najaya). Dans le Lieou tou tsi king, T 152 (n° 67), k. 6, p. 36 b (tr. Cha vannes. 
Contes , I, p. 245-247), il est ramené à la vie par éakra. — On trouvera d'autres dé¬ 
tails encore dans le Ta pei king, T 380, k. 4, p. 963 b. 

2 Ce phénomène de lévitation est signalé, entre autres sources, dans le Mahâ¬ 
vastu, I, p. 239 : Samanantaravyâkrto ... Dïpamkarena Megho mânavo anuttaràye 
samyaksambodhaye tàlamàtram vaihàyasam abhyudgamya ekmnsikrto prânjalïkrto 
bhagavantam Dïpamkaram saéràvakasamgham namasyamàno. — Divyâvadâna, p. 
252 : Yadâ ca sa Sumatir mânavo Dïpamkarena samyaksambuddhena vyâkrtas 
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Asamkhyeyakalpa, tu seras Buddha sous le nom de Sâkyamuni ». 
Puisqu’il avait obtenu cette prédiction (vyâkarana), peut-on 
affirmer sans faute grave qu’à ce moment-là il n’était pas déjà 
Bodhisattva ? 

Les disciples de Kâtyâyanïputra ont dit (p. 246) que, durant les 92 a 
trois Asamkhyeya, le Bodhisattva ne possède pas les marques 
(laksana) des Buddha et n’accomplit pas encore les actes produc¬ 
teurs des trente-deux marques (dvâtrimsallaksanakarman). [S’il 
'en est ainsi], comment peuvent-ils savoir qu’il est Bodhisattva ? 
Toute chose doit d’abord manifester ses marques caractéristiques ; 
c’est seulement après qu’on peut connaître sa réalité. Si elle n’a 
pas de marques, on ne la connaît pas. 

[Nous], Mahâyânistes, nous disons : Recevoir la prédiction qu’on 
sera Bud dha , s’élever dans les airs, voir les Buddha des dix régions, 
ce n’est pas là la grande marque. Ce qui est prédit par le Buddha, 
c’est qu’on agira en Buddha. Le fait d’agir en Buddha, voilà la 
grande marque. Vous négligez cette marque et vous adoptez les 
"trente-deux marques [du Grand homme]. Mais, ces trente-deux 
"marques, les rois Cakravartin les possèdent également 1 ; les deva, 
TŒSfàrâja aussi, les produisent par transformation (nirmâna) ; 


tatsamakâlam eva vaihâyasatn saptatâlân abhyudgatah . La frise de Sikri, au 
Musée de Lahore, qui représente quatre fois le Bodhisattva sur le même panneau, 
le place, la dernière fois, dans le haut de la frise, au-dessus du Buddha Dïpamkara 
(cf. Foucher, Art Gréco-bouddhique, I, p. 275). 

1 Les trente-deux marques ornent le corps des Buddha et des rois Cakravartin. 
Il est dit et répété que «pour un jeune homme muni des trente-deux marques, 
il y a deux voies et pas d'autres : s’il demeure à la maison, il sera un roi Cakra- 
vartin ; s'il sort de la maison, il sera un Buddha parfait et accompli » (voir, entre 
autres sources, Dïgha, II, p. 16-17). 

Ces marques sont possédées, en tout ou en partie, par d'autres personnes encore : 
Le Kathâvatthu, IV, 7, p- 283, dans sa réfutation des Uttarâpathaka, tire argu¬ 
ment des Non-bodhisattva «possédant partiellement.JLgs marques » (padesalak- 
khanehi samannâgatà) , — D'après le Yin kouo king, T 189, k. 2, p. 628 b, il y 
avait, chez les éâkya, au temps du Buddha, cinq cents jeunes princes munis d'un 
certain nombre de marques : trois, dix, trente et une ou même trente-deux ; chez 
ceux qui en avaient trente-deux, elles n'étaient pas bien distinctes (vyakta). 

Le Tsa p’i yu king, T 207, p. 522 c, connaît un roi Cakravartin, père de 999 h ls > 
dont certains possédaient vingt-huit marques, d'autres trente, d'autres enfin 
trente et une. 
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N an t* 0 (Nanda) 1 , T'i p'o ta (Devadatta) a , etc., en possédaient 
trente ; le brâhmane P'o po li (Bâvari) en avait trois 3 ; la femme de 


1 Nanda possédait trente marques. Le Mpps, au k. 29, p. 273 a, sera plus expli¬ 
cite : « D’autres personnages que le Buddha possèdent les marques... Ainsi Nanda, 
d’existence en existence, obtint l’ornement des marques physiques ; arrivé à sa 
dernière existence, il sortit de la maison, se fit religieux (éramana) et, quand le 
Samgha l’apercevait de loin, il le prenait pour le Buddha et se levait pour aller 
à sa rencontre ». C'est une allusion au Vinaya des Sarvàstivàdin, Che song ii u> 
T 1435» k - l8 » P- I 3° (comparer le fragment tokharien du même Vinaya dans 
Hoernle, Remains, p. 369) : «Le Buddha résidait à Kapilavastu. En ce temps-là 
l’âyusmat Nanda, frère cadet du Buddha, qu’une sœur de sa mère avait enfanté 
avait le corps tout pareil au Buddha, avec trente marques et quatre doigts de taille 
en moins que le Buddha. Alors Nanda se fit un vêtement de même mesure que 
celui du Buddha. Quand les Bhiksu se trouvaient réunis soit à l'heure du repas, 
soit après-midi, s'ils voyaient de loin Nanda venir, ils se levaient pour aller au 
devant de lui : Voici notre grand chef qui vient ! Une fois rapprochés, ils s’aper¬ 
cevaient que ce n’était pas lui... ». Le même récit se rencontre dans les autres 
Vinaya, notamment dans le Vinaya pâli, IV, p. 173, où il n’est pas question des 
trente marques. Mais le détail est connu du Ken pen chouo ... tsa che, T 1451, 
k. 11, p. 251 a, et du Fo pen hing tsi king, T 190, k. 56, p. 912 b. 

2 Devadatta possédait trente marques, ainsi que le Mpps le dira plus loin (k. 14, 
p. 164 c 28). Ce détail est connu de Hiuan tsang (Si yu ki, T 2087, k. 6, p. 900 a), 
qui fait dire à Devadatta : « Je possède trente marques, un peu moins que le 
Buddha ; une grande assemblée m'entoure ; en quoi suis-je différent du Tathà- 
gata ? ». — On sait par ailleurs que Devadatta se prétendait égal au Buddha 
par la famille et supérieur à lui par ses pouvoirs magiques (Tseng yi a han, T 125, 
k. 47, p. 803 a ; Che song liu, T 1435, k. 36, p. 257). 

3 Bâvari possédait trois marques. Le Mppé, k. 29, p. 273 a, reviendra sur ce 
personnage, mais le passage présente des difficultés. M. L. de La Vallée Poussin 
dans Siddhi , p. 737, le traduit comme il suit : « Maitreya, quand il était laïc [et 
avait un] maître nommé Po p’o li, possédait Yürnâ, la langue couvrant le visage 
et la cryptorchidie». Je proposerais de comprendre: «Quand Maitreya était 
Vêtement-blanc (avadâtâvasana) , son maître s’appelait Po p’o li (Bâvari) et pos¬ 
sédait trois marques : Yürnâ, la langue couvrant le visage et la cryptorchidie ». 
Cette traduction peut se réclamer, non seulement du Mpps, k. 4, p. 92 a, qui attribue, 
trois marques à Bâvari, mais encore du Pârâyana (Suttanipâta, v. 1019) qui lui 
reconnaît la même qualité : 

vïsamvassasatam âyu, so ca gottena Bâvarï 
tinassa lakkhanâ gatte, tinnam vedâna’ pâragü. 

« Il est âgé de 120 ans ; par sa famille il est Bâvari ; il y a trois marques sur son 
corps ; il est versé dans les trois Veda ». 

Bâvari est surtout connu par les Vatthugâthâ du Pârâyana (Suttanipâta, V, 1) 
et par le 57 e conte du Hien yu king, T 202, k. 12, p. 432 b-436 c (voir P. Demié- 
ville, BEFEO, XX, p. 158 ; S. LÉvi, JA, Oct-Déc. 1925, p. 320-322 ; Mélanges 
Linossier, II, p. 371-373). Dans ce dernier texte, p. 433 b, Bâvari n’a que deux marques; 
le Buddha déclare : « Votre maître Bâvari n’a que deux marques : les cheveux 
noirs (asitakeêa) et la langue large (prabhütajihvâ) ..., il a 120 ans ..., il a 500 dis¬ 
ciples ». 
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Mo ho kia chô (Mahâkâéyapa) avait la marque « couleur d’or » 

( suvarnavarna ) h Même des gens de notre génération possèdent 
une ou deux de ces marques, comme «les yeux noirs foncés» 
(abhmïlanetra) , «les bras longs » (dirghabâhu) , «la partie antérieu¬ 
re du corps semblable à celle du lion » (simhapürvârdhakâya) , etc. 
Ces diverses marques se rencontrent plus ou moins nombreuses. 
Pourquoi y attachez-vous de l’importance ? 

Dans quel sütra est-il dit que le Bodhisattva n’accomplit pas les 
actes producteurs des marques durant les trois Asamkhyeyakalpa ? 
Na-nt’o (Nanda) avait donné un bain au Buddha Pi p’o che (Vipa- 
éyin) et souhaité obtenir une pure beauté (saundarya ). Sur le stüpa 
d’un Pratyekabuddha, il avait peint une cloison en bleu, et tout en 
y dessinant l’image du Pratyekabuddha, il avait fait le vœu (pra- 
nidhâna) : «Je souhaite obtenir toujours la marque de la couleur 
d’or (suvarnavarna) ». Enfin, il avait construit des degrés sur le 
stüpa du Buddha Kâsyapa 2 . A cause de ces trois méiites ( punya), 

1 La femme de Kâsyapa avait un corps couleur d'or. Le Ken pen chouo ... pi 
tch’ou ni p’i nai ye, T 1443, k. 1, p. 909 t>, raconte son mariage avec Kâsyapa : 

« Quand Kâsyapa est devenu grand, il fait fondre une statue en or et déclare à ses 
parents qu'il ne se mariera qu'avec une fille couleur d or semblable a la statue. 
Les parents font faire trois autres statues et chacune des statues est promenée 
dans une des quatre directions de l’espace pour que les filles viennent l’adorer. 
Quand la jeune Miao hien (Bhadrâ) arrive, elle est si belle que 1 éclat de la statue 
en est éclipsé. Le père de Kâsyapa se met en relations avec le père de Miao hien 
et le mariage des deux jeunes gens est conclu » (Chavannes, Contes, IV, p. 13*)• 

— On trouvera un récit analogue dans Tsa p’i yu king, T 207 (n° 9), p. 524 a-525 a 
tr. Chavannes, Contes, II, p. 14-20) ; Fo pen hing tsi king, T 190, k. 45, p. 862 b. 
(tr. Beal, Romantic Legend, p. 316-317) ; King liu yi siang, T 2121, k. 13, p. 64. 

— L’Apadâna, II, p. 578-584, consacre un chapitre à la therï Bhaddâ Kâpilâni ; 
il raconte ses vies antérieures et sa dernière existence, et signale, au v. 58, son 
mariage avec Kâsyapa : 

ghanakancanabimbena nimminitvâna marn pitâ 
adâ Kassapavïrassa kàmàsà vijjitassa me. 

— Voir encore le comm. des Therïgâthâ dans Rh. D., Psalms of the Sisters, 
p. 47-48, et Manoratha, I, p. 375-376. 

2 Voir plus loin Mpps, k. 29, p. 273 a : « Nanda, dans une existence antérieure, 
avait donné un bain au Samgha et fait le vœu suivant : Je veux, d’existence en 
existence, être beau (abhirüpa) et gracieux (prâsâdika). Au cours d’une autre 
existence, ayant rencontré le stüpa d’un Pratyekabuddha, il avait dessiné l’image 
de ce Pratyekabuddha et fait le vœu suivant : Je veux que mon corps soit orné, 
d'existence en existence, de la marque couleur [d’or] ». 

Je pense que le Mpps tire ses renseignements du Mahâkarmavibhanga, p. 38 : 
yathà âryasundaranandena kila Krakucchande samyaksambuddhe bhiksusamghe 
jentâkasnânam kriam. tâmé ca drstvà cittam prasâditam , bhüyaê ca suvarnena hari- 
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il jouit du bonheui dans toutes ses existences et, partout où il 
naquit, il obtint toujours une grande beauté. Avec le reste du mérite 
(pimyasesa) , il renaquit à Kapilavastu, dans la famille des éàkya, 
comme frère cadet [variante ti, préférable à ti tseu} du Buddha. 

tâlena pratyekabuddhastüpe lepo dattah. idam api drstvâ cittam prasâditam. abhirü- 
patàyâm ca parinâmitam. bhüyas ca stüpe kriyamâne prathamam ckattram kâritam, 
yathâ paêcimabhave sa eva vyàkaroti. 

jentâkasya ca snânena haritâlasya iepanena ca 
ekacchattrapradânàc ca prâptà me suvarnavarnatâ. 

S. Lévi, qui a édité ce texte, a retrouvé la stance finale dans le Fo wou po ti 
tseu tseu chouo pen k’i king, T 199, p. 199 b, reproduit également dans le Ken 
pen chouo... yao che, T 1448, k. 17, p. 87 b : « Nanda raconte qu’au temps du 
Buddha Vipasyin il avait donné au Samgha une maison de bains chauds (ou : 
des bains d’eau chaude parfumée) en prononçant le vœu pour lui-même et pour 
la communauté d’être toujours purs et propres, sans souillures ni écoulements, 
d’une tenue irréprochable, avec un teint de lotus. Ensuite il naquit chez les dieux, 
puis chez les hommes, et toujours sa beauté était merveilleuse. Et dans la suite 
voyant le stüpa d’un Pratyekabuddha, il l’a réparé (ou, reblanchi) et l’a revêtu 
d’un enduit parfumé et il l’a recouvert encore de couleur jaune d’or, et il a pro¬ 
noncé le vœu : Je souhaite que mes organes soient toujours au complet, que mon 
corps soit couleur d'or. Et il est né à Bénarès, le second fils du roi Kia fo ou Tchi 
wei ni ; voyant le stüpa du Buddha Kâsyapa, il y a suspendu un parasol. Et il 
se résume dans cette stance qui est celle du Karmavibhahga : Pour avoir baigné 
la communauté, enduit un stüpa de plâtre coloré en jaune, donné au stüpa un 
parasol, j’ai obtenu des bonheurs innombrables». 

S. Lévi renvoie encore au Fo pen hing tsi king, T 190, k. 57, p. 917, qu’il résume 
brièvement : « Le premier épisode se place au temps de Vipasyin, à Pândumatï 
où règne le roi Pan du ; plus tard, au temps de Kàéyapa Buddha, le roi de Bénarès 
y est appelé Ki li che (Kpsi). Le second fils de ce roi, en donnant un parasol d’or 
au stüpa de Kâsyapa, fait également vœu de renaître avec un corps couleur d’or ». 

On pourrait citer également l’Apadàna pâli, I, p. 57, qui n’est pas sans rappoit 
avec T 199. Nanda aurait eu un corps couleur d’or pour avoir donné une robe 
au Buddha Padumuttara : 

Padumuttarassa bhagavato îokajetthassa tâdino 
vatfhuttamam mayâ dinnam sayambhussa mahesino. 
tam me Buddho viyâkâsi jalajuttamanâyako 
iminâ vatthadânena hemavanno bhavissasi. 

Mais le récit le plus détaillé se retrouve dans le Vinaya des Mülasarvâstivâdin, 
Ken pen chouo... tsa che, T 1451, k. 12, p. 260 c-261 c. Eu égard à la vogue que 
connaît la légende de Nanda depuis les découvertes de Nâgârjunikonda (voir J. 
P. Vogel, RAA, t. XI, 1937» P- 115-118), je ne crois pas inutile d’en donner la 
traduction : 

Les Bhiksu ayant conçu un doute interrogèrent le Grand Maître pour le dissiper : 
«Bhadanta, quels actes le bhiksu Nanda avait-il faits autrefois pour avoir ainsi 
le corps couleur d’or (suvarnavarna) , être orné de trente marques (laksapa), avoir 
une taille inférieure de quatre doigts seulement à celle du Bhagavat et pour que 
le Grand Maître, prenant en pitié un homme si attaché aux voluptés, l’ait retiré 
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Il possédait trente marques du Grand homme et une pure beauté. 
Il quitta la maison (pravrafita) et devint Arhat. Le Buddha a dit 
que, parmi ses cinq cents disciples, le bhiksu Nanda était le pre¬ 
mier par la beauté. Ces marques sont donc faciles à obtenir 
(sulabha). Pourquoi dites-vous donc que le Bodhisattva doit les 
«planter)) (avaropayati) durant quatre-vingt-onze Kalpa alors que 
d’autres les obtiennent en une seule existence (janman) ? C’est là 
une grave erreur. 


de la mer du Samsara pour le fixer adroitement dans le Nirvana définitif (âtyantika - 
nirvana)} Nous voudrions que vous nous l’expliquiez». 

Le Buddha dit aux Bhiksu : Cela est dû à la maturation du fruit des actes ac¬ 
complis autrefois par le bhiksu Nanda, etc... Et il dit cette stance: Les actes 
ne périssent pas, même après des centaines [de millions] de périodes cosmiques. 
Rencontrant le complexe des conditions et le temps favorable, ils fructifient pour 
leur auteur (na pranaêyanti karmâni kalpakotisatair api , sâmagrïtn prâpya kâlatvi 
ca phalanti hhalu dehinâm). 

a. Il y a quatre-vingt-onze Kalpa, quand la durée de la vie humaine était de 
80.000 années, apparut dans le monde le Buddha Vipasyin, tathàgata, aihat, 
parfaitement illuminé (samyaksambuddha) , doué des sciences et des pratiques 
(vidyâcaranasampanna) , bien-venu (sugata), connaisseur du monde (lokavid) , sans 
supérieur (anuttara) , conducteur des hommes à convertir (purusadamyasàrathi) , 
instructeur des dieux et des hommes (sâstâ devamanusyânâm) , buddha, bhagavat. 
Accompagné de 62.000 Bhiksu, il voyageait parmi les hommes. Il atteignit la ville 
de T s’in houei (Bandhumatï), résidence royale, se dirigea vers la forêt de Bandhu- 
matî et s’y fixa. Ce Bhagavat avait un demi-frère, très attaché aux voluptés, 
que Vipasyin, tathàgata, arhat et samyaksambuddha, avait retiré de la mer du 
Samsara et fait sortir du monde (pvavrajita) pour le fixer adroitement dans 1 e Nir¬ 
vana définitif. En ce temps-là, le rci du pays s’appelait Yeou ts’in (Bandhumat) ; 
il gouvernait les peuples selon la justice : ses états étaient prospères, opulents, 
abondants, heureux et tranquilles : point de querelles, de discordes, de tumultes, 
de méfaits, de maladies ; les buffles, les vaches, le riz et la canne à sucre étaient 
en abondance. [Voir l’original sanskrit de ce cliché dans Avadânaéataka, I, p. 218 : 
râjâ râjyam kârayati rddham ca sphïtam ca ksemam ca subhiksam câkïvnabahwjana - 
manusyam ca praéântakalikalahadambaram taskararogâpagatam êâlïksugomahisï- 
sampannam akhilam akantakam ekaputram iva râjyam pâlayati\ . Mais le demi-frère 
du roi était très porté pour le plaisir. Le roi apprenant que le Buddha et sa com¬ 
munauté s'étaient fixés dans la forêt de Bandumatï, donna ses ordres aux princes, 
à la parenté, aux servants, aux grands ministres et aux dames du harem, et tout 
le peuple se rendit en cortège auprès du Buddha. Rendant hommage de la tête 
aux pieds du Buddha, ils reculèrent et s’assirent de côté. Alors le Bhagavat prêcha 
la Bonne Loi à toute cette foule ; l'enseignement fut profitable et ils obtinrent 
une délivrance (vimukti) excellente. Mais le frère du roi, plongé dans ses plaisirs, 
n’avait pas voulu sortir [avec les autres]. Alors les fils des ministres et ses autres 
amis se rendirent en groupe auprès de lui et lui dirent : « Bon ami, ne sais-tu pas 
que le roi, les princes, avec la cour, les ministres et le peuple sont allés auprès du 
Buddha Vipasyin lui présenter en personne leurs hommages et qu’ayant entendu 
la Bonne Loi, ils ont obtenu une délivrance excellente ? La condition humaine 
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Vous autres [disciples de Kàtyàyanïputra] vous dites (p. 247) ; 
«Au cours du premier Asamkhyeyakalpa, le Bodhisattva ne sait 
pas s’il deviendra Buddha ou non. — Au cours du deuxième Asam¬ 
khyeyakalpa, il sait bien qu’il sera Buddha, mais n’ose pas le pro¬ 
clamer. — Au cours du troisième Asamkhyeyakalpa, il sait bien 
qu’il sera Buddha et l’annonce aux hommes ». Où le Buddha a-t-il 


est chose rare, mais tu l'as obtenue. Comment peux-tu, en cet instant, te livrer 
à tes plaisirs sans vouloir sortir ? » Entendant ces reproches, le frère du roi fut 
rempli de honte ; acquiesçant de la tête, il se joignit à ses compagnons et ils par¬ 
tirent ensemble. A ce moment, le bhiksu qui était le frère du Buddha, vit ces com¬ 
pagnons qui partaient ensemble et leur demanda : « Messieurs, pourquoi partez- 
vous avec cet homme ? » Les compagnons lui en donnèrent la raison. Le bhiksu 
leur dit : « Je suis le frère du Buddha ; autrefois, quand je vivais dans le monde 
(grhastha), j'étais aussi très attaché aux voluptés ; heureusement le Grand Maître 
[mon, frère] m’a forcé à les quitter et m'a fait trouver la Paix (ksema) et le Nirvana 
définitif. Il y a donc encore de ces sots qui ressemblent à ce que j’étais [autrefois]. 
Ces amis bienveillants qui l'emmènent avec eux lui rendent vraiment un grand 
service. Vous pouvez aller auprès du Grand Maître sans supérieur. Seulement 
quand vous serez près du Buddha, ayez une foi profonde ». Les compagnons arri¬ 
vèrent près du Buddha et celui-ci, considérant leurs facultés et leur ardeur, leur 
prêcha la Loi. Quand ils l’eurent entendue, ils éprouvèrent de profonds sentiments 
de foi. [Le frère du roi] se leva alors de son siège et, ayant rejeté sur une épaule 
son vêtement supérieur (ekâmsam uttaràscmgam krtvâ), il dirigea vers le Bhagavat 
ses mains jointes (yena Bhagavàms tenânjalitn pranamya) et lui dit : « Bhagavat, 
je voudrais que le Grand Maître et sa noble assemblée viennent demain chez moi 
prendre un bain dans ma piscine ». Le Buddha accepta par son silence et le jeune 
homme, ayant compris que le Buddha acceptait, s’inclina aux pieds du Buddha, 
prit congé et s’en alla. Il se rendit alors auprès du roi [son frère], lui présenta ses 
hommages et lui dit: «Grand roi, je suis allé près du Buddha, j’ai entendu la 
Loi, j’ai eu la foi et j’éprouve un sentiment de dégoût (samvegacitta) pour les vo¬ 
luptés. J’ai prié le Buddha et l’Assemblée de venir demain chez nous pour prendre 
un bain dans la piscine. Le Tathâgata, le Grand Maître, a accepté avec bienveillance. 
Le Buddha a droit au respect des dieux et des hommes ; il conviendrait que le 
roi fasse nettoyer les rues et orner la ville ». Le roi se dit : « Le Buddha va venir 
en ville, je dois la faire orner. Le goût de mon frère pour les plaisirs était incorri¬ 
gible ; il est vraiment extraordinaire (adbhuta) que le Buddha ait pu le mater». 
[S’adressant alors à son frère], il dit : « C’est bien, tu peux aller préparer les affaires 
nécessaires au bain (snânopakarana) ; quant à moi, j’ornerai la ville le mieux pos¬ 
sible ». Le frère du roi, tout joyeux, prit congé et s’en alla. Le roi s’adressa alors 
à ses ministres : « Il faut faire proclamer partout l’édit que voici : Demain le 
Bhagavat sera dans nos murs. Vous tous, indigènes et étrangers, devez orner 
la ville, nettoyer les rues et vous rendre avec des parfums et des fleurs, au devant 
du Grand Maître ». Les ministres obéirent et firent proclamer partout l’édit royal. 
Aussitôt, par toute la ville, la foule se mit à enlever les ordures, à répandre des 
parfums, à brûler des aromates, à suspendre des bannières et à semer des fleurs : 
la ville ressemblait au Parc de plaisance (nandanavana) de âakra, roi des dieux. 
Cependant, le frère du roi avait préparé de l’eau chaude et de l’huile parfumée, 
omé la piscine et disposé des lits. Quand le Buddha Vipasyin fut sur le point d’entrer 
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dit cela ? Dans quel sütra l'a-t-il enseigné ? Est-ce dans la Triple 
Corbeille des Auditeurs (srâvakadharmatripitaka ), ou est-ce dans 
les sütra du Grand Véhicule (mahaytinasütra) ? 

Les disciples de Kàtyàyanïputra. —Bien que le Buddha n’ait 

dans la ville, le roi, les ministres, le prince héritier, la reine, les gens du palais, 
les courtisanes et le peuple sortirent à la rencontre du Buddha et, s’étant prosternés 
à distance aux pieds du Buddha, rentrèrent à sa suite dans la ville. Alors le frère 
du roi entraîna le Buddha Bhagavat dans la piscine et remplit son bain d’eau par¬ 
fumée. Il vit que le Buddha Bhagavat avait un corps couleur d'or, orné partout 
des 32 marques (laksana) et des 80 sous-marques (anuvyanjana) ; à cette vue, il 
fut dans la jcie et éprouva de profonds sentiments de foi. Quand le bain fut terminé 
et que le Buddha eut repris ses habits, il rendit hommage de la tête aux pieds du 
Bhagavat et fit le vœu (prcgnidhâna) suivant: «J’ai eu le bonheur aujourd'hui 
de rencontrer un éminent Champ de mérites (punyaksetya) et de lui rendre un petit 
service. En récompense de cette bonne action je voudrais que, dans mes existences 
futures, mon corps ait une couleur d’or comme celle du Buddha. Déjà le Buddha 
a retiré son propre frère des voluptés auxquelles il était si attaché, pour le fixer 
dans la Paix et le Nirvana définitif. Je voudrais aussi plus tard être le frère d’un 
Buddha et avoir un corps couleur d'or ; et quand je me complairai dans les vo¬ 
luptés, je voudrais que le Buddha me force de sortir du fleuve profond des désirs 
impurs pour me conduire au Nirvana et au Séjour de la Paix (ksemapada). 

Le Buddha ajouta : N’en doutez pas, ô Bhiksu, celui qui fut alors le frère volup¬ 
tueux du roi Bandhumat, c’est l’actuel bhiksu Nanda. C’est lui qui, jadis, invita 
le Buddha Vipasyin à prendre dans sa piscine un bain d’eau parfumée et qui, 
d’un, cœur pur, souhaita la récompense que j’ai dite. Aujourd’hui il est le frère 
du Buddha, son corps a la couleur de l’or ; comme il se complaisait dans les voluptés, 
je l’ai forcé à en sortir, à rejeter le désir et à quitter la maison pour aboutir au 
Nirvana et au Séjour de la Paix. . 

b . Alors les Bhiksu ayant conçu un nouveau doute demandèrent au Bhagavat : 
«Bhadanta, quel acte le bhiksu Nanda a-t-il fait autrefois pour avoir aujourd’hui 
le corps orné de trente Mahâpurusalaksana ? ». 

Le Buddha dit aux Bhiksu : Cela est le résultat des actes accomplis par lui, 
etc... (comme plus haut). Autrefois, dans un village (grâma) , il y avait un éresthin 
riche, ayant de grands biens, une grande opulence, des possessions vastes et étendues 
[cf. le cliché de l’Avadânasataka, p. 13 : anyatamah êvesthï prativasati âdhyo mahâ- 
dhano mahâbhogo vistïvnaviéâla,parigrahah\. Il possédait un jardin (udyâna) rempli 
de fleurs et de fruits, avec des sources, des étangs, des bosquets et des monticules, 
et pouvant servir d'abri aux religieux (pravrajita). En ce temps-là, c’étaient des 
Pratyekabuddha qui apparaissaient dans le monde et venaient se fixer dans les 
retraites par pitié pour les êtres ; il n’y avait pas de Buddha dans le monde : ces 
Pratyekabuddha étaient les seuls Champs de mérites (punyaksetya) de l’époque. 
Un jour un vénérable Pratyekabuddha, voyageant parmi les hommes, arriva au 
village et, regardant aux alentours, s’arrêta dans le jardin. Voyant ce vénérable, 
le jardinier lui dit : « Sugata ! repose-toi ici de tes fatigues ». Le Vénérable se 
fixa en cet endroit et là, durant la nuit, entra dans la concentration du feu (tejah- 
prabhâsamâdhi). A cette vue le jardinier se dit: «Ce Bhadanta accomplit des 
choses extraordinaires » ; alors, en pleine nuit, il se rendit chez le maître de maison 
et lui dit : « Maître, dès à présent tu peux te réjouir. Un Bhadanta est venu passer 
la nuit dans ton jardin ; il est doué de pratiques merveilleuses et possède les Abhi- 
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pas dit cela dans le Tripitaka, cela est raisonnable et plausible. 
D’ailleurs, c’est ce qu’enseigne l’A p’i t’an pi p’o cha (Abhidharma- 


jnâ : il lance de grands rayons (raémi) qui illuminent tout le jardin ». A ces mots 
le éresthin se rendit en hâte au jardin et, se prosternant aux pieds du Vénérable, 
il lui dit : « Noble personnage, c’est un bonheur pour moi que tu sois venu ici 
chercher ta nourriture. Reste ici dans ce jardin ; je te fournirai toujours ta nourri¬ 
ture ». Le Pratyekabuddha voyant son zèle accepta. Il resta dans le jardin où il 
pénétra les concentrations sublimes et le bonheur de la délivrance (vimoksasukha) 
Il se dit alors: Mon corps fétide erre [depuis longtemps] dans le Samsara; j’ai 
fait ce que j'avais à faire (krtakftya), il faut que j'entre maintenant dans le Nir¬ 
vana et que je réalise la Non-naissance (anutpâdà). Ayant fait cette réflexion, 
il monta dans les airs, entra dans la concentration de l’éclat du feu (tejahprabhâ- 
samâdhi) et manifesta tous les miracles (prâtihârya) : il lançait de grands rayons ; 
par la partie supérieure de son corps il brillait d'un éclat rougeâtre ; par la partie 
inférieure il laissait couler une eau limpide. Quand il eut rejeté son corps, il comprit 
la Non-naissance et réalisa le Nirvâna-sans-reste (nirupadhiéesanirvâna) . Alors le 
Ôresthin prit son cadavre, le brûla avec des aromates et éteignit le bûcher avec 
de la crème de lait. Il recueillit ses restes, les plaça dans une urne toute neuve, 
construisit un stüpa et y suspendit des parasols (ckattra). Plein d'une foi respec¬ 
tueuse, il arrosa [le stüpa] de trente sortes d'eaux parfumées en faisant le vœu (pra- 
nidhâna) de rechercher les Marques [du Grand Homme]. 

Le Buddha ajouta : N'en doutez pas, ô Bhiksu, le éresthin d'alors, c'est l'actuel 
Nanda. A cause de ce bel hommage et de sa foi respectueuse, il a obtenu aujour¬ 
d'hui en récompense trente Marques merveilleuses. 

c. Alors les Bhiksu ayant conçu un nouveau doute demandèrent au Bhagavat : 
«Bhadanta, quel acte le bhiksu Nanda a-t-il fait autrefois pour que, au cas où 
il n aurait pas quitte la maison (pyavyajita) et rejeté les plaisirs, il eût certainement 
joué le rôle d’un puissant roi Cakravartin ? » 

Le Buddha dit aux Bhiksu : C'est le résultat des actes accomplis par lui, etc... 
(comme plus haut). Autrefois, durant la bonne période (bhadyakalpa) , quand la 
duree de la vie humaine était de 20.000 années, le Buddha Kâsyapa apparut dans 
le monde. Muni des dix appellations [tathàgata, arhat, etc.], il s'était fixé à Vârâ- 
nasï, au Rsipatana, dans le Mrgadàva. En ce temps-là, dans cette ville, le roi nommé 
Ki li chi (Krkin) gouvernait le peuple selon la justice en grand roi de la loi, etc. 
(le reste comme ci-dessus). Ce roi avait trois fils : l'aîné, le second et le cadet. 
Lorsque le Buddha Kâéyapa eut terminé son ministère, il entra dans le grand 
Nirvâria comme une flamme qui s'éteint. Le roi, avec foi et respect, prit la dé¬ 
pouille du Buddha, la brûla avec des aromates, du santal (candana), etc., et éteignit 
le bûcher avec du lait parfumé. Il recueillit les restes (savîya), les plaça dans une 
urne en or, éleva un grand stüpa fait de quatre joyaux, long et large d’un yojana 
et haut d'un demi-yojana. Au moment de la circumambulation, le second fils du 
roi plaça sur le pinacle un parasol (chattya). 

Le Buddha ajouta : N'en doutez pas, ô Bhiksu, celui qui était alors le second 
fils du roi, c'est l'actuel Nanda. C’est lui qui alors, dans une pensée de respect 
a offert un parasol qu'il a fixé sur le pinacle. En récompense de cette bonne action 
il fut, durant 2.500 existences, un puissant roi Cakravartin, régnant sur un continent 
(dvïpaka) et, dans la génération actuelle, s'il n'avait pas quitté la maison (pravra- 
jita), il aurait encore été un puissant roi à la roue et aurait acquis une grande 
souveraineté (aiévarya ). 
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vibhâsâ) au chapitre concernant le Bodhisattva (Vibhâsâ, T 1545, 
k. 176, p. 886 c). 

Les Mahâyânistes. — Dès la première production de la pensée 
de la Bodhi (pmthamacittotpâda), le Bodhisattva sait qu’il sera 
Buddha. Ainsi, quand le bodhisattva A tchô lo (Acala) 1 , en présence 92 b 
du Buddha Tch'ang cheou (Dîrghapâni ?), produisit pour la pre¬ 
mière fois la pensée [de la Bodhi], il atteignit le siège du diamant 
(vajrdsana) et acquit aussitôt l’état de Buddha ; en lui, les méprises 
(viparyâsa) et les pensées impures (avisuddhacitta) ne naissaient 
plus. Les quatre Bodhisattva du Cheou leng yen san mei (éüramga- 
masamâdhi) reçurent la prédiction (vydkarana) : le premier reçut 
la prédiction sans avoir produit la pensée de la Bodhi ; le deuxieme 
reçut la prédiction au moment où il allait produire la pensée de 
la Bodhi ; avant que le troisième ne la reçoive, les autres savaient 
tous [qu'il serait Buddha], mais lui-même l'ignorait ; avant que le 
quatrième ne la reçoive, les autres et lui-même étaient au courant. 
Pourquoi dites-vous donc (à la p. 247) qu'au cours du deuxième 
Asamkhyeyakalpa le Bodhisattva connaît la prédiction, mais n'ose 
pas proclamef [qu'il sera Buddha] ? — D'ailleurs, le Buddha a dit 
que, durant des Asamkhyeyakalpa innombrables (apramdna), le 
Bodhisattva réalise les qualités (güna) pour sauver les êtres. Pour¬ 
quoi, dans ces conditions, parlez-vous [seulement] de trois Asàm- 
khyeyakalpa, qui sont finis et limités ? 

Les disciples de Kâtyâÿanlputra.—Bien qu'il soit question 
[de ces Asamkhyeya innombrables] dans les Mahâyânasütra, nous 
n’y croyons pas entièrement. 

Les Mahâyânistes. —C'est une grande erreur, car [les Mahâyâ- 
nasütia] sont la vraie doctrine (saddharma) bouddhique sortie de 
la bouche même (kanthokta) du Buddha. Vous n'avez pas à les 
rejeter. D'ailleurs vous tirez votre origine du Mahâyâna 2 ; com- 

1 Acala, ou Acalanâtha, est célèbre dans le bouddhisme du Vajrayàna et la 
secte Shingon ; c’est un, des cinq Vidyârâja, protecteurs de la loi. Il est en rapport 
étroit avec Vairocana et la Prajnâpâramitâ avec lesquels il forme une trinité. Il 
est représenté portant une épée et entouré de flammes. Cf. Grünwedel, Mytho¬ 
logie d . Buddh., p. 162 ; M. W, De Visser, Ancient Buddhism injapan, Leiden, 
1935,, P* 144 sqq. 1 Glasenapp, Buddh. Mysteyien, p. 80, 84, 98. 

2 Historiquement, le Grand Véhicule est postérieur au Petit, mais ses adeptes 
revendiquent souvent pour lui une origine au moins aussi ancienne. La stance 
bien connue âdâv avyâkaranât du Sütrâlamkâra, éd. Lévi, p. 3, reprise dans la 
Siddhi, p. 176, affirme que le Grand Véhicule est « Parole du Buddha » authentique, 
parce que «d'origine, il coexiste au Petit Véhicule (samapyav,rtteh) », et le com- 




294 


295 


[k- 4, p. 92 b] 

ment pouvez-vous dire que vous n’y croyez pas entièrement ? 

Vous autres [disciples de Kâtyâyanïputra] vous dites encore 
(p. 249) que «le Bodhisattva accomplit les actes producteurs des 
trente-deux marques dans le monde du désir (kâmadhâtu), et non 
pas dans le monde matériel (rüpadhâtu) ni dans le monde imma¬ 
tériel (ârûpyadhâtu) ». [Sans doute], dans l’Arûpyadhâtu, il n ’y 
a pas de corps (kdya) ni de matière (rüpa), et comme ces trente- 
deux marques sont des ornements corporels, il n’est pas possible 
d’accomplir dans l’Ârûpyadhâtu les actes qui les produisent. Mais 
pourquoi ne pourrait-on pas les accomplir dans le Rüpadhâtu ? 
Dans le Rüpadhâtu se trouvent les grands Brahmârâja qui invitent 
régulièrement les Buddha à faire tourner la roue de la loi (dharma - 
cakra). Sages et purs, ils sont capables de rechercher l’état de Bud¬ 
dha. Pourquoi n’accompliraient-ils pas les actes producteurs des 
trente-deux marques ? 

Vous dites encore (p. 249) que «le Bodhisattva accomplit ces 
actes dans ses destinées humaines (manüsyagati) et non pas dans 
les autres destinées ». Mais [il peut les accomplir également dans 
les destinées animales ou autres]. Ainsi So k’ie tou long wang (lire 
So k’ie [loi long wang tou — Sàgaranàgaràjaduhitâ), la tille de 
Sâgara, roi des serpents, est un Bodhisattva de la dixième terre 
(dasamâ bhûmi) 1 ; le roi des serpents A na p'o ta to (Anavatapta- 

mentaire explique : samakâlam ca Érâvakayânena Mahâyânasya pravrttir upa- 
labhyate na pascàt. —- Selon certains Mahâyânistes, les écritures du Grand Véhicule, 
tout comme celles du Petit, auraient été compilées aussitôt après la mort du Buddha, 
et le Mpps, au k. ioo, p. 756 b, semble les approuver : « Il y en a qui disent : Tandis 
que Mahâkâéyapa, à la tête des Bhiksu, compilait le Tripitaka sur le Gjrdhrakü- 
taparvata, aussitôt après le Nirvana du Buddha, les Grands bodhisattva Manjusrî, 
Maitreya, etc., emmenant avec eux Ânanda, compilèrent le Mahàyâna. Ànanda 
savait mesurer le degré des aspirations et de la conduite des êtres ; c’est pourquoi 
il ne prêcha pas le Mahàyâna aux éràvaka [qu’il estimait incapables de comprendre 
cet enseignement] ». Sur cette compilation du Grand Véhicule qui aurait eu lieu 
sur la montagne Vimalasvabhàva, au sud de Râjagrha, voir encore les citations 
réunies par Bu ston, II, p. 101. 

1 Cfr. Saddharmapundarïka, p. 263-265 (tr. Burnouf, Lotus, p. 160-162 ; Kern, 
p. 251-253). —Bien que femme et âgée seulement de huit ans, la fille de Sâgara, 
roi des serpents, avait acquis l’Anuttarasamyaksainbodhi qui constitue l’état de 
Buddha. Comme le bodhisattva Prajnâküta et èâriputra refusaient de croire 
qu une femme ait pu atteindre cette dignité, elle supprima en elle les signes qui 
indiquaient son sexe, se montra revêtue des organes qui appartiennent à l’homme 
et transformée en un bodhisattva qui se dirigea vers le midi. Dans cette partie 
de l’espace, se trouvait l’univers nommé Vimalà ; là, assis près du tronc d’un 
arbre de Bodhi, fait des sept substances précieuses, ce bodhisattva se montra 
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nâgarâja) est un Bodhisattva de la septième terre (saptamâ bhûmi J 1 * 
et le roi des démons Lo heou (Râhu asurarâja) est aussi un grand 
Bodhisattva 2 . Pourquoi dites-vous que le Bodhisattva ne peut pas 

parvenu à l’état de Buddha parfaitement accompli, portant les trente-deux signes 
du Grand homme, ayant le corps orné de toutes les marques secondaires, illu¬ 
minant de l’éclat qui l’environnait les dix régions et faisant l’enseignement de 
la loi. [Voici le texte sanskrit de ce passage : Sâgaranâgarâjadiihitâ ... tat strïn- 
driyani antarhitam purusendriyam ca prâdurbhütam bodhisattvabhütam càtmânani 
samdarsayati. tasyâm velâyâm daksinâm disam prakrântah. atha daksinasyâm diêi 
vimalà nâma lokadhâtus taira saptaratnamaye bodhivrhsamüle nisannam abhisam - 
buddham âtmânam samdaréayati sma dvàtrimêallaksanadharam sarvânuvyanja- 
narüpam prabhayâ ca dasadisam sphuritvâ dharmadesanâm kurvânam]. — D'après 
les indications qui précèdent, le Mpps a donc parfaitement raison de faire de la 
fille de Sâgara un bodhisattva de la 10e terre, stade ultime de la carrière du Bodhi¬ 
sattva et précédant immédiatement 1 arrivée a 1 état de Buddha. 

Le Mpps raconte ici l’histoire de la fille de Sâgara en se référant au Saddharma¬ 
pundarïka ; Kumàrajïva, traducteur du Mpps, a donc connu cette histoire. Ceci 
mérite d’être noté, car le passage où il est question de la fille de Sâgara manquait 
primitivement dans la traduction du Sdhp donnée par Kumàrajïva en 406; 
il n’y a été inséré que plus tard, à l’époque des Souei, sous forme d’un chapitre 
spécial intitulé Devadatta (cf. T 262, k. 4, P* 34 b ~35 c). Une tradition prétend 
que le chapitre aurait figuré à l'origine dans la version de Kumàrajïva, mais aurait 
été confisqué à Tch’ang-ngan. Quoi qu’il en soit, le chapitre Devadatta est ancien 
puisque son contenu apparaît, dès 286 A. D., d ai ts la trad. du Sdhp par Dharma- 
raksa (cf. T 263, k. 6 sub fine), et il a circulé à la fin du V e siècle en Sérinde et 
en Chine indépendamment du reste du Sdhp. Sur ce problème, voir dans la Biblio¬ 
graphie Bouddhique, VII-VIII, 1937. P- 95-96, le compte-rendu de P. Demiéville 
sur l’ouvrage de K. Fuse {en japonais). 

1 Le Mpps reviendra plus bas (k. 39, p. 344 a ) sur ce personnage : Parmi les 
êtres plongés dans les destinées animales, certains obtiennent, d’autres n’ob¬ 
tiennent pas l’état de Buddha; ainsi Anavataptanàgaràja, Sàgaranàgarâja,etc., 
obtinrent l’état de Buddha. — Anavatapta est un des huit grands rois-Dragons ; 
il habite dans l’étang Anavatapta d’où sortent les quatre fleuves du monde (voir 
ci-dessous, k. 7, p. 114 a ; k. 8 , p. 116 a). Selon le Tch’ang ahan, T 1, k. 18, p. 117 a, 
il n’a pas les trois malheurs des autres rois-Dragons qui sont : un vent et un sable 
ardents leur brûlent la peau et les os ; un vent violent souffle dans leur palais et 
les découvre ; l’oiseau Garuda les tourmente au milieu de leurs jeux. D après le 
Jou lai hing hien king, T 291, k. 2, p. 602 c, les pluies qui émanent de son corps 
fécondent le Jambudvïpa. — Pour plus de détails, voir l’Hôbôgirin, Anokudatsu, 
p. 33. __ Tandis que le Mpps fait d’Anavatapta un bodhisattva de la 7 e terre, 
Hiuan tsang (Si yu ki, T 2087, k. 1, p. 869 b) prétend qu’il était un bodhisattva 
de la 8 e terre avant de recevoir la forme d’un dragon. 

2 Râhu, personnification de l’éclipse, apparaît dans deux sutta célèbres du 
Samyutta, le Candima- et Suriyasutta, que le Mpps reproduira ci-dessous (k. 10, 
p. 135 b) et où nous ajouterons quelques références. — Le palais de Rahu est 
décrit dans le Tch’ang a han, T 1, k. 20, p. 129 b. — Râhu a une ville nommée 
Kouang ming, quatre parcs, quatre épouses nommées Jou ying « Ombre », Tchou 
hiang «Parfum», Miao Un «Merveilleuse forêt», Cheng tô «Vertu éminente», 
sa vie est de 5.000 années, où chaque jour égale 500 années humaines (Hôbôgirin* 
Ashura, p. 42). 


297 


2 9 6 [k. 4, p. 92 c] 

accomplir les actes producteurs des trente-deux marques dans 
d'autres destinées [que la destinée humaine] ? 

Vous dites encore (p. 249) que «le Bodhisattva les accomplit 
dans la destinée humaine et au Jambudvïpa ». Il est raisonnable 
de dire qu'il ne peut pas les accomplir dans lê Yu tan lo (Uttarakuru), 
car là-bas les hommes sont sans personnalité, attachés au plaisir 
(rakta) et dépourvus de facultés aiguisées (tïksnendriya), Mais 
pourquoi ne pourrait-il pas les accomplir dans les deux autres conti¬ 
nents, le K'iu t’o ni (Godânïya) et le Fou p’o fi (Pürvavideha), 
où les mérites (punya), la sagesse (prajnâ) et la durée de la vie 
(âyus) , sont plus grands que dans le Jambudvïpa 1 ? 

Vous dites encore (p. 250) qu'il faut «une volition (cetanâ) 
pour accomplir chaque marque ». Mais, sur le temps de claquer les 
doigts, la pensée (citta) naît et périt seize fois ; dans une pensée, 
il n'y a ni arrêt (sthiti), ni division (vibhâga) 2 ; comment pourrait- 
elle accomplir une marque du Grand homme ? [D’autre part] une 
marque du Grand homme ne peut pas se passer d'une pensée pour 
son accomplissement. Donc [seule] la réunion de multiples voûtions 
(bahucetanâsàmyoga) peut accomplir une même marque. Ainsi, 
92 c pour porter un lourd fardeau, un seul homme ne suffit pas ; il 
faut les forces réunies de plusieurs hommes. De même, pour ac¬ 
complir une marque, il faut avoir une grande pensée et, à cet effet, 
la réunion de multiples voûtions est indispensable. Aussi elle est 
nommée «la marque aux cent mérites» (éatapunyalaksana) . Il 
est impossible qu'une seule volition accomplisse une marque dé¬ 
terminée. Si d autres choses encore ne peuvent être accomplies 
par une volition unique, que dire alors de la marque aux cent 
mérites ? 

Pourquoi dites-vous (p. 253) que la pensée du Bodhisattva 
éâkyamuni était impure tandis que celle de ses disciples était 
pure, que la pensée du Bodhisattva Maitreya était pure tandis 

1 Ces quatre continents sont décrits dans Kosa, III, p. 145. 

Seize moments de pensée naissent et périssent pendant que dure un Dharma 
matériel : « Mieux vaut considérer comme un Soi ce corps fait des quatre grands 
éléments plutôt que la pensée. On voit ce corps durer un an... cent ans, davan¬ 
tage. Mais ce qui porte le nom de pensée (citta) , esprit (manas), connaissance (vi- 
jnâna), de nuit et de jour, naît autre, périt autre. De même qu’un singe prend 
une branche, la lâche, en prend une autre ...» (Samyutta, II, p. 94-95 ; Tsa a han, 
T 99, k. 12, p. 81 c). — «Comme une rivière de montagne ... il n’y a pas khana , 
laya, muhutta, où elle se repose, mais elle va... ; la vie des hommes est petite... 
Ce qui est né ne peut pas mourir » (Anguttara, IV, p. 137). 
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que celle de ses disciples était impure ? Où cela est-il dit ? On ne 
trouve rien de pareil ni dans le Tripitaka ni dans le Mahâyâna. 
Cette affirmation est tirée de votre imagination. Vous croyez que 
seul le Bodhisattva éâkyamuni a vu le Buddha Pusya dans sa 
grotte précieuse et l'a loué par une même stance durant sept jours 
et sept nuits. Mais le Bodhisattva Maitreya, lui aussi, a loué le 
Buddha Pusya de toutes manières. L’A po t’o na king (Avadâ- 
nasütra, ou Avadànasataka) est le seul à n'en pas parler h Si vous 
l'ignorez, ce n'est pas une raison suffisante. Puis vous ajoutez 
que la pensée des disciples de Maitreya était impure : cela est tout 
à fait contradictoire. 

2. Les six vertus. 

Vous dites (p. 255) que [par la vertu du don] «le Bodhisattva 
donne tout sans éprouver de regret, comme le roi Sibi qui, pour 
sauver le pigeon, donna sa chair au faucon sans éprouver de regret ». 
Donner des richesses (âmtsadâna) , c'est un don inférieur (hïna- 
dâna) ; donner son corps (kâyadâna) , c'est un don moyen (madhya- 
dâna) ; donner n'importe quoi, pourvu que la pensée soit détachée 
(nihsanga), c'est le don supérieur (agradâna) 2 . Pourquoi [en 
rappelant ici le don du corps par le roi Sibi] faites-vous l'éloge du 
don moyen comme s'il était la plénitude de la vertu du don (dâ- 
napâramitâparipüri) ? 

Ce don [moyen], bien que son intention (citta) soit élevée et 
remplie de bienveillance (maitrï) et de pitié (karunâ), peut com¬ 
porter ou ne pas comporter de sagesse (prajnâ). [Le roi Sibi] est 
comme un homme qui sacrifierait son corps pour ses parents, sa 
famille ou pour son maître. Puisqu'il sait qu'il sacrifie son corps 
pour un pigeon, son don est moyen. 

[Les disciples de Kàtyàyanïputra]. — Le Bodhisattva [se sacri¬ 
fie] pour tous les êtres, pour ses parents, pour son maître ou pour 
tous les hommes. C'est pourquoi [si on accepte votre définition du 
don supérieur où le détachement joue le rôle essentiel], le don du 
corps ne constituera [jamais] la plénitude de la vertu du don. 

1 Voir ci-dessus, p. 254, n. 1. 

2 Le don supérieur qui constitue à proprement parler la vertu de don (dâna- 
pâramitâ) repose essentiellement sur le savoir exempt de concept (mrvikalpaka- 
jnâna) qui le rend triplement pur (trimandalaparisuddha) : il consiste à ne faire 
aucune distinction entre la chose donnée (deya), le donateur (dâyaka) et le béné¬ 
ficiaire (pratigrâhaka) . Cf. Pancaviméati, p. 264 ; éatasâhasrikà, p. 92 , Bodhicaryà- 
vatâra, IX, st. 168 ; Panjikâ, p. 604 ; Uttaratantra, p. 120, 254 ; Samgraha, p. 
185, 225 ; Siddhi, p. 629 en note. 
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[Les Mahàyânistes]. — Bien qu'il se sacrifie pour tous les êtres, 
sa pensée (citta) est impure (aviêuddha) , car il ne sait pas qu’il 
est lui-même inexistant en soi (anâtmaka) ; il ignore que celui qui 
reçoit son aumône (pratigrdhaka) n’est pas un homme, n'est pas 
son maître ; il ignore que la chose donnée par lui (deyadravya) 
n'est en réalité ni identique (eka) à lui ni distincte (anya) de lui. 
Puisque sa pensée (citta) est attachée (sakta) aux trois notions 
[de donateur, de bénéficiaire et de chose donnée], elle est impure 
(aviêuddha) . C'est dans ce monde (lokadhdtu) qu’il recevra la ré¬ 
compense de son mérite (punyavipdka) ; il ne pourra pas aller di¬ 
rectement à l'état de Buddha. Aussi il est dit dans la Prajnàpâ¬ 
ramità que les trois choses [donateur, bénéficiaire et chose donnée] 
sont inexistantes (anupalabdha) 1 et qu'il ne faut pas s'y attacher. 

Ceci s'applique à la vertu du don, mais vaut aussi [pour les autres 
vertus] jusques et y compris la vertu de sagesse. [Selon les disciples 
de Kâtyâyaniputra, ci-dessus, p. 266], diviser la grande terre, les 
villes, les bourgades et les villages et en faiie sept parts, c'est la 
93 a plénitude de la vertu de sagesse (prajndpdramitâpanpün) . Mais 
la vertu de sagesse est immense (apramdna) et infinie (ananta) 
comme l’eau de l'océan. Les Deva, les Àrya, les Arhat, les Pratye- 
kabuddha et même les Bodhisattva débutants (âdikârmikabodhi - 
sattva) ne peuvent en connaître le bord extrême que [seuls] les 
Bodhisattva des dix terres (daêabhümi) parviennent à connaître. 
Comment alors pouvez-vous dire que diviser la grande terre, les 
villes, les bourgades et les villages et en faire sept parts constitue 
la plénitude de la vertu de sagesse ? Diviser la terre n'est qu'un 
calcul (ganand) ordinaire; c'est une modeste partie (hïnabhdga) 
de la sagesse vulgaire (samvrtiprajnd) , pareille à une ou deux 
gouttes d'eau (bindu) dans l'océan. 

La véritable Prajnàpâramità est nommée la Mère des Buddha 
(buddhamâtr) des trois temps (tryadhvan) ; elle révèle le vrai ca¬ 
ractère de tous les Dharma (sarvadharmasatyalaksana). Cette 
Prajnàpâramità n'a pas de point d'arrivée ni de point de départ ; 
quel que soit l'endroit où on la cherche, on ne peut la trouver ; 
elle est pareille à une magie (mdyd) , à un écho (pratisrutkâ) , à 
la lune réfléchie dans l'eau (udakacandra) que l'on voit et qui dis- 


1 Cf. Pancavimsati, p. 264 : tatra katamâ lokottarâ dânapâramitâ ?... iha bodhi - 
sattvo mahâsattvo dânam dadat, nâtmânam upalabhate, pratigrâhakam nopalabhate, 
dânam ca nopalabhate tadvipâkam ca nopalabhate. — Comparer éatasahasrikâ, p. 92. 



paraît aussitôt. Les Arya, par compassion (anukampâ), et bien 
que cette sagesse ait un caractère unique (ekalaksana) , la définis¬ 
sent par toutes sortes d’expressions conventionnelles (nâmasamke- 
ta) comme étant le trésor précieux de la sagesse des Buddha ( bud- 
dhaprajhdratnakoêa) . Vous dites de graves erreurs. 

3. U époque d'apparition des Buddha 

Vous parlez (p. 268) des quatre examens (vilokana) faits par le 
Bodhisattva: 1. examen du temps (kdlavilokana) , 2. examen du 
lieu (deêavilokana) , 3. examen de la famille (kulavilokana) , 4. 
examen de la mère (upapattisthânavilokana) . Vous ajoutez que 
le Buddha apparaît dans le monde (prddurbhavati) quand la durée 
de vie humaine (âyus) est de 80.000, 70.000, 60.000, 50.000, 40.000, 
30.000, 20.000, 100 années. — Mais si les Buddha ont toujours 
compassion (anukampd) des êtres, pourquoi apparaîtraient-ils 
seulement à ces huit époques et non pas aux autres ? La loi des 
Buddha est indépendante du temps (kdlânapeksa) . De même qu'un 
bon remède (osadhi), aussitôt avalé, guérit la maladie (vyddhi) } 
ainsi la loi du Buddha ne dépend pas du temps. 

[Les disciples de Kàtyâyanïputra].— Bien que le Bodhisattva 
ait compassion des êtres et que les Buddha ne dépendent pas du 
temps, quand la durée de vie dépasse 80.000 ans, les hommes vivant 
longtemps (dïrghdyus) abondent en plaisirs (sukha) ; leurs entraves : 
amour, désir, etc. (rdgatrsnddisamyojana) sont grosses (sthüla) 
et leurs facultés sont faibles (mrdvindriya) . Ce n’est pas le moment 
de les convertir. D'autre part, quand la durée de vie est inférieure 
à 100 ans, les hommes ont une vie courte (alpâyus) et sont accablés 
de douleurs (duhkha) ; leurs entraves : haine, etc. (dvesddisamyo- 
jana) sont épaisses (sthüla). Cette période de plaisir [quand la 
durée de vie dépasse 80.000 ans] et cette période de douleur [quand 
elle est inférieure à 100 ans] ne sont pas des époques favorables pour 
trouver le Chemin (mdrgaldbha) . C'est pourquoi les Buddha n'ap¬ 
paraissent pas [à ces moments-là]. 

[Les Mahàyânistes]. — 1. La durée de la vie des dieux dépasse 
xo.ooo.ooo d’années ; cela est dû à leur vie antérieure (pürvajanma). 
Bien qu'ils abondent en plaisirs (sukha) et que leurs désirs sensuels 
(rdgatrsnd) soient grossiers (sthüla), ils peuvent trouver le Chemin 
(mârga). Que dire alors des hommes qui ne sont pas très heureux 
et dont les trente-six impuretés sont facilement corrigées, [sinon 
qu'ils trouvent le Chemin encore plus facilement que les dieux] ? 
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C’est pourquoi, même quand la durée de vie humaine dépasse 80.000 
ans, les Buddha doivent apparaître dans le monde. A cette époque, 
les hommes ne sont pas malades et leur pensée est joyeuse ; par 
conséquent leurs facultés sont aiguisées (tïksnendriya) et ils sont 
vertueux. A cause de leurs vertus et de leurs facultés aiguisées, ils 
peuvent facilement trouver le Chemin. 

2. En outre, sous le Buddha Che tseu kou yin wang (Simhadundu- 
bhisvararâja), la durée de la vie humaine est de 100.000 ans ;sous 
le Buddha Ming wang (Àlokarâja), elle est de 700 Asamkhyeya- 
kalpa ; sous le Buddha A mi t’o (Amitâbha), elle se prolonge durant 
d’innombrables Asamkhyeyakalpa. Comment pouvez-vous dire que 
les Buddha n’apparaissent pas quand la durée de la vie humaine 
dépasse 80.000 ans ? 

93 b [Les disciples de Kàtyâyanîputra]. — C’est dans les Mahâyà- 
nasütra qu’il y a ces renseignements, mais dans notre système il 
n’est pas question des Buddha des dix régions (dasadigbuddha ), 
mais seulement des cent Buddha du passé (atïtabuddha) : âàkya- 
muni , Kiutch’enjo (Krakucchanda), etc., et des cinq cents Buddha 
du futur (anâgatabuddha) : Maitreya, etc. 1 

[Les Mahâyânistes]. — Dans les Mahàyànasütra, pour diverses 
raisons, on parle des Buddha des trois temps (tryadhvan) et des 
dix régions (dasadis). Dans les univers (lokadhâtu) des dix régions, 
sévissent tous les tourments: vieillesse (jarâ), maladie (vyâdhi) 
et mort (marana), amour (râga), haine (dvesa) et sottise (moka), 
etc. ; c’est pourquoi les Buddha doivent apparaître dans ces régions. 
Il est dit dans un Sütra : « Si la vieillesse ( jarâ), la maladie (vyâdhi ), 
la mort (marana) et les passions (klesa) n’existaient pas, les Buddha 
n’apparaîtraient pas » 2 . En outre, là où il y a beaucoup de malades 
(vyâdhita), il doit y avoir beaucoup de médecins (vaidya). 

Dans un de vos textes à vous, ârâvaka, à savoir le Tch’ang a han 
(Dirghâgama), le roi P’i cha men (Vaisramana) adresse au Buddha 
la stance suivante : 


1 Pour le nombre et les noms des Buddha passés et futurs on se rapportera à 
Malalasekera II, p. 295, et à l’Hôbôgirin, Butsu, p. 195-197. 

2 Comparer Anguttara, V, p. 144 : Tayo bhikkhave dhammâ îoke na samvijjeyyum, 

na Tathâgato îoke uppajjeyya araham sammâsambuddho ... Katame tâyo ? Jâti 

ca jarâ ca mararian ca. 



[k. 4, p. 93 b] 

Je m'incline devant les Buddha passés, futurs et présents ; 

Je prends mon refuge ( éarana ) dans le Buddha ââkyamuni 1 . 

1 Le même passage du Dirghâgama sera cité plus au long ci-dessous, k. 9, p. 
126 a : 

« Dans le Dirghâgama, un sütra dit : Il y avait un roi des Asura, gardien de 
» la région Nord ; avec plusieurs centaines de koti d’Asura, il se rendit, durant la 
» dernière veille de nuit, auprès du Buddha et, ayant salué de la tête les pieds du 
» Buddha, il s'assit de côté ; lançant un éclat pur, il illumina tout le Jetavana 
» d'une grande lumière. Joignant les mains, il loua le Buddha par ces deux stances : 

« Grand héros, je prends mon refuge en toi ! 

«Buddha, le plus grand parmi les bipèdes, 

« Ce que tu connais par l'œil de la sagesse 
« Les dieux ne peuvent pas le comprendre. 

« Qu’ils soient passés, futurs ou présents, 

» Je m’incline devant tous les Buddha. 

» Prenant ainsi aujourd’hui mon refuge dans le Buddha, 

» Je rends également hommage aux Buddha des trois temps». 

Ce passage est le début de V À tânâtikasütr a dont il existe deux recensions. La 
première a pour témoins : 1) le texte sanskrit retrouvé en Asie centrale et publié 
par H. Hoffmann, Bruchstücke des Âtânâtikasütra, Leipzig, 1939. p- 331 2) la 
traduction chinoise de Fa hien, intitulée PH cha men t’ien wang king, T 1245, 
p. 217 a ; 3) la traduction tibétaine du Bkah hgyur, intitulée Kun tu rgyu ba dan 
kun tu rgyu ba ma yin pa dan hthun pahi mdo (cf. Csoma-Feer, p. 3 2 7)- Dans 
cette recension, le sütra se situe à érâvastï, dans le Jetavana, et Vaisravana adresse 
deux stances au Buddha. —La seconde recension a pour témoins: 1) VÀtânâ- 
tiyasuttanta pâli du Dïghanikâya, III, p. 194 1 2 * ) traduction tibétaine du Bkajh 
kgyur, intitulée Lcan lo can gyi pho bran gi mdo (cf. Csoma-Feer, p. 288). Dans 
cette seconde recension, le sütra se situe à Ràjagrha, sur le Grdhrakütaparvata, 
et Vaisravana n'adresse pas de stances au Buddha. 

Les extraits donnés ici par le Mppé se rattachent à la première recension. Pour 
s'en convaincre, il suffit de jeter un coup d’œil sur le texte sanskrit publié par 
Hoffmann, 0. c., p. 33 : 

evam maya érutam. ekasamayam bhagavâm érâvastyâ/m viharati sma jetavane 
’nâthapindadârâme. atha vaisravano mahârâjânekayaksasataparivâro 7 nekayaksa- 
sahasraparivâro > tikrântavarno ’bhikrântâyàm râtrau yena bhagavâms tenopayagama. 
upetya bhagavatpâdau éirasâ vanditvaikânte nyasïdat. apïdânïm vaisravanasya 
mahârâjno varnânubhâvena sarvam jetavanam udârenâvabhâsena sphutam abhüt . 
ekântanisanno vaiéravayio maharaja tasyâm velâyâm gâthâm babhàse . 

nam*astu te mahâvïra 
sambuddha dvipadottama \ 
na tad devâh prajânanti 
yat prajânâsi caksusmân || 

pratyutpannam atïtâmê ca 
ye ca buddha anâgatâh \ 
sarvàn aham namasyâmi 
tvâm câham êaranayn gatah || 

Citant par deux fois ce passage, le Mpps, au lieu d'indiquer le titre du sütra 
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Dans ce sütra à vous, il est dit que le roi s'incline devant les 
Buddha passés (atïta), futurs (andgata) et présents (praiyutpanna) 
et qu’il prend son refuge dans le Buddha ââkyamuni. On sait donc 
que, dans le présent, il y a d’autres Buddha [que âàkyamuni]. Si 
les Buddha d’ailleurs (desdntarabuddha) n’existent pas, comment 
le roi s’incline-t-il d’abord devant les Buddha des trois temps, 
puis prend-il après tout spécialement (prthak) sçm refuge en Sà- 
kyamuni ? Ce roi n’avait pas encore renoncé à tout désir (avïta- 
râga) , mais il se trouvait à côté de Sâkyamuni, et à cause de l’affec¬ 
tion et de l’estime qu’il lui portait, il prit en lui son refuge. Quant 
aux autres Buddha, il s’incline devant eux. 

4. Lieu d'apparition des Buddha. 

[Les disciples de Kâtyàyaniputra]. — Le Buddha a dit : « Deux 
Buddha n’apparaissent pas simultanément dans un même monde 
(ekasmin lokadhdtau), de même que deux rois Cakravartin n'appa¬ 
raissent pas simultanément dans un même monde » L Donc il est 

VAtânâtika, se réfère simplement à la collection, le Dïrghâgama . Le Dïrghâgama 
qu’il utilise n’est pas le Dïghanikàya pâli de la secte des Theravâdin-Vibhajja- 
vâdin, car 1 Âtânâtiyasuttanta qui s'y trouve ne contient pas les stances prononcées 
par Vaisravana en l’honneur du Buddha. Ce n’est pas davantage le Dïrghâgama 
traduit en chinois, vers les années 412-413, par Buddhayasas sous le titre de T ch’an g 
a han (Taishô, n° I) et qui appartient vraisemblablement à la secte des Dharma- 
gupta (cf. les arguments de Watanabe, Przyluski et Waldschmidt dans E. Wald- 
schmidt, Bruchstücke buddh. Sütras, Leipzig, 1932, P* 229) J en effet, cette collection 
ne contient pas d ’Âtânâtikasütra. 

Nous avons déjà remarqué a plusieurs reprises que le Mpps, citant sans plus de 
précision « le Vïnaya >>, se réfère presque toujours au Che son g liu (Taishô, n° 1435), 
le Vinaya des Sarvâstivàdin. On peut donc supposer que le Dïrghâgama qu’il 
utilise ici appartenait aussi à l'école des Sarvâstivàdin. Deux faits viennent con¬ 
firmer cette hypothèse. Les Sarvâstivàdin possédaient une collection de dix-huit 
« Grands sütra » dont le sixième, VA tch’a na kien (en langue des Ts’in : sütra de la 
conciliation des esprits démoniaques), n’est autre que YÀtânâtikasütra (cf. Che 
song liu, T 1435, k. 24, p. 174 b; traduction dans S. Lévi, Sur la récitation pri¬ 
mitive des textes bouddhiques, JA, mai-juin 1915* p. 419)- Quatre de ces «Grands 
sütra » ont ete retrouvés a Chotscho, en Asie centrale, dans une petite anthologie 
de sütra, éditée par E. Waldschmidt, Bruchstücke buddh. Sütras, Leipzig, 1932 : 
ce sont le Mahânidâna, le Éakrapraêna, le Bimbasâra et le Mahâsamâjasütra. 
Or cette anthologie est, sans conteste possible, de provenance sarvâstivàdin (cf. 
E. Waldschmidt, 0. c., p. 228). 

1 Phrase sur laquelle le Mppé reviendra plus loin (k. 9, p. 125 a) et que l’on 
retrouve dans plusieurs sütra : 

a) En pâli, p. ex., dans Anguttara, I, p. 27-28 : Atthânam etam bkikkhave ana- 
vakâso yam ekissâ lokadhâtuyâ dve aràhanto sammâ sambuddhà apubbam acarimam 
uppajjeyyum n ’ etam thânam vijjati ... Atthânam étant bkikkhave anavakàso yam 
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faux qu’il y ait présentement d’autres Buddha [que Sâkyamuni], 

[Les Mahây&nistes]. — Sans doute le Buddha a dit cela, mais 
vous ne comprenez pas le sens de ses paroles. Le Buddha veut dire 
que deux Buddha n’apparaissent pas simultanément dans un même 
Trisàhasramahàsàhasralokadhâtu (ou Trichiliomégachiliocosme) ; il 
ne dit pas que dans les univers des dix régions (dasadiglokadhâtu) 
il n’y ait pas actuellement [plusieurs] Buddha. Ainsi, deux rois 
Cakravartin n’apparaissent pas simultanément dans le même Cà- 
turdvipaka (ou Univers à quatre continents), car ces êtres très puis¬ 
sants n’ont pas de rival sur leur domaine. Par conséquent, dans 
un même Câturdvipaka, il n’y a qu’un seul Cakravartin. De même 
deux Buddha n’apparaissent pas simultanément dans un même 
Trisàhasramahàsàhasralokadhâtu. Le sütra met ici sur le même 
plan les Buddha et les rois Cakravartin. Si vous croyez qu’il y a 
[d’autres] Cakravartin dans les autres Câturdvipaka, pourquoi ne 
croyez-vous pas qu’il y a [d’autres] Buddha dans les autres Tri- 
sâhasramahàsàhasralokadhàtu 1 ? 

ekissâ lokadhâtuyâ dve râjâno cakkavattï apubbam acarimam uppajjeyyum n’etam 
thânam vijjati . 

5 ) En sanskrit, p. ex., dans Koéavyâkhyâ, p. 338 : Asthânam anavakâêo y ad 
apürvâcaramau dvau tathàgatau loka utpadyeyâtâm. 

c) En sanskrit mixte, p. ex., dans Mahàvastu, III, p. 199 • Asthânam khalv 
etam anavakâsam yad ekakâle dvau tathâgatâ arhantah samyaksambuddhâ loke 
utpadyensuh. 

Nous savons par la Kosavyâkhyâ, ibid., que asthânam se réfère au présent et, 
anavakâêah, au futur. II faut donc traduire : « Il est impossible dans le présent, 
dans le futur, que deux Tathâgata apparaissent dans un même monde sans que 
Tun précède et que l’autre suive ». 

La formule apparaît dans une infinité de sütra : citons pour mémoire Dïgha, 
II, p. 225; III, p. 114 ; Majjhima, III, p. 65 ; Anguttara, I, p. 27 ; Milinda, p. 236 ; 
Mahàvastu, III, p. 199 ; Tch’ang a han, T 1, k. 5, p. 31 a ; Idem, k. 12, p. 79 a î 
Tchong a han, T 26, k. 47, p. 724 a. — Les grands traités ont essayé de l’inter¬ 
préter : voir p. ex. Koéa, III, p. 198-201 ; Bodh. bhümi, p. 9 2 « Madhyântavi- 
bhanga, p. 152 ; et surtout Samgraha, p. 33 2 " 333 > 33 ^- 

1 L’interprétation donnée ici par les Mahâyânistes est consignée dans le Ma- 
dhyântavibhanga, p. 152 : tathâgatayos cakravartinoé caikasmiml lokadhâtâv 
anutpâdâd iti, tathâgatayos trisâhasramahâshasro lokadhâtur abhipretah, cakra- 
vartinos tu câturdvipaka evety kecit , tathâgatayor api câturdvipaka evety apare . 
— Tr. « Le [sütra] dit que deux Tathâgata et deux Cakravartin ne naissent pas 
[simultanément dans un même monde]. D’après certains, le monde en question est 
un Trichiliomégachiliocosme s’il s’agit des Tathâgata, mais un Univers-à-quatre- 
continents s’il s’agit des Cakravartin. Selon d’autres, il s’agit, dans les deux cas, 
d’un Univers-à-quatre continents ». La Kosavyâkhyâ, p. 338, signale aussi cette 
double explication : « Que faut-il entendre par ce même monde ? Par ce même 
inonde il faut entendre soit un même Câturdvipaka, soit un même Trisàhasra- 
mahàsàhasralokadhâtu ». 
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2. En outre, un Buddha unique ne peut pas sauver tous les êtres. 
Si un Buddha unique pouvait sauver tous les êtres, il n*y aurait 
pas besoin d'autres Buddha, un seul et même Buddha apparaîtrait. 
Mais les qualités des Buddha (buddhadharma) qui sauvent les 
êtres à convertir (vaineya), périssent aussitôt nées (jàtamdtrd 
nirudkyante) , comme le feu qui s'éteint quand la chandelle est usée ; 
en effet les Dharma conditionnés ( samskrtadharma ) sont transitoires 
(anitya) et vides de nature propre (svabhdvasünya) . Donc, dans 
le présent, il doit y avoir encore d'autres Buddha L 
93 c 3- Enfin les êtres (sattva) sont innombrables et la douleur 
(duhkha ), immense. .C'est pourquoi il doit y avoir des Bodhisattva 
magnanimes et d'innombrables Buddha qui apparaissent dans le 
monde pour sauver les êtres. 

[Les disciples de Kàtyâyanïputra]. — Il est dit dans le sütra 
que le Buddha apparaît d'âge en âge après un nombre immense 
d'années comme la fleur de l'arbre Ngeou t'an ft’o lo (Udumbara) qui 
apparaît une fois à époques régulières 2 . Si les dix régions étaient 

1 Le Samgraha démontre à plusieurs reprises (p. 272-273, 284, 328-329) comment 
il doit y avoir à la fois unité et pluralité de Buddha. 

2 Les textes post-canoniques répètent à satiété que l’apparition d’un Buddha 
est aussi rare que l’apparition d’une fleur sur l’arbre Udumbara ( Ficus glomerata, 
qui porte des fruits, mais n’a pas de fleur visible) : — Lalitavistara, p. 105 : ta- 
dyathâ audumbarapuspam kadâcitkarhicil loke utpadyate evam eva kadàcitkarhicid 
bahubhih kalpakotinayutair buddha bhagavanto loke utpadyante. Tr. « De même 
que la fleur de l'Udumbara apparaît bien rarement dans le monde, de même aussi, 
bien rarement, à la suite de plusieurs Nayuta de koti de Kalpa, les Buddha Bhagavat 
apparaissent dans le monde ». — Sukhàvatïvyüha, § 2 : tadyathaudumharapus- 
pànâm loke prâdurbhâvah sudurlabho bhavati evam eva tathâgatânâm arthakâmànâm 
hitaisinàm anukampakànâm mahàkarunâpratipannànâm sudurlabhah prâdur¬ 
bhâvah. Tr. « De même que, dans le monde, l’apparition des fleurs de l’Udumbara 
est très rare, de même l’apparition des Tathâgata qui veulent l’intérêt, désirent 
le bien, sont pleins de pitié et sont arrivés à la grande compassion, est très rare ». 
— Saddharmapundarïka, p. 39 : tadyathàpi nâma udumbarapuspam kadâcitkarhicit 
samdrêyate evam eva tathàgato ’pi kadàcitkarhicid evamrüpâm dharmadeêanârn 
kathayati. Tr. « De même que la fleur de l’Udumbara ne paraît qu’en certains 
temps et en certains lieux, de même ils sont rares les temps et les lieux où le Ta¬ 
thâgata fait une semblable exposition de la loi ». — Sütrâlamkâra, tr. Huber, 
P■ 396 : «Le Buddha ressemble à la fleur de l’Udumbara qu’on trouve difficile¬ 
ment ». — Le Mpps reviendra encore sur cette comparaison au k, 9, p. 125 c (en 
deux endroits). 

En parcourant les œuvres post-canoniques et tardives, on pourrait trouver 
beaucoup d’autres exemples de cette comparaison. Par contre, je crois pouvoir 
affirmer qu’elle est absolument introuvable dans les sutta pâlis. Pourtant le Mppé 
est formel : « Il est dit, dans le sütra, que le Buddha apparaît d’âge en âge comme 
la fleur de l’Udumbara ». N’ayant rien trouvé de semblable dans le canon pâli. 
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remplies de Buddha, le Buddha apparaîtrait facilement, on pourrait 
facilement le trouver et on ne pourrait pas dire qu'il est difficile à 
rencontrer. 

[Les Mahàyânistes]. — Non ! C'est dans un même Mahâsàhasra- 
lokadhàtu que le Buddha apparaît régulièrement après un nombre 
immense d'années. Il n’est pas question ici des univers des dix ré¬ 
gions. Parce que les pécheurs ne savent pas l'honorer et ne recher¬ 
chent pas énergiquement le Chemin (mdrga), on dit que le Buddha 

j’ai dirigé mes recherches d’uu autre côté et, pour les raisous que je vieus d’exposer 
àlap. 302 eu n., je me suis tourné vers les fragments de sütra sanskrits exhumés 
d’Asie centrale où dominait l’influence sarvàstivâdin. Une fois de plus l’expérience 
s’est révélée concluante, et j’ai trouvé la comparaison en question dans un frag¬ 
ment sanskrit du Mahàparinirvânasütra publié par E. Waldschmidt dans ses 
Beitràge zur Textgeschichte des Mahàparinirvânasütra, Nachrichten v. d. Gesell. 
der Wissens. zu Gôttingen, Philol.-Hist. Klasse, Band II, Nr. 3, 1939* P- 58 en 
note. Dans le Mahâparinibbânasuttânta pâli (Dïgha, II, p. 155-156) les derniers 
moments du Buddha sont décrits de la façon suivante : le Buddha demande aux 
moines s’ils n’ont plus de doutes concernant le Buddha, la Loi et la Communauté 
sur la réponse négative d’Ânanda, il reprend : «Maintenant, moines, je n’ai plus 
à vous dire que ceci : tous les composés sont périssables ; travaillez infatigablement. 
Ce fut la dernière parole du Tathâgata.— Mais le fragment du Mahaparinirvânasütra 
en sanskrit est plus détaillé. Après avoir rapporté la réponse négative d’Ânanda, 
le texte continue : atha bhagavân uttaràsangam ekànte vivrtya bhiksün âmantrayati. 
avalokayata bhiksavas tathàgatasya kàyam. vyavalokayata bhiksavas tathâgatasya 
kâyam.tat kasmàd dhetoh. durlabhadaréanâ ye tathâgata arhantah samyaksambuddhâs 
tadyathâ udumbare puspam. anga bhiksavas tüsnïm bhavata. vyayadharmàh sarva- 
samskàrâh. iyam tatra tathâgatasya paécimâ vâcâ. Tr. « Alors le Bhagavat découvrit 
sur un côté son vêtement de dessus et dit aux moines : Regardez, ô moines, le 
corps du Tathâgata 1 Regardez bien, ô moines, le corps du Tathâgata ! Pourquoi ? 
Les Tathâgata, les Saints, les Parfaitement-illuminés sont aussi rarement visibles 
qu’une fleur sur l’arbre Udumbara. Eh bien, moines, restez tranquilles l Tous les 
composés sont périssables. Ce fut là la dernière parole du Tathâgata ». 

Le Mppé a donc parfaitement raison lorsqu’il nous dit avoir rencontré « dans 
le sütra » la comparaison empruntée à la fleur de l'Udumbara. Comme E. Wald¬ 
schmidt l’a remarqué, on la retrouve également dans les versions chinoises du 
Mahàparinirvânasütra : 

T 1, k. 4, p. 26 b : « Les Tathâgata apparaissent dans le monde d’âge en âge 
comme la fleur de l’Udumbara qui se manifeste une fois par époque ». 

T 6, k. 2, p. 188 b : « Il est difficile ordinairement de rencontrer un Buddha. 
U y a sur terre un arbre Udumbara qui ne fleurit pas, mais porte des fruits ; 
s’il produit une fleur, alors il y a un Buddha dans le monde ». 

T 5, k. 2, p. 172 c : Dans le Jambudvïpa, il y a un vénérable roi des arbres nommé 
Udumbara ; il a des fruits, mais n’a pas de fleurs. Quand il a des fleurs d’or, alors 
il y a un Buddha dans le monde ». 

Nous avons vu plus haut, p. 206, n. 3, comment la fleur d’un Udumbara qui 
croissait au nord du lac Mandàkinï se transformait en même temps que le Buddha 
Ôâkyamuni, et périt à la même heure que lui. 

22 
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apparaît d'âge en âge après un nombre immense d'années. De plus, 
ces êtres, en punition de leurs péchés (âpattivipâka) , tombent 
dans les destinées mauvaises (durgaii) où, durant d'innombrables 
Kalpa, ils n'entendent même pas prononcer le nom de Buddha, et 
en voient encore moins. A cause de ces hommes, on dit que l'appari¬ 
tion du Buddha (buidhaprâdurbhâva) est rare. 

[Les disciples de Kâtyâyanïputra].— S'il y a actuellement, 
dans les dix régions, de nombreux Buddha et Bodhisattva, pour¬ 
quoi ne viennent-ils pas sauver tous les êtres du péché (âpatti) 
et de la douleur (duhkha) ? 

[Les Mahâyânistes]. —Durant d'innombrables Asamkhyeya- 
kalpa, ces êtres [ont accumulé] des fautes (âpatti) et des souillures 
(mala) très graves. Bien qu'ils aient gagné toutes sortes d'autres 
mérites (punya), ils ne possèdent pas les qualités (gufya) requises 
pour voir un Buddha. C’est ainsi qu'ils n'en voient point. Des 
stances disent : 

Quand la récompense des mérites (punyavipâka) est éloignée, 
Quand les péchés (âpatti) ne sont pas effacés, 

On ne peut pas voir présentement 
Le Bhadanta, l'homme doué de force. 

Chez les Àrya Bhadanta (c.-à-d. les Buddha) 

Les intentions (citta) sont invariables : 

Par bienveillance (maitrï) et compassion (anukampâ) pour 
tous les hommes, 

Ils voudraient, en tout temps, les sauver. 

Mais il faut que les mérites (punya) des êtres soient mûrs, 

Que leur sagesse (prajnâ) et leurs facultés (indriya) soient 
aiguisées. 

Qu'ils remplissent ainsi les conditions de salut, 

Pour qu'ils obtiennent alors la délivrance. 

De même que le grand roi-dragon 
Se conforme aux désirs pour faire pleuvoir, 

Ainsi, c'est en conformité avec ses actes anciens — péchés ou 
mérites — 

Que chaque homme est rétribué. 
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[Les disciples de Kâtyâyanïputra].—[Selon vous], le Buddha 
peut sauver les hommes remplis de mérites (punya) et doués de 
sagesse (prajnâ), mais il ne sauve pas les hommes dépourvus de 
mérites et de sagesse. S’il en est ainsi, les hommes remplis de mérites 
et doués de sagesse ne tiennent pas leur salut du Buddha. 

[Les Mahâyânistes]. — Ces mérites et cette sagesse tirent leur 
origine du Buddha. Si le Buddha n'apparaissait pas dans le monde, 
les Bodhisattva enseigneraient comme Chemin (mârga) les dix 
bonnes causes ( dasakusalanidâna) \ les quatre sentiments infinis 
(catvâry apramânâni) 2 et les diverses causes et conditions (hetu- 
praiyaya) qui assurent la rétribution des péchés et des mérites 
(âpattipunyavipaka) au cours des renaissances (punarbhava) . S'il 
n'y avait pas de Bodhisattva, il y aurait cet avertissement qui se 
trouve dans toutes sortes de sütra : « L'homme qui pratique cette 
loi, exerce des actes méritoires ». 

En outre, quels que soient les mérites (punya) et la sagesse 
(prajnâ) des hommes, si le Buddha n'apparaissait pas dans le 
monde, les hommes recevraient leur récompense (vipâka) dans ce 94 a 
monde-ci, mais ne pourraient pas trouver le Chemin (mârga), 

[Au contraire], si le Buddha apparaît dans le monde, les hommes 
trouvent le Chemin, et c’est un grand avantage. Ainsi, bien que 
l'homme soit pourvu d'yeux, il ne voit rien si le soleil (sürya) ne 
se lève pas ; il faut la lumière du soleil pour qu'il puisse voir quelque 
chose. Cependant, il ne peut pas dire : « J'ai des yeux ; à quoi me 
servent-ils ? » Le Buddha a dit : « Deux causes, deux conditions 
engendrent la vision correcte : i. Entendre la loi de la bouche d’un 
autre ; 2. Réfléchir soi-même correctement » 3 . Grâce à ses mérites, 
l'homme peut s'assurer une pensée droite (kuêalacitta) , des fa¬ 
cultés vives (tïksnendriya) et la sagesse (prajnâ), et ainsi, réfléchir 
correctement. C'est pourquoi on sait que l'homme tient son salut 
du Buddha. 


1 Les dix bons chemins de l’acte (kuéalakarmapatha) qui seront détaillés ci- 
dessous, k. 8, p. 120 b. 

a La bienveillance (maitrï), la pitié (karunâ), la joie (muditâ) et l’indifiérence 
(upeksâ). Voir la bibliographie dans Samgraha, p. 52*. 

3 Ajàguttara, I, p. 87 : Dve 'me bhikkhave paccayâ sammâditthiyâ uppâdâyâ ti. 
katame dve ? parato ca ghoso yoniso ca manasikâro. — Cité également dans Koéa- 
vyàkhyà, p. 188, et Samgraha, p. 65. — Le Nettipakaraiia, p. 8, explique que la 
sagesse issue de la méditation (bhâvanâmayï pannâ) est le savoir (nâna) produit 
parato ca ghosena paccattasamutthitena ca yonisomanasikârena. 
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Telles sont les diverses et nombreuses erreurs [que nous. Ma- 
hâyânistes, nous découvrons chez les disciples de Kàtyàyanïpu- 
tra], mais comme nous voulons donner la théorie (upadeêa) de la 
Prajfiâpâramitâ, nous ne pouvons pas nous étendre davantage 
sur des sujets secondaires. 
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CHAPITRE IX. 

LES MAHÂSATTVA 


Le S'ütra dit : Mahâsattva. Qu'est-ce qu'un Mahâsattva 1 ? 

Réponse. — i^JMahà signifie grand, et sattva, être ou bravoure. 
Est nommé Mahâsattva l’homme qui peut accomplir une grande 
œuvre, sans régression ni retour dans sa bravoure. 

2. De plus, il est nommé Mahâsattva parce qu'il est à la tête de 
nombreux êtres. 

3. En outre, il est nommé Mahâsattva parce qu’il éprouve pour 
de nombreux êtres une grande bienveillance (mahâmaitri) et 
une grande compassion (mahdkarunâ) ; il les établit (avasthâpayati) 
dans le Grand Véhicule, il parcourt le grand Chemin (mahàmâr ga) 
et obtient une place très haute. 

4. En outre, il est nommé Mahâsattva parce qu'il est muni 
(samanvâgata) des marques du Grand homme (mahâpurusalaksa - 
na ). 

Les caractéristiques (laksana) du Mahâsattva sont exposées 
dans les Tsan fo kie (Buddhastotragàthâ) : 

Seul le Buddha est l'homme unique, le Premier, 

Père et mère du triple monde, Omniscient, 

Parmi tous les êtres il n'a pas son pareil, 

Hommage au Bhagavat qui n'a pas son égal ! 


1 Mahâsattva ^se réfère aux vertus altruistes du Bodhisattva, tandis que le 
terme bodhisattva indique plutôt ses qualités personnelles. C’est au moins l'inter¬ 
prétation la plus courante ; cf. Àloka, p. 22 : bodhau sarvadharmâsaktatàyâm 
svârthasampadi sattvam abhiprâyo yesâm te bodhisattvâh . srâvakâ api syur evam 
ity âha : makâsattvâ iti. mahatyâm parârthasampadi sattvam yesâm te mahâ- 
sattvâh. mahâsattvam cànyathà 'pi tïrthikasàdhujanavat syâd iti bodhisattva- 
grahanam. — L’épithète mahâsattva est rendue en tibétain par sems dpah chen po 
* Grand héros d’Esprit », et en chinois par Ta che «..Grand héros », Ta tchong chen g 
ou Ta yeou ts'ing « grand Être ». Autres définitions dans Hôbôgirin, Makasatsu , 
p. 141-142. 


3 io [k. 5, p. 94 b] 

Les profanes pratiquent la bienveillance dans leur intérêt per¬ 
sonnel. 

Ils cherchent une récompense en faisant des largesses. 

>4 b Le Buddha, dans sa grande bienveillance, n’a pas un tel but. 

A ses ennemis et ses amis il est également bienfaisant. 

5. En outre, il est nommé Mahâsattva parce qu’il doit prêcher la 
loi et détruire chez tous les êtres et en lui-même les grandes vues 
fausses (mithyâdrsti) et les passions (kleêa)> comme la grande soif 
(mahdbrsnd ), l’orgueil (abhimâna ), le grand attachement au moi 
(âtmasneha ), etc. 

6. Enfin, les êtres (sattva), telle la grande mer (mahàsamudra) 
sont sans commencement, sans milieu et sans fin (dpûrvamadhya- 
carama). Un intelligent maître en calcul ( ganandcdrya) qui en 
ferait le compte durant d’innombrables années, n’arriverait pas 
au bout. C’est ainsi que le Buddha a dit au Bodhisattva Wou tsin 
yi (Aksayamati) : « Si tous les univers (lokadhdtu) des dix régions 
jusqu aux confins de l’espace (akdsa) formaient une seule masse 
d eau, et que des êtres innombrables et incalculables vinssent, 
chacun avec un cheveu, en enlever une gouttelette, il resterait 
encore un nombre incalculable d’êtres. Si en enlevant ainsi une 
gouttelette avec un cheveu, ils parvenaient à épuiser complète¬ 
ment cette grande masse d’eau, le nombre des êtres n’en serait pas 
pour autant épuisé ». C est pourquoi le nombre des êtres est illimité 
(ananta), immense (apramâna), incalculable (asamkhyeya) et 
inconcevable ( acintya) 1 . Le [Bodhisattva] veut les secourir tcus, 
les affranchir de la douleur et les attacher au bonheur de la Sécurité 

...inconditionnée (asamskHayogaksemasukha). Il est nommé Mahà- 

C est une doctrine ancienne que le nombre des êtres est infini (sattakâyo ananto). 
Dans sa note sur Le Buddha éternel, Siddhi, p. 807-808, M. de La Vallée Poussin 
a réuni quelques références : 

Kosa, III, p. 10 : Bien qu aucun être nouveau n'apparaisse, bien que d’innom¬ 
brables Buddha fassent atteindre le Nirvana à d’innombrables êtres, les êtres 
des innombrables univers ne seront jamais épuisés. 

Mahâvastu, I, p. xxxrri : Mais, objecte Kâsyapa, s’il existe tant de Buddha 
et qu un seul mène au Nirvana un nombre infini de créatures, bientôt ils auront 
fini d y conduire tous les êtres. Kàtyâyana réplique par le nombre immense des 
Prthagjana qui existent suivant l'affirmation du Buddha. 

Cheou tchang louen, T 1657, p. 505 b : Chacun des Bhagavat qui apparaissent 
dans le monde conduit au Nirvana un nombre incalculable d’êtres. Toutefois il 
n y a pas épuisement des êtres, exactement comme de l’espace, parce qu'ils sont 
infinis. Tel est l’enseignement du Bodhisattva Vasubandhu. 
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sattva parce qu’il a pr is cette grande résolution de sauver ces nom¬ 
breux êtres. 

Ainsi, dans le Pou k’o sseu yi king (Acintyasütra) b Ngeou chô na 
yeou p’o yi (Àsâ, l’upâsikà) 2 dit au bodhisattva Siu ta na (Sudha- 
na) : 

1 A.cintyasûtra f c’est-à-dire le Gandavyühasütra, section de 1 Avatamsaka. Le 
long” passage cité ici in extenso se retrouve : (1) dans le texte sanskrit du Ganda- 
vyüha, éd. D. T. Suzuki-H. Idzumi, Kyoto, i934'i93<h P- 105-110; (2) dans la 
version de Buddhabhadra, T 278, k. 47, p. 698 c 25 sq. ; (3) dans la version de 
éiksânanda, T 279, k. 64, p. 344 b 3 sq. ; (4) dans la version de Prajna, T 293, 
k. 8, p. 695 c sq. 

La citation du Mpps ne reproduit exactement aucune de ces quatre recensions. 
La longue liste de nombres a été abrégée dans les trois versions chinoises ; celle 
du texte sanskrit ne correspond pas parfaitement à la liste qu’on trouve ici. Le 
Mppà utilise donc une recension spéciale du Gapdavyüha qui ne nous est pas par¬ 
venu^ 

2 Le nom de cette upàsikâ qui est Âsâ « Espérance » dans l’original sanskrit, 
est translitéré de façon bizarre dans toutes les traductions chinoises. Je trouve 
Ngeou chô na (85 et n ; 135 et 2 ; 163 et 4) dans le Mpps, k. 4, p. 94 b 14- Hieou 
chô {9 et 4 ; 64 et 8) dans T 278, k. 47, p. 697 c 7, et dans T 279, k. 63, p. 342 c 
2 ï- 22. — Yi chô na (9 et 4 ; 135 et 2 ; 163 et 4) dans T 293. k. 7, p. 693 b 21. 

Sudhana lui avait été adressé par Sâgaradhvaja dans les termes suivants^ 

a. Garidavyüha, p. 99 : gaccha kulaputrehaiva Daksinâpathe Samudravetadï 
nama pratyuddeêas tatra Samantavyüham nâmodyânam Mahâprabhasya nagarasya 
pûrveria tatrÀsà nâmopâsikâ prativasati. Suprabhasya nianujendrasya bhâryâ tâm 
upasamkramya pariprccha katham bodhisattvena bodhisattvacaryâyâm èiksitavyam . 
— Va donc, fils de noble famille ! Ici même, dans le Dékhan, il y a la région nommée 
Samudravetadï où se trouve le parc appelé Samantavyüha, à l’est de la ville de 
Mahâprabha ; c’est là que demeure la bouddhiste laïque Âsâ, l’épouse du^ prince 
Suprabha. Va la trouver et demande-lui comment le Bodhisattva doit s’exercer 
dans la pratique du Bodhisattva. 

Au lieu de Samudravetadï, Mitra, Nep. budâh . Lit., p. 91, lit Samudravelatï 
« Bord de l’Océan ». 

b. T 278, k. 47, p. 697 c : Ici même, dans le Dékhan, il y a une région nommée 
H ai tch'ao (85 et 7 ; 85 et 12 : Flux de la Mer), où se trouve un parc (udyâna) nom¬ 
mé P’ou tchouang yen (Samantavyüha) ; c’est là que demeure l'upasikâ nommée 
Hieou chô (9 et 4 ; 64 et 8 : Âsâ ?). Va la trouver et demande-lui, etc. 

c. T 279, k. 63, p. 342 c : D’ici marche vers le Sud. Il y a une région nommée 
Hai tch'ao (85 et 7 ; 85 et 12 : Flux de la Mer). Elle possède un parc [udyâna) 
nommé P’ou tchouang yen (Samantavyüha). Dans ce parc il y a une upâsikâ appelée 
Hieou chô (9 et 4 ; 64 et 8 : Àsâ ?). Va la trouver et demande-lui, etc. 

d. T 293, k. 7, p. 693 b : D’ici marche vers le sud. Tu arriveras dans la région 

de Hai tch'ao (85 et 7 ; 85 et 12 : Flux de la Mer). Elle possède une grande ville 
nommée Yuan man kouang (31 et 10 ; 85 et 11 ; 10 et 4 : Mahâprabha). Cette ville 
a un roi nommé Miao yuan kouang (38 et 4 ; 31 et 10 ; 10 et 4 : Suprabha). A 
l’est de cette ville, il y a un parc (udyâna) nommé P'ou tchouang yen (Samanta¬ 
vyüha). Le roi possède une épouse nommée Yi chô na (9 et 4 ; 135 2 *' l6 3 et 4 

Àéâ ?) : c’est une upàsikâ, elle demeure dans ce bois et s’y livre aux pratiques 
de Bodhisattva. Va la trouver et demande-lui, etc, 
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« Les Bodhisattva Mahâsattva ne produisent pas la pensée de 
la suprême et parfaite illumination pour sauver seulement un seul 
homme (na khalv ekasamdhâranatayâ bodhisattvdndm mahâsattva - 
ndm anuttardydm samyaksambodhau cittam iitpadyate). Ni non 
plus pour en sauver seulement deux, trois, etc., jusqu’à io.Ninon 
plus pour en sauver seulement ioo (po == éata), i.ooo (ts'ien = 
sahasra), io.ooo (wan == prabheda), ioo.ooo (che wan — laksa), 
i.ooo.ooo [po wan — atilaksa), io.ooo.ooo (yi ~ koti), ioo.ooo.ooo 
(che yi — madhya), i.ooo.ooo.ooo (po yi = ayuta), io.ooo.ooo.ooo 
(ts’ien yi = mahâyuta), ioo.ooo.ooo.ooo (wan yi — nayuta)... [Et 
ainsi de suite, chaque terme valant dix fois le précédent, jusqu’au 
122 e terme de la série i, io, ioo, i.ooo... appelé Anabhilâpya- 
anabhilâpya et équivalant au chiffre i suivi de 121 zéros]. 

« Ils ne produisent pas la pensée de la Bodhi pour sauver seule¬ 
ment un nombre d’êtres égal à celui des atomes (paramdnu) con¬ 
tenus dans un pays, ou dans deux et trois jusqu’à dix, ou dans cent, 
mille, dix-mille, un koti, un ayuta, un nayuta et jusqu’au nombre 
anabhildpydnabhildpya de pays. 

« Ils ne produisent pas la pensée de la Bodhi pour sauver seule¬ 
ment un nombre d'êtres égal à celui des atomes contenus dans le 
Jambudvïpa, ou dans le Godânîya, l’Uttarakuru et le Pürvavideha. 

95 a « Ils ne produisent pas la pensée de la Bodhi pour sauver seule¬ 
ment un nombre d'êtres égal à celui des atomes contenus dans un 
Sâhasra-cüdika-lokadhâtu (Petit chiliocosme), ou dans un Dvi- 
sàhasra-madhyama-lokadhâtu (Dichiliocosme, moyen univers) ou 
dans un Trisàhasra-mahâsâhasra-lokadhàtu (Trichiliomégachilio- 
cosme), ou dans deux et trois jusqu’à dix, ou dans cent, mille, dix- 
mille, un koti, un ayuta, un nayuta et jusqu’au nombre anabhilâ - 
» pyânabhilâpya de Trisâhasramahàsâhasralokadhàtu. 

« Ils ne produisent pas la pensée de la Bodhi pour servir et hono¬ 
rer (pujopasthdnatd) seulement un Buddha, ou un nombre de 
Buddha égal à celui des atomes contenus dans un pays, ou même 
un nombre de Buddha égal à celui des atomes contenus dans un 
nombr e ana bht Idpydna bhildpya de Tris âhasramahâs âhasraloka- 
dhàtu. 

« Ils ne produisent pas la pensée de la Bodhi pour purifier un 
seul champ de Buddha (ekabuddhaksetraparisodhana) ni même 
un nombre de buddhaksetra égal à celui des atomes contenus dans 



[k. 5, p. 95 h] 

un nombre anabhildpydnabhildpya de Trisâhasramahâsàhas- 
ralokadhâtu. 

« Ils ne produisent pas la pensée de la Bodhi pour s’assurer un 
seul enseignement de Buddha (ekatathdgatasdsanasamdhdrana) , ni 
même un nombre de tathdgatasdsana égal à celui des atomes con¬ 
tenus dans un nombre anabhildpydnabhildpya de Tris... 

« Ils ne produisent pas la pensée de la Bodhi pour empêcher la 
coupure d’une seule lignée de Buddha (ekabuddhavamsachedandva- 
rana), ni même celle d’un nombre de buddhavamsa égal à celui des 
atomes contenus dans un nombre anabhildpydnabhildpya de Tris... 

« Ils ne produisent pas la pensée de la Bodhi pour connaître en 
détail un seul vœu de Buddha (ekabiiddhapranidhdnœvibhaktipa- 
rijhâ), ni même un nombre de buddhapranidhdna égal à celui des 
atomes contenus dans un nombre anabhildpydnabhildpya de Tris... 

« Ils ne produisent pas la pensée de la Bodhi pour orner un seul 
champ de Buddha (ekabuddhaksetravyühàvatarana), ni même un 
nombre de buddhaksetra égal à celui des atomes contenus dans un 
nombre anabhildpydnabhildpya de Tris... 

(C Ils ne produisent pas la pensée de la Bcdhi pour connaître en 
détail une seule assemblée de Buddha (ekabuddhaparsanmanda- 
lavibhakt-y avatar ana) , ni même un nombre de buddhaparsanmandala 
égal à celui des atomes contenus dans un nombre anabhildpydna¬ 
bhildpya de Tris... 

«Ils ne produisent pas la pensée de la Bodhi pour retenir une 
seule prédication de Buddha ( ekatathd gatadharmacakrasamdhdrana), 
ni même un nombre de tathà gatadharmacakra égal à celui des atomes 
contenus dans un nombre anabhildpydnabhildpya de Tris... 

«Ils ne produisent pas la pensée de la Bodhi pour connaître 
( avatar ana ) les pensées d’un seul être ( ekasaitvacitta), ou les facultés 
d’un seul être (ekasattvendriya) , ou la succession des périodes 
cosmiques (kalpaparampard) dans un unique Trisâhasramahâ¬ 
sàhasralokadhâtu . 

« Ils ne produisent pas la pensée de la Bodhi pour détruire les 
passions d’un seul être (ekasattvaklesasamuccheda), ni même les 95 b 
kleéa d’un nombre d’êtres égal à celui des atomes contenus dans un 
nombre anabhildpydnabhildpya de Trisâhasramahâsâhasialoka- 

dhàtu. 

«Mais voici les aspirations (pranidhdna) des Bodhisattva Mahâ¬ 
sattva. Les Bodhisattva produisent la pensée de la Bodhi et réalisent 


315 


3 i 4 [k. 5 . P- 95 t>] 

la suprême et parfaite illumination (anuttarasamyaksambodhi) 
[dans les dix buts suivants] : 

1. pour convertir tous les êtres des dix régions (anavasesasar- 
vasattvavinaydya ), 

2. pour servir et honorer tous les Buddha des dix régions (anava- 
sesasarvabuddhapüjopasthdnatàyai), 

3. pour purifier tous les champs de Buddha des dix régions 
( anavasesasar'va buddhaksetraparisodhan âya ), 

4. pour retenir fermement tous les enseignements des Buddha 
des dix régions (anavasesasarvabuddhasdsanasamdhdranâya ), 

5. pour connaître en détail tous les champs de Buddha (sarva- 
buddhaksetravi bhaktyavatardnâya ), 

6. pour connaître à fond toutes les assemblées de Buddha 
( sarvabuddhaparsanmandalâvatarandya ), 

7. pour connaître en détail les pensées de tous les êtres (sarva- 
sattvacittdvagdhanatdyai), 

8. pour trancher les passions de tous les êtres (sarvasattvaklesa - 
samucchedâya ), 

9. pour connaître à fond les facultés de tous les êtres (sarva- 
sattvendriy avataranatâyai ). 

«Ces dix (?) rubriques sont les principales (pramukha) : elles 
expriment en résumé (samksepena) les cent, mille, dix mille, dix 
millions à! asamkhyeya de prescriptions relatives au Chemin (mârga- 
dharmaparyâya) que le Bodbisattva doit connaître et pénétrer. 
Par cette sagesse (prajnd) et ce savoir (jndna) les Bodhisattva 
ornent tous les champs de Buddha ». 

Asâ dit [encore] : «Fils de noble famille (kulaputra), je voudrais 
ainsi posséder un univers (lokadhâtu) où tous les êtres seraient 
parfaitement purs (viéuddha) et où toutes les passions (klesa) 
seraient tranchées (samucchinna) ». 

Sudhana demanda : «Qu'est-ce que la délivrance (vimoksa) ? » 

Àsà répondit : «C’est la bannière de l’absence-de-tristesse et de 
la sécurité (asokayogaksemadhvaja ). Je connais cette unique porte 
de la délivrance (ekavimoksamukha ), mais je suis incapable de 
connaître ces Bodhisattva : leur Grande pensée est pareille à l’océan 
car ils détiennent tous les Dharma de Buddha (ete bodhisattvâh 
sdgarasamacittdh sarvabuddhadharmasampratïcchanatayd) ; leur 
pensée est inébranlable comme le mont Sumeru (merukalpdcala - 
cittdh) ; ils sont pareils au Roi des médecins car ils peuvent guérir 
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toutes [les maladies] des passions (bhaisajvaràjopamàh sarvakle- 
savyddhipramoksanatayd) ; ils sont pareils au soleil car ils peu\ent 
dissiper toutes les ténèbres [de l’ignorance] (ddityakalpdh sarvà- 
vidvdndhakâravidhamanatayd) ; ils sont pareils à la terre car ils 
peuvent soutenir tous les êtres (dhdranïsamdh sarvasattvdsraya- 
pratisthdnabhütatayd) ; ils sont pareils au vent car ils peuvent forti¬ 
fier tous les êtres (mdruiasadrsdh sarvajagadarthakaranatayd) ; ils 
sont pareils au feu car ils peuvent brûler les passions de tous les 
hérétiques (tejokalpdh sarvatïrthikakleéadahanatayâ) ; ils sont pareils 
au nuage car ils peuvent faire tomber la pluie de la loi (meghopamd 
dharmavarsapravarsariatayd) ; ils: sont pareils à la lune car les rayons 
de leurs mérites éclairent tout (candropamdh punyarasmibhih sar~ 
vdlokakaranatayâ) ; ils sont pareils à Sakradevendra car ils protègent 
tous les êtres (sakropamdh sarvajagadâraksdpratipannatayâ) . Ces 
pratiques des Bodhisattva (bodhisattvacaryà) sont très profondes 
(gambhïra) ; comment pourrais-je les connaître toutes ? » 


Les Bodhisattva sont nommés Mahâsattva parce qu’ils font le 
grand vœu (mahdpranidhdna), parce qu’ils veulent faire une grande 
œuvre et parce qu’ils veulent arriver au grand lieu. 

Enfin, dans le Mahâprajnâpâramitâsütra, [au chapitre intitulé] 
Mo ho sa to siang (Mahâsattvalaksana ) l , le Buddha a dit lui-même 
que tel et tel caractère (laksana) sont les caractères du Mahâsattva, 
et les grands disciples comme Chô li fou (ââriputra), Siu p’ou fi 
(Subhüti), Fou leou na (Pürna), etc., ont chacun dit ce chapitre. 
Il faudrait le donner ici en détail. 


1 Ce chapitre consacré aux Caractères du Mahâsattva fait partie de la Pan- 
cavimsati. Il est intitulé : Sarvasattvàgratâcittamahattva dans le texte sanskrit 
(éd. N. Dutt, p. 169-172) ; — Mo ho sa p’in (Mahâsattvaparivarta) dans la version 
de Moksala, T 221, chap. XV, k. 3, p. 19 c-20 a ; — Mo ho sa p’in (Mahâsattva¬ 
parivarta) dans la version de Dharmaraksa, T 222, chap. XI, k. 5, p. 178-181 ; 
— Kin kang p’in (Vajraparivarta) dans la version du Kumârajïva, T 223, chap. 
XIII, k. 4, p. 243 b-244 a. 
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CHAPITRE X. 

LES QUALITES DES BODHISATTVA 


Texte du sütra commenté dans ce chapitre (Cf. Pancaviméati, 
p. 4 ; Satasâhasrikà, P- 4 - 5 ). 

Bodhisattvaih sdrdham sarvair (1) dhdranïpratila bdhaih (2) sa- 
mddhipratilabdhaih éünyatânimiUàpranihitagocaraih (3) samatdksdn - 
tipratilabdhair (4) asangadhdranïpratilabdhaih (5) pancdbhijnair 
(6) ddeyavacanair (7) akusïdair (8) apagataldbhayaêascittair (9) nirâ- 
misadharmadesakair (10) gambhïradharniaksdntipdramgatair (11) 
vaisdradyaprâptair (12) mdrakarmasamatikrdntaih (13) karmdvarana - 
pratiprasrabdhaih (14) pYatityasamutpannadharmanirdeêakasalair 
(15) asamkhyeyakalpapranidhdnasusamdrabdhaih (16) smitamukhair 
pürvdbhildpi bhir (17) mahaparsanmadhye vaiédradyascimanvdga- 
tatr (18) anantakalpakotidharmanirdesanihsaranakuéalaih. 

Il était accompagné de Bodhisattva qui possédaient les Dhâranï, 
se mouvaient dans les concentrations de la Vacuité, du Sans- 
caracteres et de la Non-prise en considération, possédaient les 
Égalités et les Patiences, avaient obtenu la Dhâranï sans obstacle, 
possédaient les cinq Supersavoirs, avaient des paroles dignes de foi, 
étaient sans paresse, avaient rejeté cupidité et ambition, prêchaient 
la loi avec désintéressement, étaient passés à l'autre rive de la 
patience relative aux Dharma profonds, avaient obtenu les assu¬ 
rances, avaient dépassé les œuvres du Malin, s'étaient libérés de 
1 obstacle-acte, étaient habiles à enseigner la production en dépen¬ 
dance, avaient formé les vœux depuis des périodes incalculables ; 
ils parlaient avec un visage souriant ; au milieu de la grande as¬ 
semblée, ils étaient munis des assurances ; depuis d'innombrables 
koti de Kalpa, ils étaient habiles à prêcher la loi et à surpasser. 

* 

* * 



(1) Dhàranxpratilabdha. 

Sütra : Tous ces Bodhisattva possédaient les Dhâranï, se mou- 95 c 
vaient dans les concentrations de la Vacuité, du Sans-marques et 
de la Non-prise en considération, possédaient les Égalités et les 
Patiences. (Sarvair dhdranïpratilabdhaih sünyatdnimittdpranihita- 
samddhigocaraih samatdksântipratilabdhaih ). 

èâstra : Question. — Pourquoi le sütra loue-t-il ensuite par ces 
trois points les Bodhisattva Mahâsattva ? 

Réponse. — 1. Voulant faire ressortir les vraies qualités (guna) 
des Bodhisattva, le sütra doit les louer. Il loue ce qu'on doit croire 
pour qu’on y croie. Il loue les Bodhisattva parce que tous les êtres 
ne croient pas à leurs profondes (gambhïra) et pures (visuddha) 
qualités. 

2. En outre, au début, le sütra avait fait mention des Bodhisattva 
Mahâsattva, mais n'avait pas dit en quoi ils consistaient. Or ils 
sont nommés Bodhisattva Mahâsattva parce qu'ils possèdent les 
Dhâranï, les concentrations (samddhi) , les patiences (ksdnti) et 
autres qualités (guna). 

Question. — Nous comprenons la raison de l’ordre suivi ici, 
mais qu'appelle-t-on Dhâranï, qu'est-ce qu'une Dhâranï ? 

Réponse. — 1. Dhâranï, en langue des Ts'in, signifie « Capable 
détenir» (dhàrana) ou «Capable d’empêcher» (vidhdrana) : 

a. « Capable de tenir » : Réunissant toutes sortes de bons Dhar¬ 
ma (kuêaladharma) , la Dhâranïles «tient » (dhârayah) pour qu'ils 
ne soient pas dispersés ou perdus l . Elle est comparable à un bon 
ustensile (bhdjana) rempli d’eau, et dont l'eau ne s'écoule pas. 

b, «Capable d’empêcher»: Haïssant les racines du mal (aku- 
salamüla), la Dhâranï les «empêche» (vidhdrayati) de naître. 

JEÏle empêche de commettre le mal à ceux qui voudraient le com- 
mettie. Voilà ce qu’on nomme Dhâranï. 

Cette Dhâranï est associée à la pensée (cittasamprayukta) ou 
dissociée de la pensée (cittaviprayukta) , impure (sâsrava) ou pure 
(anâsrava) , immatérielle (ârüpya) t invisible (anidaréana) , sans 
résistance (apratigha) ; elle est contenue dans un élément (dhdtu), 
une base de la connaissance (dyatana) et un agrégat (skandha), à 
savoir le Dharmadhâtu, le Dharmâyatana et le Samskâraskandha 3 . 

1 Comparer Lalitavistara, p. 35 : dhâranïpratiiambho dharmâlokamukham sarva - 
buddhabhâçitàdhàranatâyai samvartate. 

a Sur ces catégories, voir Koéa, I, p. 30. 
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Neuf savoirs (jnâna) la connaissent [Note : elle échappe au savoir 
de la destruction des passions (ksayajnâna)]. Une seule connaissance 
(vijnâna) l'intellige [Note: la seule connaissance mentale (ma- 
novijnâna)]. Telle est, d'après l'Abhidharma, la définition de la 
Dhàranî. 

2. En outre, le Bodhisattva qui possède la Dhàranî peut, par la 
force de son souvenir (sMrtibala), retenir et ne pas oublier tous les 
enseignements qu'il a entendus (srutadharma ). 

3. En outre, la Dhàranî accompagne toujours le Bodhisattva. 
Comme une fièvre chronique, elle ne le quitte jamais ; comme un 
revenant, elle le suit toujours. Elle est comme les bonnes et les mau¬ 
vaises disciplines (samvara). 

96 a 4. En outre, la Dhàranî empêche le Bodhisattva de tomber dans 
les deux fossés de la terre. Elle est pareille à ce père bienveillant qui 
retient son fils quand il va tomber dans un fossé. 

5. Enfin, quand le Bodhisattva possède la force des Dhàranî, ni 
le roi Màra, ni sa famille, ni ses troupes ne peuvent l'ébranler, le 
détruire ou le vaincre. Il est pareil au mont Sumeru qu'un souffle 
profane ne peut pas ébranler. 

• Question. — Combien y a-t-il d'espèces de Dhàranî ? 

Réponse. — Il y en a beaucoup d'espèces 1 : 

1. La première est nommée srutadharadhâranï. Celui qui possède 
cette Dhàranî n'oublie jamais les paroles et les enseignements 
qu'il a entendus de ses oreilles. 

2. U y a aussi la vi'bhajyajnânadhâranï . Celui qui la possède con- 
naît^en détail les qualités des êtres, leur grandeur ou leur petitesse, 
leur beauté ou leur laideur. Une stance dit : 

Entre les éléphants, les chevaux et les métaux, 

Les bois, les pierres et les vêtements, 

Les hommes, les femmes et les eaux, 

Il y a toutes espèces de différences. 


1 Parmi les diverses espèces de Dhàranî signalons : 

a. La Mahâdharmadhâranï, Siddhi, p. 613-614. 

b. Les éruta-, Vibhajyajnâua- et Ghosapravesadhâranî longuement définies ici 
et sur lesquelles le Mpps reviendra au k. 28, p. 268. 

c. Les Dharma-, Artha-, Mantra- et Ksàntilâbhadhâranï de Bodh. bhümi, 
p. 272-273. 

d. Les douze Dhàranî de la Mahâvyutpatti r .a? 747-758. 



Les individus [d'une même espèce] portent le même nom, 

Mais leurs valeurs diffèrent. 

L'homme qui possède cette Dhàranî 
Peut toujours les distinguer. 

3. Il y a enfin la ghosapravesadhâranî . Le Bodhisattva qui la 
possède entend toutes espèces de paroles et de sons sans se réjouir 
ni s'irriter. Tous les êtres, durant des Kalpa aussi nombreux que 
Tes grains de sable du Gange (gcmgânadïvâlukopamakalpa) pour¬ 
raient le calomnier et l'injurier, il n'éprouverait aucune irritation. 
w Question.—Chez le Bodhisattva, les impuretés (âsrava) ne 
sont pas détruites (ksïna) ; comment alors peut-il supporter ces 
mauvais traitements durant des Kalpa aussi nombreux que les 
grains de sable du Gange ? 

Réponse. — 1. Nous avons dit qu'il s'agit ici du Bodhisattva 
qui a obtenu cette Dhàranî [et non pas de tout Bodhisattva indis¬ 
tinctement] . 

2. En outre, bien qu'il n'ait pas détruit ses impuretés, le Bodhi¬ 
sattva possède un grand savoir (mahâjnâna) , des facultés aiguisées 
(tïksnendriya) et il est capable de réfléchir (manasikâra). Il chasse 
toute pensée de colère en se disant : « Si mon oreille (srotrendriya) 
ne percevait pas les sons aussi loin, à qui parviendraient ces insul- 
Jtes ? » 

3. De plus, s'il entend des insultes, il passe son chemin. Qui 
pourrait s'irriter de ce qu’il ne distingue pas ? C'est l'homme vul¬ 
gaire (prthagjana) qui s'attache au Moi et qui conçoit de la haine 
(dveisa) en distinguant le oui et le non. 

4. En outre, l'homme qui sait que les paroles périssent aussitôt 
nées (jâtamâtrâ niruâhyante) et que l'«avant» et l'«après» ne 
s'unissent pas, n'éprouve aucune colère. Il sait aussi que les Dharma 
n'ont pas de guide intérieur ; [dans ces conditions] qui insulterait, 
qui s'irriterait ? 

L'homme qui entend diverses paroles de différents côtés [tient] 
les unes pour bonnes et les autres pour mauvaises. Mais si le bien 
et le mal sont indéterminés (aniyata), on ne s'irrite pas quand on 
est insulté. Celui qui sait que les paroles sont indéterminées (c'est- 
à-dire ni bonnes ni mauvaises) n'éprouve ni colère ni joie. Si ses 
amis l'insultent, tout insulté qu'il soit, il n’a pas de haine ; mais 
s'il entend ses ennemis le calomnier, il éprouve de l'hostilité. S'il 
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a à subir du vent ou de la pluie, il rentre dans sa maison ou prend 
son manteau ; si la terre a des épines, il met ses chaussures ; quand 
96 b il fait très froid, il allume du feu ; quand il fait chaud, il cherche 
de l’eau. Contre tous ces ennuis, il cherche un remède (pratikdra), 
sans s’irriter contre eux* [Le Bodhisattva] agit de même à l’endroit 
des insultes et des méchancetés. C’est seulement par la bienveillance 
(maitrï) et la compassion (karunà) qu’il y met un terme ; jamais il 
n'éprouve de colère. 

5. En outre, le Bodhisattva sait que tous les Dharma sont non- 
nés (anutpanna) , non-détruits (aniruddha) et vides de nature 
propre (svabhdvasünya) . Si quelqu’un le hait, l’insulte, le frappe 
ou le tue, il tient cela pour un rêve (svapna) , pour une métamorphose 
(nirmdna) : « Qui donc s’irrite et qui insulte ? » 

6. Enfin, si durant des Kalpa aussi nombreux que les grains de 
sable du Gange (gangdnadïvdlukopamakalpa), les êtres le louent 
et lui offrent des vêtements (cïvara), des aliments (dhdra), des 
sièges (sayandsma) , des médicaments (bhaisajya), des fleurs 
(puspa), des parfums (gandha) et des colliers (keyüra), le Bodhi¬ 
sattva qui a obtenu cette Dhâranï (lire Vo lo ni au lieu de (en), 
n’éprouve aucune émotion, aucune joie, aucun attachement. 

Question. — Nous connaissons maintenant toutes les raisons 
pour lesquelles le Bodhisattva ne s’irrite pas [quand on l’insulte], 
mais nous ignorons pourquoi il n’éprouve aucune joie (mudità) 
quand on loue ses qualités (guna). 

Réponse. — 1. Le Bodhisattva sait que toutes les offrandes 
(püjà) et tous les hommages (satkâra) sont transitoires (anitya ). 
S’il y a aujourd’hui des raisons pour qu’on vienne le louer et l’hono- 
rer, demain il y en aura d’autres qui l’exposeront à la haine, aux 
coups et à la mort. C’est pourquoi il n’est pas joyeux [quand on le 
loue]. 

2. En outre le Bodhisattva se dit : « On vient me louer et m’hono¬ 
rer parce que j e possède des qualités (guna) et de la sagesse (prajnd ). 
Ce sont mes qualités qu’on loue et non pas ma personne. Pourquoi 
serais-je joyeux ? » 

3. En outre : « Si cet homme loue mon activité (kâritra) et mes 
qualités (guna), c’est par désir d’une récompense (phalavipàka) 
plutôt que par admiration pour moi. Ainsi, lorsqu’un homme plante 
des céréales, les arrose et les cultive, la terre n’éprouve aucune joie ». 

4. En outre : « Si quelqu’un m’honore et que je l’accueille avec 
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joie, mon mérite (punya) à moi sera mince et le sien sera aussi de 
peu de valeur ». C’est pourquoi il ne se réjouit pas. 

" 5. Enfin, le Bodhisattva considère tous les Dharma comme un 
rêve (svapna) ou un écho (pratisrutkd ). Il se demande : « Qui me 
loue P'Qui se réjouit ? Dans ce triple monde (traidhâtuka ), je n’ai 
pas trouvé la délivrance (vimoksa) ; mes impuretés (dsvrava) ne 
sont pas détruites (Usina) ; je n’ai pas atteint l’état de Buddha. 
Pourquoi me réjouirais-je d’obtenir des louanges ? Si quelqu’un 
doit se réjouir, c’est seulement le Buddha, l’homme unique (eka 
pudgala) car chez lui toutes les qualités (güna) sont parfaites 
(paripûrna) ». C’est pourquoi le Bodhisattva n’éprouve aucune 
joie à recevoir toutes espèces de louanges, d’hommages ou d’offran¬ 
des. 

Tels sont les caractères de la Ghosapraveéadhâranï. 

Il y a encore d’autres Dhâranï : 

Tsi mie t'o lo ni (^ântidhâranî), 

Wou pien t'o lo ni (Anantadhàranï), 

Souei ti kouan t'o lo ni (Bhümyanupaéyanâdhâranï), 

Wei tô t'o lo ni (Anubhâvadhâranï) 

Houa yen t'o lo ni (Padmavyühadhâranï), 

Y in tsing t'o lo ni (Ghosaparisuddhidhâranï), 

Hiu k'ong tsang t'o lo ni (Gaganagarbhadhâranï), 

Hai tsang t'o lo ni (Sâgaragarbhadhâranï), 

F en pietchou fa ti t'o lo ni (Sarvadharmabhümiprabhedadhâranï), 
Ming tchou fa yi t'o lo ni (Sarvadharmârthâlokadhâranï) L 
Et ainsi de suite. En tout (samdsatah ), il y a cinq cents Dhâranï. 
Si on les exposait en détail, il n’y aurait pas de fin. C’est pourquoi 
on dit que les Bodhisattva ont obtenu les Dhâranï (dhdranïprati- 
labdha ). 


(2) Samâdhigocara. 

Les trois concentrations (samddhi) sont celles de la Vacuité 
(êünyatd), de la Non-prise en considération (apranihita) et du 
Sans-caractères (ânimitta) 2 . 96 c 


1 Exception faite pour l'Ananta- et la Padmavyühadhâranï, citées dans la Mahâ- 
vyutpatti, n° 751 et 753, la restitution de ces termes sanskrits est conjecturale. 

2 Les trois Samâdhi ne sent pas toujours cités dans le même ordre ni définis 
de la même façon : 

ï° Dans les sources pâlies on a sunfiato samâdhi, animitto samâdhi, appanihito 

23 
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1. Certains disent : La sünyatâ * c'est voir que les cinq agrégats 
(skandha) ne sont pas le Moi (anâtman) et n 'app artiennent pas au 
Moi (anâtniya ).— L ’jipranihita, c'est, dans le éünyatâsamâdhi, ne 
plus produire à l'avenir de triple poison (trivisa, à savoir Râga, 
Dvesa et Moha) 1 . —• L’ ânimitta a pour objet (âlambana) le Dhar- 
ma exempt des dix marques (daéanimittarahita) suivantes : a. les 
cinq poussières (rajas, à savoir la couleur, le son, l’odeur, la saveur 
et le tangible) ; b. mâle et femelle; c. naissance (utpâda), durée 
(sthüi), destruction (bhanga). 

2. D'autres disent : Le éünyatâsamâdhi est cette concentration 
dans laquelle on sait que le vrai caractère de tous les Dharma 
(sarvadharmasatyalaksana) est absolument vide (atyantaéünya ). 
— Quand on connaît ce vide, il y a apranidhâna. Qu’est-ce que 
Y apranidhâna ? C'est ne pas considérer les Dharma comme vides 
(éünya) ou non-vides (aéünya), existants (sat) ou non-existants 
(asat), etc. Le Buddha a dit dans une stance du Fa kiu (Dharma- 
pada): 

Quand on considère l’existence, on craint ; 

Quand on considère la non-existence, on craint aussi. 

C'est pourquoi il ne faut pas s’attacher à l'existence, 

Ni non plus à la non-existence. 

Tel est 1 ' apranihitasamâdhi . — Qu'est-ce que Y ânimittasamâdhi ? 
Tous les Dharma sont exempts de marques (animitta) . Ne pas les 


samâdhi : Vinaya, III, p. 93 ; Dïgha, III, p. 219 ; Samyutta, IV, p. 360 ; Milinda, 
p. 337. Définitions dan,s Atthasâlinï, p. 179 sq., 222 sq., 290 sq. — Même ordre 
dans Koéa, VIII, p. 184. 

2 0 Éünyatâsamâdhi, apranihitasamâdhi, ânimittasamâdhi dans la plupart des 
sources sanskrites et chinoises : Tch'ang a han, T 1 (n° 9), k, 8, p. 50 b ; Tseng yi 
a han, T 125, k. 16, p. 630 b ; P'i p’o cha, T 1545, k. 104, p. 538 a ; Sütrâlamkâra, 
XVIII, 77, éd. LÉvi, p. 148 ; Bodh. bhümi, p. 276, où il y a de bonnes définitions. 

1 Dans le éünyatâsamâdhi on sait que les Conditionnés (samskrta) ne sont pas 
le Moi, n'appartiennent pas au Moi, qu’ils sont vides (éünya), privés de nature 
propre (svabhâvena virahita). Par conséquent, dans le samâdhi suivant, Y apranihi¬ 
tasamâdhi, on ne forme à leur endroit ni pranidhâna ni apranidhâna ou, selon les 
termes mêmes du Mpps, on n'éprouve pour eux ni amour (râga), ni haine (dvesa) 
ni a veuglement (moha). L’ apranihita consiste donc à ne pas produire à l’endroit 
des Conditionnés futurs, le triple poison de l’amour, de la haine et de l’aveugle¬ 
ment. Comparer la définition de Bodh. bhümi, p. 276 : apranihitasamâdhi h katamah. 
iha bodhisattvasya tadeva nirabhilâpyasvabhâvam vastumithyâvikaipasamutthâpitena 
kleéena parigrhitatvâd anekadosadustam samanupaêyato yâ ây&tyâm tatrâprani- 
dhânapürvakâ cittasthitir ayant asyâpranihitasamâdhir ity ucyate. 
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accepter, ne pas y adhérer, c'est Y ânimittasamâdhi. Une stance dit : 

Quand les paroles (vdda) sont arrêtées. 

Le fonctionnement de la pensée (cittapravrtti) disparaît aussi. 

C'est la non-naissance ( anutpâda ), la non-destruction (aniro - 
dha). 

La similitude avec le Nirvana. 

3. En outre, le éünyatâsamâdhi, ce sont les dix-huit vacuités 
(astadaéaéünyatâ) 1 . — L' apranihitasamâdhi, c'est ne rechercher 
aucune espèce de bhava ou existence (Note : les cinq gati, Yupa- 
pattibhava , le pürvakâlabhava, le maranabhava, Yantarâbhava et 
le karmabhava ; cf. Kosa, III, p. il7). — Y'ânimittasamâdhi, c’est 
supprimer toutes les marques des Dharma (sarvadharmanimitta) 
çt ne pas y penser (amanasikâra). 

Question. — Il y a des extases (dhyâna) et des recueillements 
(samâpatti) de toutes sortes. Pourquoi ne parle-t-on ici que de ces 
trois concentrations (samâdhi) ? 

Réponse. — Dans ces trois samâdhi, la réflexion (manasikâra) 
est proche du Nirvana j par conséquent la pensée de l’homme n'est 
ni trop haute ni trop basse, mais étale (sama) et immobile (acala)> 

Ce n’est pas le cas dans les autres états [de pensée]. C’est pourquoi 
on ne parle ici que de ces trois samâdhi . Dans les autres samâpatti , 
c’est tantôt le désir (kâma) qui abonde, tantôt l'orgueil (mâna) y 
tantôt les vues fausses (drsti) ; mais dans ces trois samâdhi, c'est 
l'absolu (paramârtha ), le bien réel (bhJütârtha), capable d'atteindre 
les portes du Nirvana. C'est pourquoi, parmi tous les dhyâna et 
les samâpatti , ces trois vacuités sont les trois portes de la délivrance 
(vimoksamukha) et sont aussi nommées les trois samâdhi, car ces 
trois samâdhi sont les vrais samâdhi . Les autres samâpatti ont aussi 
le nom de samâpatti. En outre, exception faite pour les quatre 
extases principales (mauladh'yâha ), les recueillements qui vont de 
Yanâgamya jusqu'au bhavâgra sont nommés samâpatti et aussi 97 a 
samâdhi, mais non pas dhyâna. Quant aux quatre dhyâna, ils sont 
nommés samâpatti, ou encore dhyâna, ou encore samâdhi. Les autres 
recueillements sont aussi nommés samâpatti ou samâdhi : par exem¬ 
ple les quatre apramâna, les quatre ârüpyasamâpatti, les quatre 
pratisamvid, les six abhifnâ, les huit vimoksa, les huit abhibhvâyata - 

1 Liste et définition des 18 éünyatâ dans Pancavimsati, éd. N. Dutt, p. 24, 
I 95-i98 ; commentaire dans Mppé, k. 31, p. 285 b-296 b. 
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na, les neuf anupürvasamâpatti, les dix krtsnâyatana et les autres 
sam âpattidharma . 

Certains disent qu’il y a vingt-trois sortes de samâdhi ; d’autres, 
soixante-cinq ; d’autres, cinq cents. Mais, comme le Mahàyàna 
est très grand, il compte d’innombrables samâdhi : 

Pien fa sing tchouang yen san mei, 

Neng tchao yi ts } ie san che fa ti san mei, 

Pou fen pie tche kouan fa sing ti san mei, 
fou wou ti fo fa san mei, 

J ou hiu Kong wou ti wou pien tchao san mei, 
fou lai li hing kouan san mei, 

Fo wou wei tchouang yen li p’in chen san mei, 

Fa sing men siuan tsang san mei , 

Yi ts’ie che kiai wou ngai tchouang yen pien yue san mei, 

Pien tchouang yen fa y un kouan g san mei, 

Le Bodhisattva obtient d’innombrables samâdhi de ce genre. 
En outre, dans la Prajnâpâramitâ, au chapitre du Mo Ao yen yi 
(Mahâyânârtha) l , on énumère en bloc (samâsatah) cent-huit 
samâdhi : le premier est le Cheou leng yen san mei (âüramgama- 
samàdhi), et le dernier le Hiu Kong pou tcho pou fan san mei (Àkâ- 
sâsangavimuktinirupalepasamâdhi). Si on les énumère en détail, 
il y a d’innombrables samâdhi. C’est pourquoi le sütra dit que les 
Bodhisattva ont obtenu les concentrations (samâdhipratilabdha) 
et se meuvent dans la Vacuité, la Non-prise en considération et 
le Sans-caractères (sünyatâpranihitânimittagocara ). 

Question. —* Le sütra dit d’abord que les Bodhisattva ont obtenu 
les concentrations (samâdhipratilabdha) ; pourquoi dit-il ensuite 
qu’ils se meuvent dans la Vacuité, le Non-prise en considération et 
le Sans-caractères (éünyatâpranihitânimittagocara)? [N’est-ce pas 
une tautologie ?] 

Réponse. «— Le sütra parle d’abord du samâdhi , mais ne dit rien 
de ses caractères. Voulant maintenant parler de ses caractères, 
il énumère : la Vacuité, la Non-prise en considération et le Sans- 

1 Ce chapitre consacré au_Sens_du Mahàyàna et où sont énumérés les 108 Sa¬ 
mâdhi, fait partie de la Pancaviméati. Il est intitulé Mo ho yen p’in (Mahâyânapa- 
rivarta) dans la version de Moksala, T 221, chap. XIX, k. 4, p. 22 c-24 c ; — San 
mei p’in (Samâdhiparivarta) dans la version de Dharmaraksa, T 222, chap. XVI, 
k. 6, p. 188 c-193 a ; — Wen tch'eng (Yânaparipfcchâ) dans la version de Kumâ- 
rajïva, T 223, XVIII, k.-5, p. 250 a-253 b. — UneJLiate en sanskrit des 108 Samâdhi 
se trouve dans la Pancaviméati, éd. N. Dutt, p. 142-144 ; Mahàvyutpatti, n° 506-623. 



caractères. Quand quelqu’un se meut dans la Vacuité, la Non- 
prise en considération et le Sans-caractères, on peut dire qu’il a 
obtenu les véritables samâdhi ( bhütalaksanasamâdhi). Des stances 
disent : 

Celui qui observe la pureté des défenses (sïlavisuddhi) 

Est nommé véritable Bhiksu. 

Celui qui contemple la vacuité (sünyatâ) 

A [vraiment] obtenu les Samâdhi. 

Celui qui montre de l’énergie (vïr'ya) 

Est nommé [véritable] sectateur. 

Celui qui a obtenu le Nirvâna 
Est nommé véritable bienheureux. 

(3) Sâmatâksântipratilabdha. 

LesBodhisattvajontjobtenu les égalités (samatâ) 1 et les patiences 
( ksânti) . 

Question. — Qu'est-ce que les égalités et qu'est-ce que les pa¬ 
tiences ? 

Réponse. — Il y a deux sortes d’égalités (samatâ) : i. égalité 
enversjes êtres (sattvasamatâ) , 2. égalité envers les choses (dhar- 
jnasamatâ) 2 . — Il y a aussi deux sortes de patiences (ksânti) : 

1. pa tience envers les êtres (sattvaksânti), 2. patience envers les 
chose s (dharmaksànti). 

i° Qu'est-ce que la sattvasamatâ ? C’est accorder à tous les êtres 
une part égale dans ses pensées (citta), ses souvenirs (smrti), son 
affection (anunaya) et ses bienfaits (arthakriyâ). 

Question. — Par la force de la bienveillance (maitrï) et de la 
compassion (karunâ) on accorde à tous les êtres une part égale 
dans les souvenirs, mais on ne peut pas les considérer tous de la 
même manière. Pourquoi ? Le Bodhisattva suit le chemin de la 97 b 
vérité (saiyamârga), est exempt de méprise (viparyâsa) et se con- 


1 Sur les égalités, voir Hôbôgirin, art. Byôdô, p. 270-276. 

2 Sattvasamatâ et Dharmasamatà sont bien décrites dans Bodh. bhümi, p. 286 : 
bodhisattvo ’nukampâsahagatena cittena samacitto bhavati ; bodhisattvah sarvasattvesv 
ekaputraka iva premasahagatena cittena samacitto bhavati. bodhisattvah sarvasattvesu 
Pratïtyasamutpannesu ca sarvasamskâresu sattvasamjüeti viditvâ bodhisattvo a yâ 
ekasya sattvasya dharmatâ sâ sarvesâm » iti dharmasamatânugatena çetasâ sarva - 
sattvesu samacitto viharati. 
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forme aux caractères des choses (dharmalaksana) . Comment pour¬ 
rait-il considérer comme identiques (eka) et égaux (sama) , rhomme 
bon et Thomme mauvais, rhomme grand et rhomme petit, rhomme 
et l’animal (tiryanc) ? Dans rhomme mauvais il y a réellement un 
caractère mauvais (akusalalaksana) ; dans l'homme bon, il y a 
réellement un caractère bon (kusalalaksana) ; de même pour l'hom¬ 
me grand et l'homme petit, l'homme et l'animal. Le caractère 
spécifique du bœuf (golaksana) se trouve chez le bœuf, et celui du 
cheval (asvalaks&na) chez le cheval. Le caractère spécifique du 
bœuf ne se trouve pas chez le cheval et celui du cheval ne se trouve 
pas chez le bœuf, car le cheval n'est pas le bœuf. Chaque être a 
son caractère spécifique propre. Comment le Bodhisattva ne com¬ 
mettrait-il pas une méprise en les considérant tous comme identiques 
et égaux ? 

Réponse. — Si le caractère bon et le caractère mauvais existaient 
vraiment, le Bodhisattva commettrait une méprise [en confondant 
l'homme bon et l'homme mauvais], car il méconnaîtrait le caractère 
des choses (dharmalaksana). Mais les choses sont irréelles : le ca¬ 
ractère bon est irréel, le caractère mauvais n'est ni multiple ni rare. 
Ce qui n'est pas un homme n'est pas un animal. Il n'y a [entre les 
choses] ni identité (ekatva) ni différence (prthaktva). C'est pour¬ 
quoi votre objection ne vaut pas. Des stances définissent comme il 
suit le caractère des choses : 

\ Non-nés (anutpanna) , non-détruits (aniruddha), 
Non-anéantis (anucchinna), non-étemels (aéâévata), 

Ni identiques (eka), ni différents (anya), 

> Sans allée, ni venue, 

Les Dharma issus des causes (pratityasamutpanna ), 
Échappent à tout vain discours (prapanca ). 

Le Buddha peut les définir ; 

Je lui rends hommage. 

De plus, en ce qui concerne les êtres, [le Bodhisattva] ne s'attache 
(ndbhinivisate) à aucune espèce de caractères (laksana) : les êtres 
sont vides de caractères (laksanasünya) ; à ce point de vue, ils sont 
identiques (eka), égaux (sama), sans différence (ananya). Les 
voir ainsi, c'est la sattvasamatâ. L'homme qui, à leur endroit, main¬ 
tient une égalité de pensée (cittasamatd}§axis entrave, entre directe- 
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ment dans l'absence de recul (avinivartana) ; il est dit samatdksdn- 
tipratilabdha. Le Bodhisattva qui a obtenu les égalités et les pa¬ 
tiences n'éprouve pour les êtres ni haine ni colère. Il les aime comme 
une mère aimante aime son fils. Une stance dit : 

Considérer les sons comme un écho (pratisrutkâ) 

Et les activités du corps comme un reflet (pratibimba) : 

L'homme qui voit les choses ainsi, 

Comment ne serait-il pas patient ? 

Voilà ce qu'on appelle sattvasamatdksdnti. 

2 ° Qu'est-ce que la dharmasamatâksdnti ? A l'endroit de tous les 
Dharma, bons (kusala) ou mauvais (akusala), impurs (sdsrava) 
ou purs (andsrava), conditionnés (samskrta) ou inconditionnés 
(asamskrta) etc., [le Bodhisattva] s'établit dans la doctrine de la 
non-dualité ( advayadharmaparyâya ) et dans la doctrine du vraj 
carac tère (satyalaksanadharmaparyàya) . Alors, quand il a pénétré 
profondément le vrai caractère des choses (dharmânâm satyalaksa- 
nam), sa patience d'esprit (cittaksdnti) entre directement dans la 
Suppression des controverses (nirdvandv#) et dans l'Absence 
d'obstacles (andvarana) . C'est ce qu'on nomme dharmasamatdksdn- 
i. Une stance dit : 

Les Dharma sont non-nés (anutpanna) et non-détruits (ani¬ 
ruddha ), 

Ni non-nés, ni non-détruits, 

j A la fois non-nés et non-détruits, ni non-nés ni non-détruits, 

7 A la fois ni non-nés ni non-détruits, ni nés ni détruits. 

Ceux qui ont obtenu la délivrance (vimoksapratilabdha) [Note : 
la délivrance, c’est la suppression des vues fausses] rejettent toute 
vaine discussion (prapanca) . Quand le chemin des discours (vd- 
damàrga) est supprimé (samucchinna) , on pénètre profondément 
dan s la loi du Buddha. La pensée est pénétrante, exempte d'obsta¬ 
cle (andvarana), immobile (acala) et sans recul (avinivartana ). 
C'est ce qu'on nomme Yanutpaitika[dharma\ ksdnti. C'est la première 
porte favorisant l'état de Buddha. C'est pourquoi on dit que les 
Bodhisattva sont samatdksântipraMlabdha. 
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pures par un regard les substances déplaisantes et impures (apriyà- 
visuddhavastu) faisant partie des six classes d'objets externes 
(bâhyâyatana : couleur, son etc.), ou encore à rendre impures les 
substances plaisantes et pures (priyavisuddhavastu). Seul le Buddha 
possède cette âryarddhi 1 . 

L'rddhy abhijnd est issue de la culture (bhâvanâ) des quatre 
bases de pouvoir miraculeux (rddhipdda) 2 . Rddhipdda et abhijnd, 
ayant un objet matériel (rüpdlambana) , se produisent successive¬ 
ment et ne peuvent pas être obtenus simultanément. 

II. Abhijnà du divyacaksus ou de l’œil divin. On nomme divya - 
caksus une matière pure (YüpapYaidda ), dérivée des quatre grands 
éléments matériels (catuYmahâbhûtabhautika) , qui se trouve dans 
l’œil 3 . Le divyacaksus peut voir les êtres (sattva) et les matières 
(dYavya) qui se trouvent dans les six destinées (sadgati) de sa terre 
à lui et des terres inférieures. Qu’il s’agisse d’une matière (rüpa), 
rapprochée (sabinikYsta) ou éloignée (viprakrsta) , grossière (sthüla) 
ou subtile (süksma), Bœil divin n'est jamais incapable de la distin- 
guer. 

Il y a deux sortes de divyacaksus : 1. celui qui provient de la 
rétribution (vipdkalabdha) , et 2. celui qui provient de l’exercice 
(bhdvandlabdha) . En tant qu’il fait partie des cinq abhi]nd, le 
divyacaksus p rovient de l’exercice et non pas de la rétribution. 
Pourquoi ? Parce qu’il est obtenu par une réflexion continuelle 
(satatamanasikdra) sur toutes espèces de lumières (dloka). En 
outre, certains disent que les Bodhisattva qui ont obtenu l’acquiesce¬ 
ment à la doctrine de la non-production ( anutpattikadhaYmaksdnti) 
ne sont pas contenus dans les six destinées (sadgati) . C’est unique¬ 
ment pour convertir les êtres qu’en vertu de leur Corps de la loi 


1 Déjà le Dîgha, III, p. 112, distingue Yiddhi sâsavâ sa-upadhikâ « no ariyà » 
{Viddhi des miracles) de Yiddhi anâsavâ anupadhikà « ariyà » qui est l’équanimité 
(upekkhà.) Cette distinction est reprise dans Kosa, VII, p. m ; VIII, p. 210. 

2 Les Rddhipâda sont définis dans Kosa, VI, p. 285. 

3 Le Kosa, VII, p. 123, est plus développé : En raison d’un exercice préparatoire 
(prayoga) consistant dans la méditation (bhâvanâ) de la lumière et du son (àîoka, 
éabda) — l'ascète prenant point d’appui sur les dhyâna — dans l'œil et l'oreille 
de l'ascète — œil et oreille qui sont de Kâmadhâtu — se trouve attiré un « rüpa 
pur » (rüpaprasâda , cf. Kosa, I, p. 15), une matière dérivée des grands éléments 
(bhautika), de la terre du dhyâna qui a été pris pour point d'appui, subtile et excel¬ 
lente. Ce rüpa constitue œil et oreille ; il voit et entend ; il constitue ce qu’on appelle 
l'œil divin, l'oreille divine. Naissant en raison d’une matière (rüpa) de la terre des 
dhyâna , les organes sont divins au sens propre du mot. 
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(dharm akdya) ils se manifestent dans les dix régions (dasadis). 
Chez les Bodhisattva du triple monde (tYaidhâtuka) qui n’ont pas 
encore obtenu le Corps de la loi, le divyacaksus provient tantôt de 
l’exercice et tantôt de la rétribution. 

Question. — Les qualités (guna) des Bodhisattva surpassent 
celles des Arhat et des Pratyekabuddha. Pourquoi louer chez eux 
cet œil divin de qualité inférieure, qu’ils partagent avec des pro¬ 
fanes (prthagjana ), et ne pas louer leur œil de sagesse (pYajnd- 
caksus), leur œil de la loi (dharmacaksus) ou leur œil de Buddha 
(buddhacaksus) 1 ? 

Réponse. — Il y a trois sortes de dieux (deva) : 1. les dieux 
par métaphore (sammatideva ), 2. les dieux par naissance (upapatti- 
deva), 3. les dieux purs (visuddhideva) 2 . Sont nommés saknmati- 
devales rois Cakravartin et autres Maharaja. Sont nommés upapatti- 
dévalés dieux quis’étagent du ciel des Càturmahàràjakâyîka jusqu’à 
celui du Bhavàgra. On nomme visuddhideva le Buddha, les Bodhi¬ 
sattva de Dharmakâya, les Pratyekabuddha et les Arhat. Ces 
visuddhideva obtiennent l’œil divin par l’exercice, et ceci est nommé 
divyacaksuYabhijnd. Cet œil des Buddha, des Bodhisattva de Dhar¬ 
makâya et des visuddhideva ne peut être obtenu par les profanes 
(prthagjana) qui sont privés des cinq abhijnd, ni non plus par les 
Srâvaka et les Pratyekabuddha. Pourquoi ? Les Arhat inférieurs 
voient un Sàhasralokadhâtu si leur intellect est petit, un Dvisàhas- 
ralokadhàtu si leur intellect est grand. Les Arhat supérieurs voient 
un Dvisâhasralokadhâtu si leur intellect est petit, un Trisàhasra- 
mahâsâhasralokadhàtu si leur intellect est grand. Il en est de 


1 Ces «yeux» seront définis ci-desscus, k. 7, p. 112 b. 

* Ces trois sortes de dieux sur lesquels le Mpps reviendra plus loin,, k. 7, p. 112 b, 
sont déjà signalés dans la littérature canonique : Cullanjddesa, p. 307 ; Vibhanga, 
p. 422 : Tayo devâ : sammatideva, upapattidevà, visuddhideva. Sammatideva nâma 
ràjâno deviyo kumârâ. Upapattidevà nâma câtummahàrâjike deve upâdâya tadu- 
paridevâ. Visuddhideva nâma arahanto vuccanti. 

Plus loin, au k. 22, p. 227 c, le Mppé expliquera qu'il y a quatre sortes de dieux : 
«Les dieux de nom, les dieux de naissance, les dieux de pureté et les dieux de 
pureté native. Les dieux de nom,c’est par exemple aujourd’hui le roi qu’on appelle 
T'ien tseu (Fils de Dieu ou devaputra) ». Selon S. Livi, Devaputra, JA, janv.-mars 
* 934 * P- IL nous avons ici une allusion à la dynastie des Kusâna dont les princes 
Kaniska, Huviska, Vâsudeva ont toujours pris le titre de devaputra. Ce fait vaudra 
d'être retenu quand il s’agira de fixer la date du Mpps. 
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même pour les Pratyekabuddha L — Telle est la divyacaksura- 
bhij nâ. 

III. Qu'est-ce que Yabhijnâ du divyasrotra, ou de l’ouïe divine ? 
C’est une matière subtile (rüpaprasâda) dérivée des quatre grands 
éléments matériels (caturmahdbhütabhautika) } qui se trouve dans 

98 b l’oreille (srotra) et qui permet d’entendre tous les sons (sabda) 
jet les paroles des dieux (deva), des hommes et des [êtres plongés] 
dans les trois destinées mauvaises [damnés, prêta et animaux]. 
Comment obtient-on la divyasrotrâbhijnâ ? On l’obtient par exer¬ 
cice (bhâvanâ), en réfléchissant continuellement à toutes espèces 
de s ons. Telle est la divyasrotrâbhijnâ. 

IV. Qu’est-ce que Yabhijnâ de la pürvanivâsânusmrti, ou souvenir 
des anciennes existences ? C’est la faculté qui consiste à remonter 
par le souvenir le cours des jours, des mois et des années pour 
arriver au séjour dans la matrice et enfin aux existences passées 1 2 : 
une existence, dix, cent, mille, dix-mille, un koti d’existences. Les 
grands Arhat et les Pratyekabuddha vont même jusqu’à remonter 
par le souvenir 80.000 grands Kalpa. Les grands Bodhisattva et 
les Buddha connaissent un nombre illimité (apramâna) de Kalpa. 
Telle est la pürvanivâsânusmrtyabhijnâ. 

V. Qu’est-ce que Yabhijnâ du^paracittajnâna1, ou connaissance 
de la pensée d’autrui ? C'est savoir si la pensée d’autrui (paracitta) 
est maculée (samala) ou immaculée (vimala) . L’ascète considère 
d’abord [sa propre] pensée dans sa naissance (utpâda), sa durée 
(sthiti) et sa destruction (bhânga). C’est en y réfléchissant sans 
cesse (satatamanasikârât) qu’il parvient ensuite à discerner chez 
autrui des indices (nimitta) de joie (muditâ) f de haine (dvesa) f 
de crainte (bhaya) ou de peur (visâda). Après avoir vu ces indices. 


1 Kosa, VII, p. 124 : Le Mahâéràvaka, désirant voir par l'œil divin, faisant 
un grand effort, voit un dvisâhasra madhyama lokadhâtu. Le Pratyekabuddha 
voit un trisâhasra mahâsâhasra lokadhâtu . Le Buddha Bhagavat voit Y asamkhya 
lokadhâtu : il voit suivant son désir. 

2 Kosa, VII, p. 103 : l'ascète qui veut se souvenir de ses anciennes existences 
commence par saisir le caractère (nimittam udgrhya — cittaprakàram paricchidya) 
de la pensée qui vient de périr ; de cette pensée, il remonte en considérant (mana - 
sikurvan) les états qui se sont immédiatement succédé dans la présente existence 
jusqu’à la pensée de la conception (pratisamdhicitta). Quand il se souvient d'un 

moment de pensée de l'existence intermédiaire (antarâbhava), l'Abhijnà est réalisée. 
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il connaît alors la pensée L C’est la première porte de la connaissan¬ 
ce de la pensée d’autrui. 

Nous avons terminé l’exposé sommaire des cinq abhijhâ . 

(6) ÂDEYAVACANA. 

Sûtra: Leurs paroles étaient dignes de foi (âdeyavacanaih) 2 . 
èâstra : Les Deva, Manusya, Nàga, Asura et tous les grands 
hommes accordent foi à leur parole et ceci est la récompense (vi - 
pâka) de leur langagejîxempt de frivolité (asdmbhinnapralâpa ). 
La punition des parleurs frivoles 3 est que personne ne leur accorde 
foi, même s’ils disent la vérité. Des stances disent : 

Ils tombent chez les Prêta, 

Des flammes de feu sortent de leur bouche, 

De tous côtés, ils poussent de grands cris : 

C’est la punition de leurs péchés de parole. 

Ils ont beaucoup entendu (bahusruta) et beaucoup vu (bahu- 
drsta ), 

Ils prêchent la loi dans de grandes assemblées. 

Mais à cause de leur manque de bonne foi (chanda), 

Personne ne leur accorde créance. 

Celui qui désire une vaste renommée (Ming wen = yaéas) 

Et être cru par les hommes, 

Doit donc montrer de la franchise 

Et éviter les discours frivoles (sambhinnapralâpa). 


1 Koéa, VII, p. 102 : L'ascète qui veut connaître la pensée d’autrui considère 
d'abord, dans sa propre série, le caractère (nimitta) du corps et de la pensée : « Tel 
est mon corps, telle est ma pensée ». Comme il a considéré son propre corps et 
sa propre pensée, de même, envisageant la série d’un autre, il se rend compte du 
caractère du corps et de la pensée d’un autre : ainsi connaît-il la pensée d’autrui 
et l'Abhijnà prend naissance. Lorsque l'Abhijnà est réalisée, l’ascète ne considère 
plus le corps, le rüpa ; il connaît directement la pensée. 

2 I Yâd evavacanatâ était une des qualités d'Anâthapindika ; cf. Vinaya, II, 
p. 158. — Cette vertu est décrite dans Bodh. bhümi, p. 28-29 ' y at punah éraddheyo 
hhavati pratyayitah sattvânâm utpannotpannesv adhikaranesu prâmâmkatvena 
stheyah kâmsakütatulâkütâdibhih nirmâyàsâthyena nikbiptasya ca dravipasyâna- 
bhidrohï bhavaty avisamvâdakah. tannidânam ca sattvânâm grhïtavâkyo hhavati . 
iyam ucyate âdeyavacanatâ, 

3 La parole frivole (sambhinnapralâpa) est un des dix akuéalakarmapatha ; 
cf. ci-dessous, k. 8, p. 120 b. 
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(7) Akusïda. 

Sütra : Us étaient sans paresse (akusïdaih). 

èâstra, : Chez les gens du monde (grhastha) ,1a paresse (kausïdya) 
ruine la richesse (dhana) et les mérites (punya) ; chez les religieux 
(pravrajita), elle ruine le bonheur céleste (svargasukha) et le 
bonheur du Nirvana (nirvânasukha) ; chez tous les deux, la répu¬ 
tation (yasas) est perdue. Même les grands coupables et les grands 
voleurs évitent la paresse. Une stance dit : 

La paresse ruine les bonnes pensées. 

Les ténèbres de l’ignorance remplacent la lumière du savoir, 
Toutes les bonnes résolutions disparaissent, 

Les grandes œuvres aussi sont vouées à l’échec. 

C’est pourquoi les Bodhisattva sont dits akusïda. 

(8) APAGATALÂBHAYAéAéciTTA. 

Sütra : Apagatalâbhayasascittaih ; il avaient rejeté cupidité (lâ- 
bhacitta) et am bi tion (yaéaécitta) h 

Sâstra : La cupidité est comme un voleur ; elle détruit la racine 
des qualités (gunamüla). De même qu’une grande grêle détruit les 
cinq céréales, ainsi la cupidité et l’ambition détruisent les jeunes 
pousses (bïja) des qualités (guna) et les empêchent de prospérer. 
Le Buddha a fait la comparaison (upamâna) suivante : « De même 
qu’une corde de crins (vâlarajju) entrave l’homme, déchire sa 
98 c peau (chavi) et rompt ses os (asthi), ainsi l’homme cupide détruit 
la racine des qualités » 2 . Des stances disent : [Il y a des sots qui,] 

1 II y a huit lokadharma dont l’homme se préoccupe avant tout et qui le mènent 
à sa perte ; le gain (lâbha) et la gloire (yaéas) sont de ceux-là. Cf. Dîgha, III, p. 
260 ; Anguttara, IV, p. 156 sq. ; Tseng yi a han, T 125, k. 40, p. 764 b. Les écritures 
canoniques ont signalé à plusieurs reprises les dangers du gain et des honneurs 
(lâbhasakkâra : cf. Vinaya, II, p. 196; Itivuttaka, p. 73), du gain, des honneurs 
et de la renommée ( lâbhasakkârasiloka : cf. Majjhima, I, p. 192 ; Samyutta, II, 
p. 227, 237; Anguttara, II, p. 73; III, p. 343, 377). 

2 Cette comparaison se trouve dans Samyutta, II, p. 238, dans le Rajjusutta 
qui, sauf erreur, ne figure pas dans le Tripitaka chinois : Seyyathâpi bhikkhave 
balavâ puriso dalhâya vâlarajjuyâ jangham vethetvâ ghamseyya, sà chavim chindeyya, 
chavim chetvâ cammam chindeyya, cammam chetvâ mamsam chindeyya, mamsam 
chetvâ nahârum chindeyya , nahâram chetvâ atthim chindeyya, atthim chetvâ atthi- 
minjam âhacca tittheyya, evam eva kho bhikkhave lâbhasakkârasiloko chavim chindati, 
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Entrés dans une forêt de santal (candana), 

N’y recueillent que les feuilles (parna) ; 

Ou qui, entrés dans la montagne aux sept joyaux (saptaratna- 
giri), 

Ne ramassent que du ciistal (sphatika ). 

[De même] certains hommes, entrés dans la loi du Buddha, 
Ne recherchent pas le bonheur du Nirvana, 

Mais retournent à la poursuite des richesses et des honneurs : 
Ils se dupent eux-mêmes ! 

C'est pourquoi le disciple du Buddha, 

Qui veut obtenir la saveur de l'Ambroisie (amrtarasa ), 

Doit rejeter ce poison mêlé, 

Et rechercher avec zèle le bonheur du Nirvana. 

De même qu'une mauvaise grêle 
Détruit les cinq céréales, 

Ainsi l'homme attaché aux richesses et aux bonheurs 
Détruit respect (hrï) et discipline (dhüta). 

Dès cette vie, il brûle ses racines de bien ; 

Dans l'autre, il tombe en enfer. 

Comme Devadatta 

Qui se perdit par cupidité 1 . 

C'est pourquoi les Bodhisattva sont dits apagatalâbhayaèaêcitta. 


chavim chetvâ cammam chindati, cammam chetvâ mamsam chindati, mamsam chetvâ 
nahârum chindati, nahârum chetvâ atthim chindati, atthim chetvâ atthiminjam âhacca 
titthati. « Si un homme fort entourant sa jambe d’une solide corde de crins la sciait, 
la corde trancherait successivement la peau, le cuir, la chair, les muscles, les os 
et ne s’arrêterait qu’après avoir percé la moelle ; de même le gain, les honneurs 
et la gloire tranchent successivement la peau, etc. ». 

Cette comparaison est reprise dans le Ta tchouang yen louen king, T 201 (n° 41), 
k. 7, p. 293 a, mais E. Huber, dans sa traduction du Sütrâlamkâra, p. 188, l’a 
mal comprise: «La convoitise est plus terrible qu’un ennemi... Tel le supplice 
de la corde velue (en note : Nous ne savons pas en quoi consistait ce supplice) 
qui fend la peau, détruit la chair et les os, et ne s’arrête qu’après avoir pénétré 
la moelle ». Mao cheng n’est pas une « corde velue », mais une corde de crins (vâla¬ 
rajju) avec laquelle on scie les membres. 

1 Devadatta est le type de ceux que la cupidité et des préoccupations intéressées 
ont perdus. Voir Anguttara, IV, p. 160 : Atthahi asaddhammehi abhibhüto pariyà- 
dinnacitto Devadatto âpâyiko nerayiko kappattho atekiccho. Katamehi atthahi ? 
Lâbhena ... etc. 




336 


337 


[k. 5, p. 98 c] 


(g) Nirâmisadharmadesaka. 

Sütra: Ils prêchaient la loi avec désintéressement (nirâmisa - 
dharmadeéakaih ). 

Sdstra: C'est par bienveillance (maitrï) et compassion (karund) 
qu’ils prêchent la loi aux êtres, sans convoiter des habits (cïvara), 
de la nourriture (âhâra), de la renommée (yasas) ou du pouvoir 
(prabhâva). S'ils prêchent la loi, c'est par grande bienveillance et 
grande compassion, parce que leur pensée (citta) est pure (vi - 
êuddha) et parce qu’ils ont atteint l’acquiescement à la doctrine 
de la non-production des choses ( anutpattikadharmaksânti ). Des 
stances disent : 

Le prédicateur érudit, raisonnable, habile à la parole. 

Qui prêche bien la loi et stimule l'esprit des hommes, 

Mais qui transgresse la loi et commet des fautes, 

Ressemble à un nuage qui tonne sans faire pleuvoir. 

L’homme accompli, érudit et sage, 

Mais réservé, maladroit en paroles et sans éloquence, 

Ne peut pas révéler le trésor précieux de la loi ; 

Il ressemble à une petite pluie sans tonnerre. 

L'homme indiscipliné et sans sagesse, 

Qui prêche mal et n’a pas de bonne conduite, 

Est un mauvais maître sans pudeur ; 

Il ressemble à un petit nuage sans tonnerre ni pluie. 

L'homme érudit, savant et éloquent, 

Qui prêche adroitement la loi et stimule l'esprit des hommes, 
Qui observe la loi d'un cœur droit et sans crainte, 

Ressemble à un grand nuage qui tonne et fait pleuvoir abon¬ 
damment h 


1 Ces quatre premières stances semblent être une mise en vers d’un passage 
de l’Anguttara II, p. 102 (comparez Tseng yi a han, T 125, k. 18, p. 635 a) consacré 
aux quatre sortes de nuages-de-pluie (valâhaka) : L’homme qui parle et n’agit 
pas (bhâsitâ no kattâ) est comparé au nuage qui tonne et ne pleut pas (gajjitâ no 
vassitâ) \ —l’homme qui agit et ne parle pas (kattâ no bhâsitâ), au nuage qui 
pleut et ne tonne pas ( vassitâ no gajjitâ) ; —l’homme qui ne parle pas et n’agit 
pas ( neva bhâsitâ no kattâ), au nuage qui ne tonne pas et ne pleut pas (n’eva gajjitâ 
no vassitâ) ; — l’homme qui parle et agit ( bhâsitâ ca kattâ ca), au nuage qui tonne 
et qui pleut à la fois (gajjitâ ca vassitâ ca). 



[k. 5, p. 99 a] 

Le grand chef de la loi, gardien du miroir de la loi, 

Qui éclaire la loi du Buddha, trésor de la sagesse, 

Qui, gardien des récitations et propagandiste, agite la sonnette 
de la loi, 

Ressemble à un navire de mer assurant à tous la traversée. 

Pareil au roi des abeilles recueillant les saveurs, 99 a 

Il prêche selon les conseils et les intentions du Buddha, 

Il assiste le Buddha, éclaire sa loi et sauve les êtres : 

Un tel maître de la loi est très difficile à trouver. 

(10) Gambhîradharmaksântipâramgata. 

Sütra : Us étaient passés à l'autre rive de la patience relative 
aux Dharma profonds (gambhïradharmaksântipâramgataih), 

Sâstra : Qu’est-ce que les Dharma profonds (gambhïradharma) ? 

1. On appelle gambhïradharma , les douze causes et conditions 
(dvâdàsahehipratyaya). Ainsi le Buddha a dit à Ânanda : «Les 
douze causes et conditions (ou Pratxtyasamutpàda) sont profondes 
(gam bhïra), difficiles à sonder (durvigâhya) et difficiles à connaître 
(duran u bodha) 

2. On appelle aussi gambhïradharma , le déchirement du filet 
(jdla) des soixante-deux vues fausses (drstigata) relatives au passé 
(atïta) et au futur (anâgata) . Ainsi le Buddha a dit aux Bhiksu : 

«Le sot ignorant (halo ’ srutavdn) qui veut louer le Buddha ne 
trouve que des éloges bien minces. Pour louer vraiment le Buddha, 
il faut louer la pureté des défenses (êïlaviéuddhi) , le renoncement 
au désir (vairâgya) , la loi profonde (dharma gambhïra) , difficile à 
sonder (durvigâhya) et difficile à connaître (duranubodha) » 2 . 

1 Voir ci-dessus, p. 35, n. 2. 

2 Brahmajâlasutta dans Dîgha, I, p. 12 (Tch’ang a han, T 1, k. 14, p. 8g c 18-21 ; 

Fan wang lieou che eul kien king, T 21, p. 266 a) : Idam kho tant bhikkhave appa- 
mattakam oramattakam sïlamattakam yena puthujjano Tathâgatassa vannant vada- 
mâno vadeyya. Atthi bhikkhave ann ’eva dhammâ gambhîrâ duddasâ duranubodhâ 
santâ panïtâ atakkâvacarâ nipunâ panditavedanïyâ ye Tathâgato sayam abhinnâ 
sacchikatvâ pavedeti, yehi Tathâgatassa yathâbhuccam vannant sammâ vadamânâ 
vadeyyunt. « Tels sont, ô moines, les vétilles, les minuscules détails de simple mo¬ 
ralité dont le profane pourrait parler en faisant l’éloge du Tathâgata. Mais il y 
a d’autres Dharma profonds, difficiles à voir, difficiles à connaître, apaisants, 
exquis, échappant à la controverse, subtils et connaissables seulement par le sage. 

Ce sont eux que le Tathâgata a lui-même reconnus et réalisés et qu’il propose 
actuellement ; c’est d’eux que doivent parler ceux qui veulent louer correctement 
le Tathâgata d’une manière conforme à la vérité ». 

2 4 
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Ici, il faudrait dire au long le Fan wang king (Brahmajàlasütra). 

3. On appelle aussi ga mbhïr adharma les trois portes de la déli¬ 
vrance (vimoksamukha), ainsi qu’il est dit par le Buddha dans la 
Prajïiàpàramità. Les dieux faisaient son éloge: «O Bhagavat, 
disaient-ils, cette loi est profonde», et le Buddha leur répondit : 
«Cette loi profonde a pour sens (artha) la vacuité (sünyatâ), la 
Non-prise en considération (apranihita) et le Sans-caractères 
(ânimitta) ». 

4. On appelle aussi gambhïradharma l'explication du caractère 
de tous les Dharma (sarvadharmalaksananirmocana) : caractère 
vrai (satya), indestructible (aksaya) et immuable (aksobhya , acala). 

5. On appelle enfin gambhïradharma l’exclusion du savoir con¬ 
ceptuel interne (adhydtmacittasamjnàjfîâna) et la fixation de la 
pensée concentrée (samâhitacittaikâgratâ) sur le caractère pur et 
vrai de tous les Dharma (sarvadharmavisuddhasatyalaksana). De 
même qu’au sein d’une vapeur abondante on voit jaune (pïta) ce 
qui n’est pas jaune, ainsi, par le jeu du savoir conceptuel, on dé¬ 
couvre à la ronde des Dharma qui ne sont que superficiels. De même 
qu’un œil pur, non entouré de vapeur, voit exactement jaune ce 
qui est jaune, ainsi l’œil pur de la sagesse (prajnàcaksurvisuddhi ), 
libéré du savoir conceptuel, voit le vrai caractère des Dharma. — 
De l’eau claire, mêlée à une substance jaune, devient jaune (pïta) ; 
[selon les mélanges], l’eau change de couleur : bleu (nïla), rouge 
(lohita), blanc (avaddta), etc. Il en va de même pour la pensée : 
le sot (bdla), par l’action du savoir conceptuel, découvre dans les 
Dharma divers caractères. Voir que le vrai caractère des Dharma 
n’est ni vide (sünya) ni non-vide (asünya), ni existant (sat) ni 
non-existant (asat), et pénétrer profondément dans cette doctrine 
sans détours ni arrêts, c’est ce qu’on nomme « être passé à l’autre 
rive de la patience relative aux Dharma piofonds » (gambhïra- 
dharmaksdntipàramgata ). Pâramgata (en chinois : tou ) signifie 
«ayant obtenu» le gambhïradharma. Quand Jcette^ patience] est 

/ / 1 pleine, entière et sans obstacle (asanga), on est « parvenu à l’autre 

^ ( rive » (pâramgata) A 


(n) VAléÂRADYAPRÂPTA. 

Sütra : Ils avaient obtenu les assurances (vaisdradyaprdptaih). 
èâstra : Les Bodhisattva sont munis des quatre vaisdradya. 



Question. — Les Bodhisattva n’ont pas «fait ce qu’ils avaient 
à faire » (krtakrtya) et n’ont pas obtenu l’omniscience (sarvajndna) ; 
comment le sütra peut-il dire qu’ils ont obtenu les quatre vaisd¬ 
radya ? 

Réponse. — Les vaisdradya , assurances, sont de deux sortes : 
vaisdradya du Buddha et vaisdradya du Bodhisattva L Ces Bodhi¬ 
sattva ne possèdent pas les vaisdradya du Buddha, mais ils ont 
obtenu celles du Bodhisattva. C’est pourquoi on les appelle vaisd- 99 b 
radyapràpta . 

Question. — Quels sont les quatre vaisdradya du Bodhisattva ? 

Réponse. — 1. Au milieu de l’assemblée, il prêche la loi avec 
assurance, parce qu’il retient tout ce qu’il a entendu, parce qu’il a 
obtenu les Dhâranï et parce qu’il se souvient toujours sans jamais 
oublier. 

2. Au milieu de la grande assemblée, il prêche avec assurance, 
parce qu’il connaît tous les êtres, les moyens de les libérer, la force 
ou la faiblesse de leurs facultés (indriya) et qu’ainsi il leur prêche 
la loi selon leurs besoins (yathdyogam ). 

3. Au milieu de l’assemblée, il prêche la loi avec assurance, car 
il voit que dans les [quatre] régions —à l’Est (pürvasydm disi) f 
au Sud (daksinasydm disi) , à l’Ouest (pascimdydm disi) et au Nord 
(uttarasyâm disi) — dans les quatre régions intermédiaire? (vidis) t 
ainsi qu’au zénith (uparistdd disi) et au nadir (adhastdd disi ), 
il n’y a personne qui puisse venir lui poser une objection (codana) 
à laquelle il ne saurait pas répondre correctement. 

4. Au milieu de la grande assemblée, il prêche la loi avec assu¬ 
rance, car il autorise tous les êtres à lui poser des objections ; il y 
répond selon leur désir et correctement, et il est capable de trancher 
les doutes (samêayacchedana) de tous les êtres. 

(12) Mârakarmasamatikrânta. 

Sütra : Ils avaient dépassé les œuvres du Malin (mdrakarma- 
samatikrdntaih ). 

Sdstra : 1. Il y a quatre sortes de Mâra : a. le Mâra-passion 
(kleêamdra) , 6. Le Mâra-agrégat (skandhamdra) , c . le Mâra-mort 

1 Les Vaiéâradya du Buddha sont énumérés dans la Mahâvyutpatti n° 13 
134 ; ceux du Bodhisattva, ibidem, n° 782-785. J'ai donné dans Samgraha, p. 

59*, une petite bibliographie des Vaiéâradya. 
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(mrtyumâra ), d. le Màra-fils de Dieu (devaputramara ), chef des 
dieux Parinirmitavasavartin 1 . 

En obtenant l’état de Bodhisattva, ces Bodhisattva ont détruit 
le klesamdra ; en obtenant le Corps de la loi (dharmakàya ), ils ont 
détruit le skandhamâra ; en obtenant le Chemin (mârga) et le 
Corps de la loi, ils ont détruit le mrtyumâra ; en étant toujours de 
pensée unique (ekacitta ), en n’adhérant à aucune sphère (céleste) 
et en entrant dans les concentrations immobiles (acalasamâdhi ), 
ils ont détruit le Paranirmitavaéavartin Devaputramara. C'est 
pourquoi on dit qu’ils ont dépassé les œuvres de Mâra (mâra - 
karmasamatikrânta ). 

2. En outre, dans la Prajnâparamitâ, au chapitre du Kio mo 
(Màrâvabodhaparivarta) a , le Buddha a parlé des actes de Mai a, 
et des œuvres de Mai a. Lorsqu’on a entièrement dépassé les actes 
de Mâra, les œuvres de Mâra, on mérite l’épithète de mdrakarma - 
samatikrdnta. 

3. En outre, le rejet du vrai caractère des Dharma (sarvadhar- 
masatyalaksana) et les autres destructions de tout genre sont aussi 
nommés Mâra. 

4. Enfin, on appelle encore Mâra les passions (klesa ), les entraves 
(samyojana ), les liens du désir (kdmabandhana ), l’enveloppement 
de l’attachement (rdgaparyavasthdna ), les agrégats, les bases de 
la connaissance et les éléments (skandhdyatanadhdtu ), le dieu 
Mâra (mâradeva ), le peuple de Mâra (nîdrakdyika ), les gens de 
Mâra (mdrajana ), etc. 

Question. — Où les liens du désir (kdmabandhana) et autres 
entraves (samyojana) sont-ils nommés Mâra ? 


1 Ces quatre Mâra sont signalés dans Maïiâvastu, III, p. 273, 281 ; Madh. Vjrtti, 
p. 442 ; Dharmasamgraha, ch. LXXX ; éiksâsamuccaya, p. 198. — Les sources 
pâlies tardives connaissent en outre un Abhisankhàra-Mâra ; cf. Malalasekera, 
II, p. 611-613. 

2 Ce chapitre consacré à Mâra se trouve dans la Pancaviméati. Il est intitulé 
Kio mo p'ïn (Màrâvabodhaparivarta) dans la version de Müksala, T 221, ch. XLVII, 
k. 10, p. 72 c-74 b ; — Mo che p’in (Mârakarmaparivarta) dans la version de Ku- 
mârajïva, T 223, ch. XLVI, k. 13, p. 318 b-320 b. — Très proche le Màrakarma- 
parivarta, 21 e ch. de TAstasâhasrikâ, éd. R. Mitra, p. 385-396. 
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Réponse. — Dans le Tsa tsang king (Ksudraka) \ le Buddha 
adresse au roi Mâra les stances suivantes 2 : 


1 S. LÉvi, Les seize Arhat protecteurs de la loi, Extrait du JA de 1916, p. 32 et 
suivantes, a montré comment les traducteurs chinois ont rendu le nom de Ksu¬ 
draka âgama par les termes Tsa tsang « recueil [pitaka] mélangé » pour le distinguer 
de Tsa a han, désignation traditionnelle du Samyukta âgama. Mais je doute que 
Tsa tsang king recouvre un original Ksudrakâgama, car le Mppê ne connaît que 
quatre âgama : Ekottara, Madhyama, Dïrgha et Samyukta (cf. Mppé, T 1509, 
k. 2, p. 69 c ; k. 33, p. 306, c) à la différence du Bouddhisme de langue pâlie qui 
compte cinq nikâya : Dïgha, Majjhima, Samyutta, Anguttara et Khuddaka. 
S’il cite donc un Ksudraka, ce ne peut être à titre d 'âgama, ruais seulement à titre 
de sütra ou de groupe de sütra séparés. C'est pourquoi, à la façon de la Koéavyà- 
khyà, p. 33 (Arthavargïyâni sütrâni Ksudrake patbyante), j’ai rendu Tsa tsang king 
uniquement par Ksudraka. 

2 Ces stances se retrouvent, avec quelques différences, dans le Suttanipàta, v. 
436-439, 443-445, 449 et le Lalitavistara, p. 262-263, dont voici les textes en regard : 


Suttanipàta. 

436 Kâmâ te pathamâ senâ 
dutiyâ arati vuccati | 
tatiyâ khuppipâsâ te 
catutthï tank à pavuccati J 

437 Paîïcamï thïnamiddhan te 
chatthâ bhïrü pavuccati ) 
sattamï vicikicchâ te 
makkho thambho te atthamo [| 

438 lâbho siloko sakkâro 
micchàladdho ca yo yaso t 
yo c’attânam samukkamse 
pare ca avajânati || 

439 Esâ, Namuci , te senâ 
Kanhassâbkippahâranî [ 
na nam asüro jinàti 
jetvâ ca labhate sukham || 

440 Esa munjam parihare 
Dhi-r-atthu idha jîvitam | 
sangâme me maiam seyyo 
yance jïve parâjito | 

441 Pagàlhà ettha na dissanti 
eke samanabràhmanâ j 

tait ca maggam na jânanti 
yena gacchantï subbatâ || 

442 Samantâ dhajinim disvâ 
yuttam Màram savâhanam \ 
yuddhâya paccuggacchâmi 
Mà matn phânâ acâvayi || 


Lalitavistara. 

Kàniàs te prathamâ senâ 
dvitïyâ aratis tathâ | 
trtïyâ ksutpipâsà te 
trsnâ senâ catuythikà || 

Pancamï styânamiddham te 
bhayam sasthï nirucyate \ 
saptamï vicikitsà te 
krodhamraksau tathâstamï [ 

Lâbhasîokau ca satkàro 
mithyâlabdham ca yad yasah | 
âtmânam yaê ca utkarsed 
yaê ca vai dhvamsayet parân jj 

Esâ hi Namuceh senâ 
krsnabandho pratâpinah \ 


Atrâvagâdha drêyante 
Eté éramanabràkmanâh || 
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Les désirs (kdma) sont ta première armée (senà), 

L armée de la tristesse (arati) est la deuxième. 

L’armée de la faim et de la soif (ksutpipdsd) est la troisième. 
L’armée de la cupidité (trsnd) est la quatrième. 

La cinquième est l’armée de la langueur-torpeur (stydnamiddha ), 
L armée de la crainte (bhaya) est la sixième, 

Le doute (vicikitsd) est la septième armée, 

L armée de la colere (krodha) et de l’hypocrisie (mruksa) est 
la huitième. 

La neuvième armée est la cupidité (lâbha), 

Et 1 attachement a la vaine gloire (tnithyâyaéas ), 

La dixième armée est 1 exaltation du moi (ütmotkarsci ), 

Et le mépris d’autrui ( pardvajnâ). 

99 c Tes armées que voilà, 

Nul homme au monde 
Ni aucun dieu 
Ne peut les détruire. 

Moi, par la flèche delà sagesse, 

En cultivant le recueillement et la sagesse, 

Je briserai ton armée, ô Mâra, 

Comme un pot d’argile (âmapâtra). 


443 Yam te tam na-ppasahati 
senam loko sadevako \ 
tant te panüàya vecchâmi 
àmam pattam va asmanâ J 

444 Vasimkaritvà samkappam 
satin ca süpatitthitam \ 
ratthà ratifiant vicarissam 
sâvake vinayam puthu || 

445 Ty-appamattâ pahitattâ 
marna sâsanakârakâ \ 
ak amas sa te garni ssanti 
yattha gantvâ na socare || 

449 Tassa sokaparetassa vïrtâ 
kacchà abhassatha \ 
tato so dummano yakkho 
tatth' ev* antaradhâyatka |j 


Yâ te senà dharsayati 
lokam enam sadevakam | 
bhetsyâmi prajnayà tâm 
te âmapâtram ivâmbunâ |j 

Smrtim süpasthitâm krtvâ 
pra'jnâm caiva subhàvitâm | 
samprajànam carisyâmi 
kim karisyasi durmate || 


(En prose) : Evam ukte Mârah 
pâpïyàn duhkhï durmanâ anâttamanâ 
vipratisârï tatraivântaradhât. 





D’une pensée unique cultivant la sagesse, 

Je sauverai tout le monde. 

Mes disciples, énergiques. 

Toujours attentifs, cultiveront la sagesse. 

A ma suite, ils marcheront selon la loi 
Et arriveiont certainement au Nirvana. 

Bien que tu ne veuilles pas les lâcher, 

Ils iront là où tu n’iras pas. 

Alors le roi Mâra entendant cela, 

Chagrin et confus, s’en alla ; 

Et la mauvaise troupe des Mâra 
Disparut aussi et s’évanouit. 

Tel est le Mâra des entraves (sdmyojana). 

Question. — Où les cinq agrégats (skandha), les dix-huit élé¬ 
ments (dhâtu) et les douze bases de la connaissance (âyatana) 
sont-ils nommés Mâra ? 

Réponse. — Sur la montagne du Mo kiu lo (Makula), le Buddha 
a enseigné [ce qui suit] au disciple Lo t y o (Râdha) 1 : « L’agrégat- 

I Le Mpps semble attacher une grande importance aux Ràdhasütra auxquels 
il se réfère souvent (voir encore k. 31 p. 292 a 18, et p. 295 b 28). Râdha apparaît 
dans les 46 sutta du Râdhasamyutta (Samyutta, III, p. 188-201) et dans les sütra 
n° m-129 du Tsa a han, T 99, k. 6, p. 37 c-41 b. Mais, tandis que les Ràdhasutta 
du Samyutta sont localisés à Sàvatthi, les Ràdhasütra du Tsa a han sont situés, 
comme ici, sur la montagne Mo kiu lo (64 et 11 ; 64 et 5 ; 122 et 14). Deux questions 
se posent : où se trouve le Mo kiu lo ? Quels rapports y a-t-il entre Mo kiu lo et 
âràvasti ? 

II est question d’un Mankulapabbata dans le Comm. du Buddhavamsa, p. 3, 
et d’un Makula ou Mankulakàrâma dans la légende de Pürna. Les traditions rela¬ 
tives à ce personnage se trouvent dans Majjhima, III, p. 267-270 (tr. Chalmers, II, 
P* 3°7-3°8) ; Samyutta, IV, p. 60-63 ( tr - Woodward, Kindred Sayings, IV, p. 34 _ 3 6 )î 
Tsa a han, T 99, n° 215, k. 8, p. 54 b, et n° 311, k. 13, 89 b-c ; Divyâvadàna, p. 
24-55 (tr. Burnouf, Introduction, p. 209-245) ; Ken pen chouo... yao che, T 1448, 
k. 1, p. 7 c-17 a ; Theragâthâ Comm., dans Rh. D., Brethren, p. 70-71 ; Karmavi- 
bhanga, p. 63-64 ; Papancasüdanï, V, p. 85-92 ; Sâratthappakàsinï, II, p- 374 * 379 * 
Pürna était originaire de la région des Éronâparàntaka [en pâli, Sunâparantaka ; 
— dans T 99, p. 89 b, Si fan g chou lou na « érona de la région occidentale » ; — 
dans T 1448, p. 12 a. Chou na po lo tô k’ie « éronâparântaka »]. Il était né à Éür- 
pàraka [en pâli, Suppâraka ; — dans T 1448, p. 7 c, Chou po lo kia ], jadis le premier 
pcrt de l’Inde sur la mer d’Oman, connu par les géographes grecs sous le nom de 
SovTTTrapa (Périple de la mer Erythrée , éd. H. Frisk, § 52 ; Ptolémée, éd. L. Renou, 
VII, 1, § 6), honoré par Asoka d’un édit rupestre (Hultzsch, Inscr. of Aêoka , 
p. 118), mais réduit aujourd’hui au rang d’une modeste localité du nom de Sopâra, 
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matière (rüpaskandha) est Mâra; la sensation (vedanâ), la con¬ 
science (sctmjnâ), les formations (sdmskâra) et la connaissance 


dans le district de Thâna, à 40 milles au nord de Bombay. Il y a un,e cinquantaine 
d'années, le Dr. Bhagwanlal Indraji y a découvert un stüpa bouddhique contenant 
des reliques originales enchâssées dans des cassettes de pierre, d'argent et d'or, 
ainsi qu'une monnaie du roi Andhra Gautamïputra Sâtakarni. Mr. Munir a repris 
les fouilles en 1939 (cf. Ann. Bibl., XIV (1939), p- 2). Pürna devenu un riche mar¬ 
chand se rendit à Éràvastï avec une grande caravane ; il y rencontra le Buddha, 
se convertit et entra dans l'ordre où il se distingua par zon zèle. Un jour il demanda 
au Buddha un court sermon à mémoriser pour pouvoir retourner ensuite chez les 
éronâparàntaka ; c'est alors que le Buddha lui prêcha le Punnovàdasutta (Maj- 
jhima, III, p. 267-270). Pürna revint ensuite chez ses compatriotes, les éronâpa- 
rântaka. D'après la Papancasüdanï et la Sâratthappakàsinï (/. c.), il résida succes¬ 
sivement à l’ Ambahattapabbaia, au Samuddagirivihâra, à Màtulagiri, pour se 
fixer enfin au Makula(kâ)ràma (variante Mankulakàràma) . Dans ce monastère, 
qui se trouvait % ni trop près ni trop loin de la ville marchande de éürpàraka » 
(cf. Papanca, V, p. 87 : vânijagàmassa nâtidüro nâccâsanno), Pürna réunit autour 
de lui un grand nombre de disciples, hommes et femmes, et avec le bois de santal 
que son frère lui avait fourni, il y construisit un mandalamàla « pavillon circulaire » 
(Papanca, V, p. 89 ; Sârattha, II, p. 377), encore appelé par le Divyàvâdana, p. 43, 
candanamâla prâsàda « couvent ou palais à étages à pavillon de santal » (voir les 
explications de S. Lévi, dans Karmavibhanga, p. 63 et 64 en note : ce palais est 
représenté sur une miniature étudiée par Foucher, Iconographie bouddhique , 
pL I, n° 6). Le Buddha s'y rendit par la voie des airs avec 500 Arhat et y séjourna 
durant une nuit. En s’en retournant, nous disent le Papanca et le Sârattha (/. c.), 
il s'arrêta près de la rivière Narmadâ (en pâli Nammadâ, l'actuelle Nerbudda, 
qui marque la limite entre l'Uttarapatha et le Daksinàpatha) ; il fut reçu par le 
roi des Nàga à la requête duquel il laissa sur la rive l'empreinte de son pied- — 
Selon toute vraisemblance, le Makulapabbata où Pürna avait construit son mo¬ 
nastère est identique au Mo kiu lo chan où le Tsa a han et le Mpps localisent les 
Râdhasütra. 

Mais alors pourquoi le Samyutta situe-t-il les Râdhasutta à Sâvatthi ? Serait-ce 
par esprit de rivalité, pour faire de l’Inde gangétique l’unique berceau des textes 
bouddhiques et rayer l’Aparànta (Inde occidentale) de la carte des lieux saints ? 
La raison est plus simple : éràvastï et les grands ports de l’Aparânta étaient en 
relations étroites, éràvastï était séparée de éürpàraka par une distance de cent à 
cent-vingt yojana (cf. Divyàvadâna, p. 44 ; Dhammapadattha, II, p. 214) que 
l'on pouvait parcourir en une nuit (ekarattiparivâsena) , si on croit à la performance 
de Bàhiya Dârucïriya (Udâna, I, 10, p. 7). Nous avons vu que Pürna, originaire 
de éürpàraka, conduisait ses caravanes à éràvastï ; on sait par le Divyâvadâna, 
p. 34, que les marchands de éràvastï amenaient leurs marchandises à éürpàraka 
pour les y embarquer. Cette dernière ville était d’ailleurs le grand port d’expor¬ 
tation et d'importation de l'Inde occidentale. Nous savons par l'Apadâna, II, 
p- 476, et le Jâtaka, III, p. 188, qu’il existait un trafic régulier entre éürpàraka, 
Bharukaccha (la BapvyaÇa du Périple , § 50-51, et de Ptolémée, VII, 1, § 62 ; l’actuel 
Broach) et l'énigmatique Survarnabhümi, la Chrysê Chersonêsos des géographes 
grecs. L'écho des Râdhasütra prêchés à Éürpàraka se sera fait entendre jusqu'à 
éràvastï ou vice-ver sa. 



(vijüâna) sont également Mâra 1 . Vouloir se créer pour l’avenir 
(andgatajanma) une existence matérielle (rüpâtmabhâva ), c’est 
rechercher une sphère instable (calasthâna) ; vouloir se créer une 
existence immatérielle (drüpyàtmabhdva ), c’est encore rechercher 
une sphère instable ; vouloir se créer une existence consciente, 
inconsciente, ni-consciente ni-inconsciente (samjnd-asamjnd-nai- 
vasatnjMndsMftjM-dtmabhdva ), c’est toujours rechercher une sphère 
instable. Cette instabilité est un lien de Mâra (mdrabandhana) ; 
la stabilité est la suppression des liens, la délivrance du mal». 

En cet endroit, le Buddha dit que les skandha , dhdtu et âyatana 
sont Mâra. 

Il va sans dire que le Vaéavartin Devaputramâra, les Mârakâyika 
et les Mârajana sont Mâra. 

Question. — Pourquoi est-il nommé Mâra ? 

Réponse. — Il est nommé Mâra, parce qu’il enlève (harati) 
l’Âyusmat et parce qu’il détruit la bonne racine des Dharma du 
Chemin et des qualités (gUMa). Les hérétiques (tïrthika) l’appellent 
Yu tchou (Kâmâdhipati), Houa tsien (Kusumâyudha) ou encore 
Wou tsien (Pancâyudha) 2 . Mais, dans les textes bouddhiques il 
est nommé Mâra parce qu’il détruit toutes les bonnes oeuvres. 

Ses actes et ses œuvres sont nommées mârakarman. 

Question. — Quelles sont les œuvres de Mâra ? 

Réponse. — i. Elles sont définies dans le chapitre du Kio mo 
(Mârâvabodhaparivarta) 3 . 

2. En outre, si les hommes, au cours des générations successives, 
ont à subir bonheur et malheur, la cause en est aux entraves (samyo - 
jana) et aussi au roi Mâra. Ce Mâra est nommé l’ennemi du Buddha 
(buddhavairin ), le voleur de saints (dryacaura). Parce qu’il détruit 

les actes de tous ceux qui remontent le courant (pratisrotagdmin) , 100 a 
parce qu’il a horreur du Nirvâna, il est nommé Mâra. 

3. Ce Mâra a trois sortes d’actes : a. Le jeu (lïlâ) t le rire (hdsya), 

1 Comparer Samyutta, III, p. 195 : Rüpam kho Râdha Màro vedanâ Màro 
saflnâ Mâro sankhàrâ Màro vinnânam Maro. — Rüpam kho Râdha Màradhammo 
vedanâ Màradhammo sannâ Màradhammo sankhàrâ Màradhammo vinnânam 
Màradhammo. 

2 Les épithètes de Kâma, dieu de l'amour, sont innombrables : Kusunta : -as - 
trah, -âyudhah, - isuh , -bânah, -éarah ; Panca : - isuh , bàriah, sarah , Ces cinq armes 
sont : aravindam aêokam ca cütam ca navamallikâ | nïlotpalam ca pancaite Pan- 
cabânasya sâyakâh. 

8 Voir ci-dessus, p. 340, n. 2. 
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le bavardage (dldpa) y le chant (gïtd), la danse (nrtya) et tout ce 
qui provient de l’amour (rdga) ; b. les fers (bandhana), les coups 
(ghattana) , le fouet (kasa), les blessures (prahdradâna) , les épines 
(kaniaka), les couteaux (sastra), les coupures (samchedana) et 
tout ce qui provient de la haine (dvesa) ; c . [Les mortifications 
insensées] comme se faire brûler, se laisser geler, s’arracher les 
cheveux fkesolluncana) , se laisser avoir faim, se jeter au feu, se 
jeter dans l’eau, se laisser tomber à pic et tout ce qui provient de 
la sottise (moka). 

4. Enfin, les grands inconvénients (ddïnava), les attachements 
impurs au monde, tout cela est l’œuvre de Màra. La haine du bien, 
le mépris du Nirvana et du Chemin du Nirvana sont aussi l’œuvre 
de Mâra. Se plonger dans l’océan des douleurs sans jamais s’éveiller 
et les innombrables fautes de ce genre sont toutes l’œuvre de Mâra. 
Quand on les a rejetées et abandonnées, on est mdrakarmasamati- 
krdnta . 


(13) Karmàvaranapratiprasrabdha. 

Sütra: Ils s’étaient libérés de l’obstacle-acte (karmdvarana- 
pratiprasrabdhaih ). 

Sastra : On appelle karmdvaranapraiiprasrabdha celui qui s’est 
libéré de tous les actes mauvais (pdpakarman). 

Question. — Il y a trois sortes d’obstacles ( dvarana) : 1. l’obsta¬ 
cle constitué parla passion (klesâvarctha) , 2. l’obstacle constitué 
par l’acte (karmdvarana) , 3. l’obstacle constitué par la rétribution 
(vipdkdvarana) L Pourquoi le sütra en laisse-t-il deux de côté et 
ne parle-t-il ici que du karmdvarUna ? 

Réponse. — Parmi ces trois obstacles, l’acte est le plus grand. 
Une fois accumulés (upacita) 1 2 ,les actes se prolongent durant des 
centaines de koti de Kalpa sans se perdre, s’altérer ou se détériorer ; 
ils donnent leur fruit de rétribution (vipdkaphala) sans manquer 
le temps; quand ces actes qui durent longtemps (cirasthitika) 
rencontrent le complexe [des conditions] et le temps favorable 

1 Or* trouvera dans Kosa, IV, p. 202-205, une étude détaillée de ces trois ob¬ 
stacles. 

2 II faut distinguer l’acte fait (krta) de l’acte accumulé (upacita). L’acte est dit 
«accumulé», en raison de son caractère intentionnel (samcetanatah) , de la com- 
plétion (samâptatva), de l’absence de regret (kaukrtya) et de contrecarrant (prati - 
paksa), de l’escorte (parivâra) et de la rétribution (vipàka). Voir Kosa, IV, p. 242-244. 
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(sdmagrïm prdpya kdlam ca), ils donnent leur fruit de rétribution L 
Us sont pareils à des grains de riz (sdlibija) déposés en terre et 
qui, au moment voulu, germent sans se perdre ni se détériorer. 
C’est là [l’enseignement] des Buddha omniscients (sarvajna) et 
respectables entre tous. Si le Sumeru, roi des montagnes, ne peut 
pas renverser ses actes, que dire alors d’un homme ordinaire (prthag - 
jana) ? Des stances disent : 

La roue de la transmigration (santsdracakra) entraîne l’homme 
Avec ses passions (klesa) et ses entraves (sdmyojanaj. 

Très forte, elle tourne librement, 

Personne ne peut l’arrêter. 

Les actes accomplis durant les existences antérieures 
Se changent en toutes sortes de formes. 

La force de l’acte est toute puissante, 

Elle n’a pas son pareil au monde. 

Les actes des existences antérieures sont les maîtres 
Qui forcent l’homme à subir sa rétribution. 

Par la force des actes, la roue tourne, 

Elle tourne dans la mer du Samsara. 

Les eaux de l’océan peuvent se dessécher, 

La terre du Sumeru peut s’épuiser, 

Mais les actes des existences antérieures 
Ne se consument jamais, ne s’épuisent jamais. 

Les actes longtemps accumulés (upacita) 

Poursuivent leur auteur 
A la façon d’un créancier 
Poursuivant son débiteur sans le lâcher 2 . 

1 Paraphrase d'une stance célèbre répétée sans cesse dans les Vinaya et les 
Avadàna, comme le Divya, l’Avadânasataka, etc. : 

na pranaéyanti karmâni kalpakotisatair api | 
sdmagrïm prdpya kdlam ca phalanti khalu dehinâm ]j 

« Les actes ne périssent pas, même après des centaines des millions de périodes 
cosmiques. Rencontrant le complexe [des conditions] et le temps voulu, ils fruc¬ 
tifient pour l’âme ». 

2 Allusion à une théorie des Sàmmitïya relative au mécanisme de la rétribution : 
l’acte bon ou mauvais périt aussitôt né, mais il dépose dans la série (samtdna) 
de l'agent une certaine entité nommée avipranàéa comparable à la feuille où s’ins- 
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Le fruit de la rétribution des actes, 

Nul ne peut l'éviter ; 

Il n'y a pas d'endroits pour y échapper, 

Ce n'est pas en demandant grâce qu'on l'évite. 

30 b L'acte poursuit sans relâche 
Les êtres du triple monde. 

Il ressemble au Ko li lo tclia 1 , 

Cet acte défini par le Buddha. 

Le vent ne pénètre pas les solides, 

Le fleuve ne remonte pas son cours, 

L'espace ne souffre pas d'injure. 

L’inaction non plus. 

Les actes ont une force immense 
Qui n'est jamais inefficace. 

Quand le moment de la rétribution est arrivé, 

On n'y échappe pas, on ne l'évite pas. 

De la terre, [on peut] monter au ciel, 

Du ciel, pénétrer dans l'Himavat, 

De l'Himavat, plonger dans la mer : 

Nulle part on n'échappera à l'acte 2 . 


crivent les dettes (rnapattra) et véritable droit au fruit. Sur cette curieuse théorie, 
voir Madh. vrtti, p. 317-323 (tr. Lamotte, dans MCB, IV, 1935-36, p. 276-280) ; 
Madh. avatâra, p. 126,1. 12 (tr. Lav., Muséon, 1910, p. 318) ; Karmasiddhiprakarana, 
MCB, IV, 1935-3C p, 230, n. 57). 

1 K’o li lo tek*a est un nom d’arbre selon le Bukk yô daijiten, p. 212 a. 

2 Comparer ia stance du Divyâvadana, p. 532, 561, et de l’Udânavarga sanskrit, 
p. 98: 

naivdntarïkse na samudramadhye 
na parvatânâm vivaram pravisya | 
na vidyate sa prthivïpradeêo 
yatra sthitam na prasaheta karma || 

Elle a son correspondant pâli dans le Dhammapada, n° 127 : 

na antalikkhe na samuddamajjhe 
na pabbatànam vivaram pavissa \ 
na vijjatï so jagatippadeso 
yatthatthito munceyya pâpakammâ || 

Elle est souvent citée dans les Vinaya ; cf. Che song liu, T 1435, k. 36, p. 260 b ; 
Ken pen chouo ... p'o seng che, T 1450, k. 18, p. 192 c. 
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Toujours l'acte nous suit, 

Jamais il ne nous lâche. 

Il va droit, sans manquer son temps, 

Comme la marée qui suit la lune. 

C'est pourquoi on dit ici [pour les louer] que les Bodhisattva se 
sont libérés de tout obstacle-acte (sarvakarmdvaranapratiprasrab- 
dha). 


(14) PRATÎTYASAMUTPANNADHARMANIRDESAKuéALA. 

Sütra : Ils étaient habiles à enseigner la production en dépendance 

Sâstra : Ils sont capables d'enseigner de diverses manières ( nâ- 
nâdharmaparyâyaih) la production en dépendance à douze membres 
(dvddasdngapratïtyasamutpdda) 1 . 

Passion (klesa), acte (karman) et base (vastu) naissent en série 
(krama) selon un développement continu (pardmparaprabandha) : 
c'est ce qu'on nomme le Pratïtyasamutpâda à douze membres' 2 . 

Trois de ces [douze membres] sont nommés passion (kleêa) : 
l'ignorance (avidyà), la soif ( tysnâ ) et l'attachement (upàdâna) ; 
deux membres sont nommés acte (karman) : les formations ( sams- 
kâra) et l’acte d'existence (bhava) ; les sept autres sont nommés 
bases (vastu) 3 . 

Parmi ces douze causes et conditions (hetupratyaya) , les deux 
premières sont contenues dans l'existence passée (atïtajanma) , les 
deux dernières dans l'existence future (andgatajanma) , et les huit 
intermédiaires dans l'existence présente (pratyutpanna / \anma) 4t . 

En somme (samdsatah), les trois catégories, passion (kleéa), 
acté (karman) et souffrance (duhkha), sont des causes-et-conditions 
mutuelles et réciproques (paramparânyonyahetiipratyaya) : 1. Le 
klesa est cause et condition du karman [car Yavidyd précède les 
satyiskdra et Yupâddna précède le bhava i] ; 2. Le karman est cause et 
condition du duhkha[ caries sdfmskdra précèdent le vijndna,e t le bhava 

1 On trouvera dans le troisième chapitre du Kosa, p. 60-138, un exposé complet 
des problèmes relatifs au Pratïtyasamutpâda avec une abondante bibliographie. 
La monographie de L. de La Vallée Poussin, Théorie des douze causes, Gand, 
1913, reste toujours la plus instructive. 

2 Cf. Koéa, III, p. 68, 116. 

3 Ib., III, p. 68. 

* Ib., III, p. 62. 
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précède la jdti] ; 3. Le duhkha est cause et condition du duhkha 
[car le vijnàna précède le nâmarüpa ; le nâmarüpa précède le s ad - 
dyatana ; le sadâyatana précède le sparsa ; le sparsa précède la 
vedanâ ; la jdti précède le jardmarana] ; 4. le duhkha est cause et 
condition du klesa [car la vedanâ précède la trsnd] 1 . Puisque le 
klesa est cause et condition du karman , le karman , cause et condi¬ 
tion du duhkha , le duhkha , cause et condition du duhkha, il s'agit 
de causes et conditions mutuelles et réciproques. 

1. On nomme avidyd } ignorance, toutes les passions (klesa) de 
l'existence passée (atïtajanma ). 

2. De Yavidyâ naissent des actes (karman) qui réalisent le fruit 
dans un univers (lokadhdtu). Ce sont les samskdra, formations. 

3. Des samskdra naît une pensée souillée (samalacitta), cause 
initiale de l’existence [présente]. Parce qu’elle connaît à la façon 
dont un veau (vatsa) connaît sa mère, elle est nommée vijnàna, 
connaissance. 

4. Ce vijïïdna produit à la fois les quatre agrégats immatériels 
(arüpiskandha) [conscience (samjnd), sensation (vedand), voûtions 
(samskdra), intellections (vijnàna)] et la matière (rüpa) qui leur 
sert de base. Ce sont les nâmarüpa, noms et forme. 

5. Au sein de ces nâmarüpa , naissent les six organes, œil, etc. 
(caksurddisadindriya) . Ce sont les sadâyatana, les six bases [inter¬ 
nes] de la connaissance. 

6. La rencontre (sctmnipdta) d'un organe (indriya), d’un objet 
(visaya) et d’une connaissance (vijnàna) est nommée sparsa, 
contact. 

7. Du sparéa naît la vedand, sensation. 

8. Au sein de la vedand naît une adhésion de pensée (cittàbhi - 
nivesa) nommée trsnd, soif. 

9. La tendance causée parla trsnd est nommée upàdâna, attache¬ 
ment. 

10. De cet upàdâna provient l’acte (karman) qui cause la nou¬ 
velle existence (punarbhavahetupratyaya) ; il est nommé bhava, 
acte d’existence. 

11. Par suite de ce bhava, on réassume les cinq agrégats (skan- 
dha de l’existence nouvelle (punarbhava) . Ceci est nommé jdti, 
naissance. 

1 ib., ni, P . 69. 
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12. La décrépitude des cinq agrégats provenant de cette jdti 
est nommée jardmarana , vieillesse-mort. Le jardmarana engendre 
la dissatisfaction (daurmanasya) , le chagrin (parideva) et toutes 
sortes de soucis (soka) ; et ainsi la masse de souffrance (duhkha - 100 c 
skandhasamudaya) s’accumule 1 . 

Si on considère avec une pensée unique (ekacitta) la pureté du 
vrai caractère des Dharma (dharmasatyalaksanaviiuddhi) , l’igno¬ 
rance (avidyâ) s’évanouit. Quand Yavidyâ a disparu, les formations 
(samskdra) s’évanouissent et ainsi de suite [tous les membres du 
Pratïtÿasamutpâda disparaissent les uns après les autres] jusqu’à 
ce que toute la masse de souffrance (duhkhaskandhasamudaya) 
se soit évanouie 2 . 

Tel est le caractère [du Pratïtÿasamutpâda] aux douze causes-et- 
conditions. On nomme habile (kusala) l’homme qui, par des artifi¬ 
ces salvifiques (upâya) et sans s’attacher à des vues fausses (mithyd- 
drsti), peut l’enseigner aux hommes. Est aussi nommé habile celui 
qui, examinant ces douze causes-et-conditions, rejette tout esprit 
de système et refuse d’y adhérer pour ne connaître que le vrai 
caractère [sous-jacent au Pratïtÿasamutpâda]. Ainsi dans la Prajtïa- 
pàramitâ, au chapitre intitulé Pou k’o tsin (Aksayaparivarta), le 
Buddha dit à Subhüti : « L’avidyàest indestructible (aksaya) comme 
l’espace ; les sdfrtskdra sont indestructibles comme l’espace et ainsi 
de suite [tous les membres du Pratïtÿasamutpâda] et la masse de 
souffrance (duhkhaskandhasamudaya) sont indestructibles comme 
l’espace. Le Bodhisattva doit savoir cela. Celui qui sait cela tranche 
le sommet de l’ignorance sans y pénétrer. Celui qui voit de la sorte 
le Pratïtÿasamutpâda à douze membres s’assiéra sur le trône de 
la Bodhi (bodhimanda) et deviendra omniscient (sarvajna) » 3 . 

(15) Asamkhyeyakalpapranidhânasusàmàrabdha. 

Sütra : Depuis des périodes incalculables ils avaient formé les 
vœux (asœrnkhyeyakalpapranidhànasusamâra bdhaih) . 

Sdstra : Le sens du mot Asamkhyeya a déjà été expliqué dans le 


1 Toute cette section est reprise dans Kosa, III, p. 84-88. 

2 C'est le Pratïtÿasamutpâda en ordre inverse ; cf. Lav., Douze causes, p. 46-48. 

8 Ce passage de T Aksayaparivarta se trouve dans la Pancavimsati, traduction 

de Moksala, T 221, ch. LXVIII, k. 15, p. 106 a 26-106 b 8 ; — traduction de Ku- 
màrajïva, T 223, ch. LXVII, k. 20, p. 364 b 10-24 ; — traduction de Hiuan tsang, 
T 220, k. 458, p. 315 c 3-22. 
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chapitre relatif au Bodhisattva (ci-dessus, p. 247). Quant au mot 
Kalpa, le Buddha l'a défini par les comparaisons suivantes : 

«Supposons une montagne rocheuse ( sailaparvaia) de quatre 
mille U , qu'un Vénérable (âyasmat) vienne une fois tous les cent ans 
(varsasatasydtyayena) effleurer de son habit de soie (kasika vastra) : 
cette grande montagne rocheuse serait usée avant qu'un Kalpa ne 
soit écoulé » L — « Supposons une grande ville (nagara) de quatre 
mille U y remplie de grains de moutarde (sarsapa) non-égalisés ni 
nivelés, et qu'un Vénérable vienne une fois tous les cent ans en 
enlever un grain : les grains de moutarde auraient disparu avant 
qu'un Kalpa ne soit écoulé « 1 2 . 

Durant d'innombrables Kalpa de ce genre, le Bodhisattva a 
iormé le grand serment de sauver tous les êtres. C'est ce qu'on 
nomme le serment de la Grande pensée. Pour sauver tous les êtres 
il doit trancher les entraves (samyojana) et réaliser la suprême et 
parfaite illumination (anuUarasamyaksambodhi ). C'est ce qu'on 
nomme vœu. 


(16) Smitamukhapürvâbhilâpin. 

Sütra : Ils parlaient avec un visage souriant (sniitamiikhapûrvd- 
bhildpibhih ). 

Sdstra : Parce qu’ils ont déraciné la haine (dvesa), chassé l'envie 
(ïrsyd), toujours pratiqué la grande bienveillance (mahâmaitrï ), 
la grande pitié ( mahdkarund ) et la grande joie (mahdmuditâ ), 
parce qu'ils évitent les quatre sortes de mauvaises paroles (mithyd- 
vâda) 3 , ils ont gagné un visage avenant. Des stances disent : 

1 Pabbatasutta : Samyutta, II, p. 181 ; Tsa a han, T 99 (n° 949), k. 34, p. 242 c ; 
T 100 (n° 342), k. 16, p. 487 c ; Tseng yi a hau, T 125, k. 51, p. 825 c : Seyyathâpi 
bhikkhu mahâselo pabbato yojanam âyamena yojanam vitthârena yojanam ubbedhena 
acchiddo asusiro ekaghano. tam enam puriso vassasatassa vassasatassa accayena 
kâsikena vatthena sakim sakim parimajjeyya. khippataram kho so bhikkhu mahâ¬ 
selo pabbato iminâ upakkamena parikkhayam pariyâdânam gaccheyya na tv eva 
kappo. 

2 Sâsapasutta : Samyutta, II, p. 182 ; Tsa a hau, T 99 (n, 0 948), k. 34, p. 242 b ; 
T 100 (n° 341), k. iô, p. 487 c ; Tseng yi a han,, T 125, k. 51, p. 825 b : Seyyathâpi 
bhikkhu àyasam nagaram yojanam âyâmena yojanam vitthârena yojanam ubbedhena 
punnam sâsapânam culikâbaddham. tato puriso vassasatassa vassasatassa accayena 
ekam ekam sàsapam uddhâreyya. khippataram kho so bhikkhu mahâ sâsaparâsi 
iminâ upakkamena parikkhayam pariyâdânam gaccheyya na tv eva kappo . 

3 Ces quatre mithyâvâda sont le mensonge ( mvsâvàda ), la médisance ( paiéunya ), 
l'injure (pârusya) et la parole frivole (sambhinnapralâpa). Ci. Dïgha, I, p. 4, 138 ; 
III, p. 232 ; Majjhima, I, p. 361-362 ; Samyutta, II, p. 167 ; Koéa, IV, p. 164-166. 
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Voyant un religieux mendiant. 

Il le traite de quatre manières : 

Dès qu’il le voit, il le regarde d’un bon œil. 

Il va à sa rencontre et lui parle avec respect, 

Il lui présente un siège 
Et comble tous ses désirs : 

Avec des dispositions aussi généreuses, 

L’état de Buddha est tout proche. 

Celui qui évite les quatre péchés de parole : 

Le mensonge (nùrsâvâda) , la médisance (paisunya ), 

L'injure (pârusya) et la parole frivole (sœynbhinnapralâpa ), 
Obtient une magnifique récompense. 

L'homme bon et doux qui cherche le Chemin, 

Désire sauver les êtres 

Et évite les quatre péchés de parole 

Est pareil à un cheval harnaché. 

(17) MahaparsanMadhye vaisâradyasamanvâgata. 

Sütra 1 Au milieu de la grande assemblée, ils étaient munis des 
assu rances (mahâparsanmadhye vaisâradyasamanvâgataih) . 

èâstra : A cause de leurs grands mérites, de leurs qualités solides 
et de leur sagesse, ils ont obtenu une suprême Dh&ranï d'éloquence 
(nir uktidhâranï) et, au milieu de la grande assemblée, ils jouissent 
des assurances (vaiêâradya). Des stances disent : 

Intérieurement, sa pensée, son savoir et ses mérites sont minces; 
Extérieurement, il recourt à de belles paroles : 

Il est pareil à un bambou (venu) sans moelle 
Oui ne montre que son extérieur. 

Intérieurement, sa pensée, son savoir et ses mérites sont vastes ; 
Extérieurement il recourt à des paroles justes : 

Il est pareil à un beau diamant (vajra), 

Dont la force intérieure et extérieure est parfaite. 

En outre, comme ils sont munis des assurances, ils sont beaux, 
de race noble et de grande force. Leur moralité (éila), leur con- 
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centration (samâdhi) et leur sagesse (prajnâ) sont parfaites. 
C'est pourquoi, n’ayant rien à craindre, ils sont pleins d’assurance 
au milieu de la grande assemblée. Des stances disent : 

L’homme de peu de mérites et dépourvu de sagesse 
Est incapable d’occuper un siège élevé. 

Il est pareil au loup, en face d’un lion, 

Qui se terre et n’ose plus sortir. 

Le grand sage est sans peur, 

Il peut occuper le siège du lion. 

Il est pareil au lion dont le rugissement 
Fait trembler tous les fauves. 

Ayant accumulé une sagesse (prajnâ) et des mérites (pnnya) 
immenses et infinis, ils n’ont pas de crainte. Des stances disent : 

L’homme qui a détruit toutes ses fautes 
Et parvient à éviter les péchés légers, 

Un grand vertueux de ce genre 
N’a pas de vœu qui ne soit réalisé. 

Cet homme de grande sagesse 

Est exempt de souffrance en ce monde, 

Car pour un tel homme 
Sajnsàra et Nirvana sont identiques. 

Enfin ils ont seulement obtenu les assurances propres aux Bo- 
dhisattva. Ainsi, dans le P’i na p’o na wang king x , il est dit que les 
Bodhisattva obtiennent seulement quatre assurances (vaisâradya ). 
On en a parlé plus haut (p. 338). 

(18) Anantakalpakotidharmadesanânihsaranakusala. 

Sütra. Depuis d’innombrables koti de Kalpa ils sont habiles à 
prêcher la loi et à surpasser (a?iantakalpakotidharmadesanânihsa - 
ranakusalaih ). 

èàstra : Eux-mêmes ont bien cultivé les racines de bien (kusa - 
lamüla), comme le zèle (apramâda) , etc. Ce n’est pas durant une, 
101 b deux, trois ou quatre générations, mais bien durant d’innombrables 

1 J’igaore de quel sütra il s'agit. 
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Asamkhyeyakalpa que les Bodhisattva ont accumulé qualités 
(guna) et sagesse (prajnâ). Une stance dit : 

Pour les êtres, ils ont produit la Grande pensée ; 

Celui qui les dédaigne et les méprise 
Commet un péché d’une gravité indicible. 

Combien plus coupable encore celui qui leur veut du mal ! 

En outre, durant des Kalpa incalculables (asamskhyeya) et 
incommensurables (aprarneya) , les Bodhisattva ont cultivé leur 
corps, pratiqué la moralité (sïla), exercé leur pensée (citta) et leur 
intelligence (niati), compris eux-mêmes la naissance (utpâda) et 
la destruction (nirodha) , les liens (bandhana) et la délivrance 
(vimoksa) , la rébellion (pratiloma) et l’adaptation (amiloma) ; ils 
connaissent le vrai caractère des Dharma (dharmasatyalaksana) ; 
ils possèdent les trois sortes d’explications (nirmocana) : explica¬ 
tion du texte (sruta) , du sens (artha) et de l’acquisition (lâbha) ; 
ils comprennent sans aucune difficulté (pratigha) les diverse 
prédications (nânâdharmaparyâya) ; pour prêcher la loi, ils dispo¬ 
sent de la vertu d’habileté dans les moyens (upâyakausalyapâ - 
ramitâ) _et de la vertu de sagesse (prajnâpâramitâ) ; tous les dis¬ 
cours de ces Bodhisattva sont des paroles d’Ârya auxquelles il 
convient d’ajouter foi. Des stances disent : 

L’homme intelligent, mais dépourvu de science, 

Ne connaît pas le Vrai caractère. 

Il est pareil à un œil qui ne peut rien voir 
Dans l’obscurité complète. 

L’homme savant, mais dépourvu de sagesse, 

Ne connaît pas non plus le Vrai sens. 

Il est pareil à une lampe (dlpa) en pleine lumière, 

Où l’œil ferait défaut. 

Quant à l’homme savant et de sagesse aiguisée. 

Ses paroles méritent créance. 

L’homme qui n’a ni sagesse ni science 
N’est qu’un bœuf dans un corps d’homme. 

Question. — Le sütra devrait dire que les Bodhisattva, depuis 
d’innombrables koti de Kalpa, sont habiles à prêcher la loi ; pour¬ 
quoi dit-il encore [qu’ils sont habiles] à surpasser ( nihsarana) ? 
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Réponse. — Aux ignorants et aux disciples, les Bodhisattva 
prêchent des sujets faciles ; aux savants (bahusruta) et aux maîtres 
à la sagesse aiguisée (tïksnaprajnopadesin), ils prêchent des sujets 
difficiles. Parmi les maîtres de la loi au piètre savoir, ils s’amoin¬ 
drissent ; parmi les Saiksa et les savants (bahusruta ), ils accueillent 
les objections avec courage et joie. Parmi tous les êtres ils font 
preuve d'un grand pouvoir (anubhâva). Ainsi, dans le T'ien houei 
king (Devasamâjasütra) 1 , une stance dit : 

Son visage, ses yeux et ses dents brillèrent 
Et illuminèrent la grande assemblée. 

Il éclipsa l’éclat de tous les dieux 
Qui s’évanouirent tous. 

C’est pourquoi on dit que depuis d’innombrables koti de Kalpa 
les Bodhisattva sont habiles à prêcher la loi et à surpasser. 


1 L’édition, du Taishô porte T’ien houei king « Sütra de l'assemblée des dieux », 
mais il faut lire, avec l'édition des Souei et des T'ang, Ta houei king « Sütra de 
la grande assemblée ». Ta houei king est le titre donné au Mahàsamàjasütra dans 
le Tch'ang a han, T i (n° 19), k. 12, p. 79 b, et dans le Che song liu, T 1435, k. 24, 
p. 174 b, qui, pour éviter toute méprise, ajoute encore le titre en transcription : 
Mo ho cha mo k’i kien . Nous possédons plusieurs recensions de ce texte, que E. 
Waldschmidt a étudié en détail. 

1. Texte sanskrit, Mahàsamàjasütra , retrouvé en Asie centrale et publié dans 
Waldschmidt, Bruchstücke t p. 149-206. 

2. Texte pâli, Mahâsamayasuttanta, dans Dîgha (n° 20), II, p. 253-262. — 
Comparer Samyutta, I, p. 26-27. 

3. Traductions chinoises dans Tch’ang a hang, T 1 (n° 19), k. 12, p. 79 b-81 b ; 
Ta san mo jo king, T 19, t. I, p. 258-259 ; Tsa a han, T 99 (n° 1192), k. 44, p. 323 
a;T 100 (n° 105), k. 5, p. 411 a. 

4. Traductions tibétaines : Hdus pa chen pohi mdo ou Mahàsamayasütra (cf. 
Csoma-Feer, p. 288 ; OKC, n° 750, p. 226) ; Mdo chen po hdus pa chen pohi mdo 
âes bya ba ou Mahâsamâjasütranâmamahâsütra, dont il existe deux recensions 
(cf. OKC, n° 332, p. 112 ; n° 688, p. 174). 

Ce sütra est cité sous le titre de Mahâsamâjiya dans le Karmavibhanga, p. 156. 

Sauf erreur, la stance que le Mpps lui attribue ici ne se retrouve dans aucune 
de ces recensions. 
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CHAPITRE XI. 

LES DIX COMPARAISONS 


Texte du sütra commenté dans ce chapitre (cf. Pancaviméati, 
p. 4-5 ; Satasâhasrikâ, p. 5). 

(19) Màydmarïcidakacandrdkdsapratisrutkdgandharvanagarasvap- 
nachdydprati bim banirmdnopamadharmddhimuktair (20) asangavai- 
édradyapratila bdhavh (21) sattvacittacaritajhaih süksmajndnâvatd- 
rakusalaih. 

Ces Bodhisattva admettaient que les Dharma sont pareils à une 
magie, à un mirage, à la lune réfléchie dans l’eau, à l’espace, à un 
écho, à une ville de Gandharva, à un rêve, à une ombre, à un reflet 
dans le miroir, à une métamorphose. Ils avaient obtenu des assu¬ 
rances sans obstacle. Connaissant la marche de la pensée et de la 
conduite des êtres, ils étaient habiles à les sauver par leur sagesse 
subtile. 

* 

* * 

(19) Les dix upamâna. 

Sütra : Ces Bodhisattva admettaient que les Dharma sont pareils 101 
à 1. une magie; 2. à un mirage, 3. à la lune réfléchie sur l’eau, 

4. à l’espacei 5. à un écho, 6. à une ville de Gandharva, 7. à un 
rêve) 8. à une ombre, 9. à un reflet sur le miroir, 10. à une création 

(mdydmancidakacandrâkdéapratisrutkdgandharvanagarasvapnachd- 

- — . • 1 

1 Selon la doctrine des Prajnâ et de Nâgârjuna, les Dharma ou choses, étant 
issus de causes (pratïiyasamutpanna ), sont vides de nature propre (svabhâvaêünya). \ 

Ces Dharma vides de nature propre, naissant de Dharma eux-mêmes vides de nature 
propre, en réalité ne n aissent pas (anutpanna) : i 1 s sont inexistants. Mais si les , 
choses sont inexistantes, comment peut-on les voir, les entendre, et en subir Fini- « 
pression ? C’est à cette question que répondent les dix comparaisons présentées 
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i. Comme une magie (maya ). 

Éâstra : Ces dix comparaisons servent à expliquer les Dharma 
vides, (sünyadh arm a ). 

Question. — Si tous les Dharma sont vides (sünya) comme 
une magie (maya), pourquoi sont-ils vus (drsta) y entendus 
(sruta), sentis (ghrâta), goûtés (âsvadita), touchés (sprsta) et 


ici : on les voit comme on voit un objet magique, on les entend comme on entend 
un écho, on les subit comme on subit les impressions du rêve, etc. 

1. Bien que le bouddhisme canonique et le Petit Véhicule, qui en est la prolon¬ 
gation, bernent leur critique à la négation du Pudgala et reconnaissent aux Dharma 
une exis tence réelle, on peut trouver çà et là dans leurs écrits des professions de 
nihilisme dans l’esprit du plus pur Nâgàrjunisme. Le Mppé en donnera ci-dessous 
(p. 103 b) un spécimen : c'est une stance tirée du Samyutta, III, p. 142, et souvent 
reproduite dans les textes pâlis : 

phenapvndüpamam rüpam vedand bubbuîupamd, 
marïci küpamd satina sankhdrd kadalüpamâ, 
mdyüpamanca vititidnam dïpitâdiccabandhund. 

«.La matière est semblable à une bulle d’écume, la sensation à une bulle d’eau, 
la conscience à un mirage, les voûtions au tronc du bananier, la connaissance à 
une magie : voilà ce qu’a montré le Buddha, parent du soleil ». 

On pourrait encore citer le Dhammapada, v. 170 : 

yathà bubbuîakam passe, yathd passe marïcikam, 
evam lokam avekkhantam maccurdjd na passati. 

« Vois le monde comme une bulle d’eau, vois-le comme un mirage. Le roi de 
la mort ne voit pas celui qui considère ainsi le monde ». 

Par ailleurs, la plupart des comparaisons utilisées dans les Prajnà se trouvent 
déjà dans le canon, mais elles sont présentées dans un esprit différent ; voir Rhys 
Davids-Stede, s. v. maya, marïci, etc. 

2. Pour expliquer le Dharmanairâtmya, les Prajnà recourent à une dizaine 
de comparaisons-types dont le Mpps nous donne ici un spécimen. Mais leur nombre 
n est pas fixé à dix et elles ne se suivent pas dans le même ordre. 

Pancavimsati, texte sanskrit, p. 4 : 1. maya, 2. marïci, 3. dakacandra, 4. svapna, 
5- pratiêrutkd, 6. pratibhdsa, 7. pratibimba, 8. nirmâna. (Idem dans Mahâvyut- 
patti, n° 854). 

Ibid., tr. de Hiuan tsang, T 220, tome VII, p. 1 b 22 : 1. maya, 2. marïci, 3. 
svapna, 4. dakacandra, 5. pratiêrutkd, 6. khapuspa (fleur de l’air), 7. pratibimba, 
8. chdyâ, 9. nirmâna, 10. gandharvanagara. 

Ibid., tr. de Moksala, T 221, k. 1, p. 1 a 17: 1. maya, 2. svapna, 3. pratiêrutkd, 
4. pratibhdsa, 5. chdyâ, 6. nirmâna, 7. budbuda, 8. pratibimba, 9. marïci, 10. 
dakacandra. 

Ibid. tr. de Kumàrajïva, T 223, k. x, p. 217 a : cf. le Mpps. 

éatasàhasrikâ, texte sanskrit, p. 5:1. mdyà, 2. marïci, 3. udakacandra, 4. 
svapna, 5. pratisrutkd, 6. pratibhdsa, 7. gandharvanagara, 8. pratibimba, 9. 
nirmâria. 

Ibid. p. 1209: La catégorie « Bodhisattva » est aussi irréelle que les choses 
suivantes : âkdêaêakuni, svapna, mdyà, marïci f udakacandra, pratiêrutkd, prati- 
bhâsa, birnba, tathdgatanirmita. 



connus (vijnâta) ? Si vraiment ils n'existaient pas, comment 
pourrait-on les voir... et les connaître ? —En outre si, tout en 
n'étant pas, ils sont vus par erreur, comment ne voit-on pas les 
sons (sabda) et n'entend-on pas les couleurs (rüpa) ? — Si tous les 


La Vajracchedikâ, p. 46, met tout cela en vers : tadyathâkâse 

tdrakd timiram dïpo mâydvasyàya budbudam \ 

svapnam ca vidyud abhram ca evam drastavyam samskrtam || 

« Il faut considérer le Conditionné comme une étoile dans l’espace, des ténèbres, 
une lampe, du givre, une bulle d’eau, un rêve, un éclair et un nuage ». — Voir 
le commentaire khotanais dans Hoernle, Remains, p. 287. 

3. Les Vaipulyasütra reprennent toute cette nomenclature : 

Le Lalitavistara, p. 181, énumérant les qualités du Bodhisattva, termine par 
la même énumération : mdydmarïcisvapnoâakacandrapratisrutkâpratibhdsopama - 
sarvadharmanayâvatïrnah. — L’Avatamsaka, T 279, k. 44, p. 232 b, la reprend à 
propos des dix ksdnti. 

4. Les grands maîtres Madhyamaka, Nàgàrjuna, De va, Candrakïrti, éântideva, 
se sont chargés d’expliquer en détail les dix comparaisons : 

Madh. Kârikâ et Madh. vrtti : mdyà, p. 46, 443, 449 ; marïci, p. 188, 346, 457, 
549 ; udakacandra et ambucandra, p. 53, 109, 173 ; dkdêapuspa et khapuspa, p. 182 ; 
pratiêrutkd, p. 215, 518 ; gandharvanagara, p. 334, 340, 419 • svapna, p. 289 ; bimba 
et pratibimba, p. 345, 495, 54°. 544» 545. 59i ; nirmâna, p. 334, 552 ; aldtacakra, 
p. 173, 219, 238, 419 ; taimirika (personne souffrant d’ophtalmie), p. 30, 75, 261, 
J 274 . 4 45 . 523 - 

CatuEsataka, XIII, v. 325 (éd. Vaidya, p. 108; éd. Bhattacharya, p. 197) : 

aldtacakranirmdnasvapnamâyàmbucandrakaih | 
dhümikdntah pvatisrutkdmarïcyabhraih samo bhavah || 

« L’existence est semblable au tison brandi en cercle, à la création, au rêve, 
à la magie, à la lune réfléchie dans l’eau, au brouillard, à l’écho dans l’intérieur 
(des montagnes), au mirage, au nuage ». 

5. Les sûtra dont s’inspira l’école des Vijnânavâdin ont adopté ces compa¬ 
raisons : 

Lankavatâra, p. 25 : 

mdydsvapnopamah kena katpam gandharvasamnibkah | 
marïcidakacandrdbhah kena loko bravïhi me || 

« Dis-moi par quoi et comment le monde est pareil à la magie, au rêve, pareil 
à (une ville) de Gandharva, pareil au mirage et à la lune réfléchie dans 1 eau » ? 
(On peut multiplier les citations à l’infini en se rapportant au lexique si méritoire 
de D. T. Suzuki, Index to the Lankdvatàra Sûtra, 2 e éd., Kyoto, 1934 . s - v - 
marïci, etc.). 

Samdhinirmocana, I, § 4-5, où l’exemple de la magie est longuement développé. 

Dasabhümika, p. 47 : Neuvième Égalité : sarvadharmamdydsvapnapratibhâsa- 

pratiérutkodakacandrapratibimbanirmânasamatâ. 

6. Les maîtres Vijnânavâdin, Vasubandhu, Asanga, Hiuan tsang, etc., pour 
illustrer leurs savantes spéculations, n’ont pas dédaigné ces comparaisons puériles. 

Vimsikà, p. 1 : exemples du taimirika, du gandharvanagara et du svapna. 

Trimsikà, p. 35 : vijtidnam ca mâydgandharvanagarqsyafnatimirdddv asaty 
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Dharma sont pareillement vides (sünya) et inexistants (usai), 
pourquoi certains sont-ils visibles (sanidarsana) et d autres invi¬ 
sibles (anidarsana) ? Les Dharma étant vides, ils sont pareils 
au doigt (anguli) dont le premier ongle (nakha) est inexistant et 
le second également. Pourquoi ne voit-on pas le second ongle, 
et voit-on seulement le premier 1 ? On sait donc que le premier 
ongle, qui existe réellement, est visible, tandis que le second, qui 
n’existe pas réellement, est invisible. 

Réponse. —Bien que le caractère des Dharma (dharmalaksana) 
soit le vide (éünya), on peut y distinguer des Dharma visibles 
- (sanidarsana) et des Dharma invisibles (anidarsana). Tels, par 
exemple, l’éléphant (hastin) ou le cheval (asva) magiques et autres 
substances de ce genre : on sait bien qu’elles sont irréelles et pour¬ 
tant on voit leur couleur, on entend leur son ; elles correspondent 
aux six objets des sens et ne se confondent pas l’une avec l’autre. De 

âlambane jayate (La connaissance naît de la magie, de la ville de Gandharva, du 
rêve, de l’ophtalmie, etc., alors que son objet n’existe pas). — Ibid. p. 40 : tat- 
prsthalabdhena jnânena mâyâmarïcisvapnapratiérutkçdakacandranirmitasamân sar- 
vadharmân pratyeti (Par le savoir postérieur, on comprend que tous les Dharma 
sont pareils à la magie, au mirage, au rêve, à l’écho, à la lune réfléchie dans l’eau, 
à une création). 

Sütràlamkàra, XI, 29-30, éd. LÉvr, p. 62 : 

mâyâsvapnamarïcibimbasadréâh prodbhâsaérutkopamâ | 

vijneyodakacandrabimbasadrsâ nirmânatulyâh punah || 

samskârâh khalu taira tatra kathitâ buddkair vibuddhottamaih || 

« Pareils à la magie, au rêve, au mirage et au reflet, semblables à l’image et à 
l’écho, pareils à la lune réfléchie dans l’eau, et comparables à une création : voilà 
comment les Formations ont été çà et là énoncées par les Buddha, les suprêmes 
Illuminés ». 

jS amgr aha, p. 122-124, où la nature dépendante (pavatantrasvabhava) est com¬ 
parée successivement à mâyâ, marïci, svapna, pratibimba, pratibhâsa, pratiêrutkâ, 
udakacandra et parinâma. — Les explications données par le Bhàsya sont particu¬ 
lièrement claires. 

Madhyàntavibhanga, p. 220 : yathâ mâyâ svâtmany avidyamâne na hastyâ - 
dyâtmanâ prakhyânâd hastyàdibhâvena nâstïti hastyâdibhâvena nâstïti sarvathaiva 
nàsti. kim tarhi nâpi nâsti tasya bhràntimâtrâstitvâd iti. tasya hastyâdyàkârena 
prakhyâyamânasya bhrântimâtrasyâstitvân na sarvathâ nâsti . tathârtho 'pi yathâ 
grâhyagrâhakatvena prabhâsate tathâ naivâsti . tasya traidhâtukacittacaittasvarüpasya 
tathàprakhyâyamânasya bhrântimâtrâstitvân nâpi nâsti. âdisabdena marïcisvapno- 
dakacandrâdayo drstântâ yathâyogam veditavyâ iti na hi marïcisvapnodakacandrâdayo 
yathâ strîpumàtmanâ prakhyâyante tathâ santi na ca na santy eva bhrântimâtrâstitvât. 
evam artho ’pïti vistarena pratyekam yojayitavyam. atra câdiéabdena gandharvanaga- 
rapratiérutkâdayo veditavyàh. 

jidd hi, p. 532, qui reprend les explications du Samgraba. 

1 Le sens de cette comparaison m’échappe, 
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même, bien que les Dharma soient vides, on peut les voir, on peut 
les entendre, et ils ne se confondent pas les uns avec les autres. 

Ainsi, dans le Tô niu king (Therïsütra), la Theiï demande au 
Buddha: « — Bhagavat ! L’ignorance (avidyâ) est-elle interne 102 
(âdhyâtmika) ? 

— Non. 

— Est-elle externe (bahirdhâ )? 

— Non. 

— Est-elle interne et externe à la fois ? 

— Non. 

— Bhagavat ! Cette ignorance provient-elle de la génération 
précédente (pürvajanma) ? 

— Non. 

— Provient-elle de la génération actuelle (ihajanma) et passe-t- 
elle à la suivante (punarjanma) ? 

— Non. 

— Cette ignorance a-t-elle une naissance (utpâda) et une des¬ 
truction (nirodha) ? 

— Non. 

— Y a-t-il un Dharma existant vraiment qui soit nommé igno¬ 
rance ? 

— Non. 

Alors la Therï dit au Buddha : 

— Si l’ignorance n’est ni interne, ni externe, ni interne et externe 
à la fois, si elle ne passe pas de la génération précédente à la géné¬ 
ration actuelle et de la génération actuelle à la génération suivante, 
si elle ne possède pas une vraie nature, comment l’ignorance (avidyâ) 
est-elle la condition (pralyaya) des formations (satnskâra) et ainsi 
de suite [pour les douze membres du Pratïtyasamutpâda] jusqu’à 
cette accumulation de la masse des douleurs (dufykhaskandhasyotpâ- 
dah) ? Bhagavat, c’est comme si un arbre (vrksa) n’avait pas de 
racine (milia) : comment pourrait-il produite un tronc (skandha), 
des nœuds (granthi), des branches (sâkhâ), des feuilles (dala ), des 
fleurs (puspa) et des fruits (phala) ? 

Le Buddha répondit : 

— Le caractère des Dharma, c’est le vide (sünya). Néanmoins, 
le profane (prthagjana ), ignorant (asrutavat) et sans savoir (âjnâ- 
naval), produit à leur endroit toutes espèces de passions (klesa), 
[dont la principale est l’ignorance]. Cette passion est la cause et 
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condition (hetupratyaya) d'actes corporels, vocaux et mentaux 
(kâyavâgmanaskarman) , lesquels sont la cause d'une nouvelle 
existence (punarjanma) . En raison de cette existence, on éprouve 
de la douleur (duhkha) ou du plaisir (sukha). Ici donc, si la passion 
(c'est-à-dire l’ignorance) n'existait pas réellement, il n'y aurait 
pas d'actes corporels, vocaux et mentaux, et on n'éprouverait pas 
de la douleur ou du plaisir. Quand un maître de magie (mâyâkâra) 
crée par magie toutes espèces d’objets, selon toi, ces produits de 
magie sont-ils internes (âdhyâtmika) ? 

— Non. 

— Sont-ils externes (bahirdhâ) ? 

— Non. 

— Sont-ils internes ou externes à la fois ? 

—■ Non. 

— Passent-ils de la génération précédente à la génération actuelle 
et de la génération actuelle à la génération suivante ? 

— Non. 

—■ Les produits de magie ont-ils une naissance (utpâda) et une 
destruction (nirodha) ? 

— Non. 

— Y a-t-il vraiment un Dharma qui soit produit de magie ? 

— Non. 

Le Buddha dit alors : 

— Ne vois-tu pas, n'entends-tu pas les instruments de musique 
(vâdya , türya) créés par magie ? 

— Je les vois et je les entends. 

— Alors, reprit le Buddha, si la magie est vide (sünya), trom¬ 
peuse (vancaka) et sans réalité, comment peut-on tirer de la magie 
des instruments de musique ? 

— Bhagavat, bien que la magie soit sans fondement, on peut 
l'entendre et la voir 

— Eh bien, reprit le Buddha, il en est de même pour l'ignorance. 
Elle n'est ni interne, ni externe, ni interne et externe à la fois ; 
elle ne passe pas de la génération précédente à la génération actuelle, 
ni de la génération actuelle à la génération suivante ; elle n'a pas de 
vraie nature ; elle ne possède ni naissance ni destruction. Cependant 
l’ignorance (avidyâ) est la cause et condition (hetupratyaya) des 
formations (samskâra) et ainsi de suite jusqu'à l'accumulation de 
la masse de douleurs (duhkhaskandhasyotpâdah ). Quand la magie 
cesse, les produits de magie disparaissent. De même, quand l'igno- 



[k. 6, p. 102 b] 

rance est détruite (ksïna),\e- formations, elles aussi, sont détruites 
7a.nï d, suite [pou, les douze membre, du Prati.yaeamutpada] 
jusqu’à la disparition complète de la masse des douleur,. 


* 

* * 


De plus cet exemple de magie montre que, chez les êtres,_ tous 
les Dharma conditionnés (samskrtadharma) sont vides (sunya) 
et sans solidité (adhruva). Aussi on dit que toutes les ormatnms 
Y samskâra) sont pareilles aune magie qui trompe les petits enfants. 
elle' dépendent des causes et conditions (hetupratyayapeksa) elles 
SS tr pouvoir et ne durent pas longtemps (acuastMüka). 102 b 
C’est pourquoi les Bodhisattva regardent les Dharma comme une 
magie. 

2. Comme un mirage (marïci). 

Il y a mirage quand la lumière du soleil (süryàloka) et le vent 
(vdyu) agitent les poussières (rajas) ; dans le desert ( an J 
on voit comme des gazelles (ghotakamrga), et 1 ignorant, en 
voyant, affirme la présence de l’eau (vin). H en va de meme P n 
les caractéristiques de mâle et de femelle 

le soleil des entraves (samyojana) et des passions (Mes ) ^ 

la poussière des formations (samskara) et que le ven ^ ^ 

mauvaises (mithyâmanasikâra) tourbillonne dans e l'existence 
transmigration (satnsâra ), l’homme sans sagesse affirme! existe 
des caractéristiques de mâle et de femelle (stnfurusa). C est la 

de loin du 

notion d’eau (vdnsamjnd), de près (sammkrsta ,, doctri . 

disparaît. De même, si l’homme ignorant est loin de la. )J 

ne ( âryadharma), il ignore la non-existence du moi (a*ato*»h 
la vacuité des dharma (dharmaéünyata) et attribue a ? ance 
(skandha), aux éléments (dhdtu) et aux bases de • a c ^ sont 
(âyatana) des caractères d'homme, male ou feme [q ü 

étrangers]. Mais, quand il s’est rapproché de la sainte ’ 

découvre le Vrai caractère des Dharma (dkarmasatyalak?a#a) 
écarte les illusions (vancana) et les fausses notions (niithyasampi ) ■ 
Ces^pourquoi les BodhJtva regardent les Dharma comme un 
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3. Comme la lune réfléchie dans l’eau (udakacandra). 

En réalité, la lune (candra) est localisée dans l’espace (dkdsa), 
mais son reflet (bimba) apparaît dans l’eau (udaka). De même 
«la lune» du Dharma véritable (bhütadharma) se trouve dans 
«l’espace» de la Nature-des-choses (dharmatd) et du Sommet-de- 
1 existence (bhûtakoti), mais «son reflet» — les fausses notions 
de Moi et de Mien (dtmdtmiyanimitta) —apparaît dans «l’eau» 
de la pensée des sots (bdlacitta), dieux ou hommes. C’est pourquoi 
[les Dharma] sont comme la lune réfléchie dans l’eau. 

En outre, quand un petit enfant (bdlaka) voit la lune réfléchie 
dans l’eau, il se réjouit et veut la prendre, mais les grandes person¬ 
nes qui le voient se moquent de lui. De même l’ignorant, à la vue 
de son corps, croit à l’existence d’un Moi personnel (àtman) ; 
privé de savoir véritable, il voit toutes espèces de Dharma et, les 
ayant vus, il se réjouit et veut se saisir (udgrhndti) des caractéristi¬ 
ques de mâle ou de femelle (strlpurusa), etc. ; mais les Ârya qui 
ont trouvé le Chemin se moquent de lui. Une stance dit : 

Pareilles à la lune réfléchie dans l’eau, à l’eau du mirage, 

Aux acquisitions en rêve, sont la mort et la naissance. 
L’homme qui veut vraiment s’en emparer 
Est un sot que les Ârya tournent en ridicule. 

Enfin, c’est dans de l’eau claire qu’on voit le reflet de la lune, 
mais quand on trouble l’eau, le reflet disparaît. De même, c’est 
dans 1 eau pure dune pensée ignorante (avidydcitta) que se trou¬ 
vent l’orgueil du moi (asniimdna) et les reflets des entraves (samyo- 
jana) ; mais quand le bâton de la sagesse (prajnddanda) a troublé 
1 eau de la pensée, on ne voit plus le Moi ni les autres reflets des 
entraves. C’est pourquoi les Bodhisattva croient que les Dharma 
sont pareils à la lune réfléchie dans l’eau. 

4. Comme l’espace (dkdsa). 

L espace n’est qu’un nom (ndmamdtra) et non pas un Dharma 
.réel 1 . L’espace est invisible (adrsya), mais, le regardant de loin, 

1 œil perçoit une couleur bleu-clair. De même les Dharma sont vides 

1 Comparer la réfutation de l'espace dans Madh. vjrtti, p. 129-T30. 
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(êünya) et inexistants (asat) : l’homme encore éloigné de la sa¬ 
gesse pure et véritable (andsravasaiyaprajnâ) n’en découvre pas 
le vrai caractère (satyalaksana) , mais y voit des Àtman, des mâles 
(pilms) et des femelles (stri) , des maisons (grha) et des villes 
(nagara) et toutes sortes de substances (dravya) diverses ; et sa 
pensée s’y attache (abhiniviêate). Lorsqu’un petit enfant (bdlaka) 
regarde le ciel bleu,, il prétend voir une vraie couleur (varna) ; 
mais ceux qui s’élèvent très haut et se rapprochent [du ciel] ne 
voient plus rien ; c’est quand on regarde de loin qu’on prétend voir 102 c 
une couleur bleue. Il en va de même pour les Dhaima. C’est pour¬ 
quoi le sütra dit qu’ils sont semblables à l’espace. 

En outre, l’espace est toujours pur par nature (svabhdvavisuddha ), 
mais quand il esCsombre et couvert [de nuages], les hommes disent 
qu’il est impur (avisuddha). De même les Dharma sont toujours 
purs par nature, mais quand ils sont obscurcis par l’amour (rdga), 
la haine (dvesa) et la sottise (moha), les hommes les déclarent 
impurs. Des stances disent : 

Durant les mois d’été (grïsma), il tonne, il éclaire et il pleut. 

De sombres nuages s’étendent, le temps n’est pas serein. 

De même, chez le profane (prthagjana) ignorant, 

Toutes sortes de passions (klesa) recouvrent la pensée. 

Dans un ciel d’hiver (hemanta), le soleil se lève parfois, 

Mais ordinairement il fait sombre et des nuages le couvrent. 

De même celui qui a obtenu le premier ou le second fruit 1 

Reste assombri par les souillures du désir. 

Par un ciel de printemps (vasanta), le soleil est sur le point de 
percer, 

Mais il est encore couvert par de sombres nuages. 

De même, chez celui qui a renoncé au désir (vïtardga) et possède 
le troisième fruit 2 , 

Des restes d’ignorance et d’orgueil cachent encore la pensée. 


1 Le SYotaâpattiphala et le sakrdâgarniphaîa. 

2 'L’anâgâmiphaia. 
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En automne (sarad) le soleil n’est pas couvert de nuages. 
Le ciel est pur comme l’eau des océans. 

Ayant fait ce qu’il avait à faire (krtakrtya), étant de pensée im¬ 
maculée 1 , ^ 

L’Arhat, lui aussi, est tout pur. 

En outre, l’espace est sans début, milieu, ni fin (apürvamadhyaca- 
rama). Il en est de même pour les Dharma. Dans le Mahàyàna, 
le Buddha dit à Siu fou t'i (Subhüti) : «L’espace est sans début, 
milieu, ni fin ; et il en est de même pour les Dharma ». Ce texte 
devrait être cité ici au long. C’est pourquoi on dit que les Dharma 
sont comme l’espace. 

Question. — L’espace est un Dharma réellement existant. Pour¬ 
quoi ? Si l’espace n’était pas un Dharma réel, il ne posséderait pas 
cette activité (kâritra) qui consiste à s’élever ou s’abaisser, aller ou 
venir, se courber ou se déployer, sortir ou entrer, etc., car il n’aurait 
pas d’endroit où se mouvoir. 

Réponse. — I. Si l’espace était un Dharma existant réellement, 
il devrait avoir un domicile (adhisthâna , âspada). Pourquoi ? Parce 
que, sans domicile, il n’y a pas de Dharma. Si l’espace résidait 
dans les cavités (chidra) 2 , l’espace résiderait dans l’espace ; donc 
l’espace ne réside pas dans les cavités. S’il résidait dans une 
réalité quelconque, ce lieu de résidence serait réel ( bhüta) et non 
pas vide (sünya) , et alors l’espace ne pourrait pas y résider et n’au¬ 
rait rien pour le recevoir. 

2. En outre, vous dites que l’espace, c’est le lieu de résidence 
(adhisthâna), mais dans un mur de pierre (sailabhitti) qui existe 
réellement, il n’y a pas de lieu de résidence. S’il n’y a pas de lieu 
de résidence, il n’y a pas d’espace. Puisque l’espace n’a pas de lieu 
de résidence, il n’y a pas d’espace. 

3. Enfin, l’espace n’existe pas, parce qu’il n’a pas de caractère 


1 Uarhatphala. 

2 Pour les Sarvâstivâdin-Vaibhâsika, l’espace, c’est la cavité ou le vide ( chidratn 
âkâéadhâtvâkhyam) ; il est lumière (âloka) et obscurité (lamas). Pour les Sautrân- 
tika, c’est seulement l’absence d’un corps résistant (sapraiighadravyâbhàvamâtra). 
Voir les références dans Kosa, I, p. 49-50. 


[k. 6, p. 103 a] 

spécifique (laksana) b Tous les Dharma ont chacun leur caractère 
et c’est à ce caractère qu’on reconnaît leur existence. Ainsi la terre 
(prthivï) a pour caractère la solidité (khakkhatatva) ; l’eau (ap~), 
l’humidité (dravatva) ; le feu (tejas) t la chaleur (usnatva) ; le vent 
(vâyu), la mobilité (ïranatva) 2 ; la connaissance (vijnâna), l’in- 
tellection (vijnaptitva) ; la sagesse (prajnâ), la perspicacité (bo- 
dhana) ; le monde (loka), la naissance et la destruction (ntpâda- 
nirodha) ; le Nirvana, l’anéantissement (uccheda). N’ayant pas 
de tel caractère, l’espace n’existe pas. 

Question. — L’espace a un caractère, mais comme vous ne le 
connaissez pas, vous dites qu’il n’existe pas. Le caractère de l’espa- 103 a 
ce, c’est l’absence de rüpa (matière). 

Réponse. — C’est inexact. Absence de rüpa signifie suppression 
de la matière, mais ce n’est pas un Dharma à part, pas plus que 
l’extinction d’une lampe (dïpa) n’est un Dharma distinct. C’est 
pourquoi l’espace n’a pas de caractère propre. 

En outre l’espace n’existe pas. Pourquoi ? Vous parlez du rüpa 
pour dire que l’absence de rüpa est le caractère propre de l’espace ; 
s’il en était ainsi, tant que le rüpa ne serait pas né, le caractère 
spécifique de l’espace n’existerait pas. 

Enfin, vous dites que le rüpa est un Dharma transitoire (anitya ), 
mais que l’espace est un Dharma permanent (nitya). Avant que 
le rüpa n’existât, il devait donc y avoir un Dharma nommé espace ; 
car il est éternel. Mais, si le rüpa n’existe pas, il n’y a pas absence 
de rüpa. S’il n’y a pas absence de rüpa , le caractère propre de 
l’espace n’existe pas, et si ce caractère n’existe pas, l’espace n’existe 
pas non plus. C’est pourquoi l’espace n’est qu’un nom sans aucune 


1 Ce paragraphe et le suivant sont en, quelque sorte le commentaire des Madh. 
Kârikâ, V, 1-2, p. 129-130. 

nâkâsam vidyate kimcit pürvam âkâsalaksanât \ 
alaksanam prasajyeta syât pürvam yadi laksanât || 
alaksano na kaêcic ca bhàvah samvidyate kvacit \ 
asaty alaksane bhàve bramatâni kuha laksanam fl 

« L’espace n’existe pas antérieurement au caractère de l’espace (à savoir l’absence 
d’obstacle : anâvarana), car il devrait être sans caractère s’il existait antérieure¬ 
ment à son caractère. — Une substance sans caractère n’existe nulle part. Puisque 
une substance sans caractère n’existe pas, à quoi s’appliquerait le caractère ? ». 

2 Sur la nature des quatre éléments, comparer Majjhima, III, p. 240-241 ; P%~ 
trputrasamâgamasütra cité dans éiksâsamuccaya, p. 245 ; Mahâvyutpatti, n° 
1842-1845; Koéa, I, p. 22. 
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réalité. Les Dharma aussi sont comme l’espace : ce ne sont que des 
noms sans aucune réalité. En conséquence, les Bodhisattva croient 
que les Dharma sont comme l’espace. 

5. Comme l’écho (pratisrutkâ). 

Dans une vallée étroite, une gorge profonde ou une maison vide, 
quand on prononce un son (sahda) ou qu’on fait du bruit, du 
son [ainsi produit] naît un autre son, nommé écho. L’ignorant 
croit qu’il y a un homme qui répète ses paroles, mais le sage sait 
bien que l’écho n'est pas dû à une tierce personne et que c’est uni¬ 
quement par répercussion du son (sahdasparsa) qu’il y a un son 
nouveau nommé écho. L’écho est vide (sünya) de réalité, mais 
peut tromper l’organe de l’oreille (srotrendriya). De même, quand 
un homme est sur le point de parler, il y a dans sa bouche (mukhaj) 
un vent (vâyu) nommé Yeou t’o na (Udàna) qui retourne jusqu’au 
nombril (nâhhi) ; il frappe le nombril, un écho se produit et, au 
moment où il sort, il frappe à sept endroits et recule. C’est cela le 
langage (abhilâpa). Des stances disent : 

Le vent nommé Udâna 

Frappe le nombril et remonte. 

Ce vent frappe alors en sept endroits 

La nuque, les gencives, les dents, les lèvres 

La langue, le gosier et la poitrine. 

Alors le langage se produit. 

Le sot ne comprend pas cela ; 

Hésitant, obstiné, il produit dvesa et moka. 

L’homme doué de sagesse 

Ne s’irrite pas, ne s’attache pas, 

Et ne commet pas d’erreur : 

Il s’en tient uniquement au [Vrai] caractère des Dharma. 

Avec des courbes et des droites, des fléchissements et des redres¬ 
sements, 

[Le son] qui va et qui vient manifeste le langage. 

Il n’y a pas là d’agent. 

Ce [langage] est une magie. 
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Qui pourrait savoir 

Que ce squelette, ce paquet de nerfs. 

Peut produire le langage 

Comme un métal en fusion jette de l’eau ? 

C’est pourquoi les Bodhisattva regardent les Dharma comme un 103 b 
écho. 


6. Comme une ville de Gandharva. 

Quand le soleil se lève, on voit une ville (nagara) avec des étages 
(kütâgâra) et des palais (râjakula), des hommes en marche qui 
entrent et qui sortent. Plus le soleil s’élève, plus cette ville s’estom¬ 
pe : elle n’est qu'un jeu d’optique dépourvu de réalité. C’est ce 
qu’on appelle ville de Gandharva. Les hommes qui n’en ont encore 
jamais vu et qui la découvrent un matin face à l'Est, croient à sa 
réalité et se dirigent en hâte vers elle ; mais, plus ils s’approchent, 
plus elle s’efface et, quand le soleil a pris delà hauteur, elle disparaît. 
Tourmentés par la faim et la soif (ksutpipâsâ ), les hommes qui 
aperçoivent une vapeur semblable à un troupeau de gazelles (gho- 
takamrga) croient à la présence d’eau et se dirigent en hâte vers 
elle, mais, plus ils s’approchent, plus la vision s’estompe. Épuisés, 
harassés, ils arrivent sur une montagne élevée ou dans une vallée 
étroite ; ils poussent des cris et des gémissements et l’écho leur ré¬ 
pond ; ils croient à la présence d’habitants et partent à leur recher¬ 
che, mais ils s’épuisent en vain et ne découvrent rien. Enfin, quand 
ils ont réfléchi et compris, leur illusion disparaît. De même l’homme 
ignorant croit voir un Âtman et des Dharma dans des agrégats 
(skandha), des éléments (dhâtu) et des bases de connaissance 
(âyatana) qui sont vides (éünya) de toute réalité. En proie au désir 
(râga), à la colère (dvesa) et à l’obstination (cittâbhinivesa ), ils 
parcourent les quatre régions pour assouvir leur désir. Égarés et 
trompés, ils sont plongés dans la pauvreté et la misère. Mais lorsque, 
par la sagesse (prajnâ), ils ont reconnu l’inexistence de l’Àtman 
et de Dharma véritables, leur méprise (viparyâsa) disparaît. 

En outre, la ville de Gandharva n’est pas une ville ; c’est la pensée 
de l’homme qui la conçoit comme telle. De même les sots (bâla) 
conçoivent comme corps (kâya) ce qui n’est pas un corps et comme 
pensée (citta) ce qui n’est pas une pensée. 
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Question. — Un seul exemple suffirait pour comprendre, pourquoi 
multiplier ainsi les comparaisons (upamâna) ? 

Réponse. — 1. Nous avons déjà répondu à la question [en disant] 
que le Mahàyâna est pareil aux eaux de l'océan et contient absolu¬ 
ment tous les Dharma. Puisque le Mahàyâna multiplie les arguments 
(hetupratyaya) , ces nombreuses comparaisons ne sont pas un défaut. 

2. En outre, les Bodhisattva ont un savoir (jflâna) profond 
(gatnbhïra) et aiguisé (tïksna) : c'est par toutes sortes d'enseigne¬ 
ments (dharmaparyâya) , de raisonnements (hetupratyaya) et de 
comparaisons (upamâna) qu'ils éliminent les Dharma. Pour que 
les hommes comprennent, il faut multiplier les exemples. 

3. Enfin, dans les textes des Sràvaka, on ne rencontre jamais 
l'exemple de la ville de Gandharva 1 , mais il y a toutes sortes 
d'autres comparaisons pour illustrer l'impermanence (anityatâ). 
[Un sütra dit par exemple] : « La matière (rüpa) est semblable à 
une boule d'écume (phenapinda) ; la sensation (vedanâ), à une 
bulle d'eau (budbuda) ; la conscience (samjnâ), à un mirage (ma- 
rïci) ; les volitions (samskâra), au tronc du bananier (kadalïskan- 
dha) ; la connaissance (vijnâna), à une magie (mâyâ) et à un filet 
magique (mâyâjâla) » 2 : telles sont, dans ces sütra, les comparai- 

1 En effet, le mot gandhabbanagara ne figure pas dans le Pâli-English Dicticnary 
de Rhys Davids-Stede. 

2 Stance du Phenasutta : 

a. En pâli, dans Samyutta, III, p. 142 ; Cullaniddesa, p. 680 : 

phenapindüpamam rüpam vedanâ bubbufupamâ | 
marïciküpamâ s afin â sankhârâ kadalüpamâ \ 
mâyüpamanca vinnânam dïpitâdiccabandhunâ | 

Elle est commentée de la façon suivante dans le Visuddhimagga, p. 47g : phena- 
pindo viya rüpam, parimaddanâsahanato ; udakabubbulam viya vedanâ, muhutiara- 
manïyato ; marïcikâ viya safinâ, vippaiambhanato ; kadalikkhandho viya sankhârâ, 
asârakatâ ; mâyâ viya vinnânam, vancakato. 

b . En sanskrit, dans Madh. vrtti, p. 41 : 

phenapindopamam rüpam vedanâ budbudopamâ | 
marïcisadrsï samjüâ sœmskârâh kadalïnibhâh | 
mâyopamam ca vijfiânam uktam âdityabandhunâ |j 

c. En tibétain, dans Madh. avâtâra, p. 22. 

gzugs ni dbu• ba rdos pa hdra J 
| tshor ba chu yi chu bur b£in \ 

| hdu ses smig rgyu îta bu ste \ 
j hdu byed rnams ni chu éin béin | 

| rnam- par ées■ pa sgyu ma Itar \ 

| ni mahi gnen gyis bkdh stsal to \ 

d. En chinois, dans Tsa a han, T 99 (n° 265), k. 10, p. 69 a 18-20 ; Wou yin p’i 
yu king, T 105, p. 501 b 18-20 ; Chouei mo so p'iao king, T 106, p. 502 a 26-28. 
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sons employées pour illustrer le vide. Puisque la ville de Gandharva 
est une comparaison différente, on la mentionne ici. 

Question. — Dans les textes des âràvaka, on compare le corps 
(kâya) à une ville 1 ; pourquoi prend-on ici comme exemple la 
ville de Gandharva ? 

1 Par exemple Samyutta, IV, p. 194-195 (= Tsa a han, T 99, n° 1175, k. 43, 
p. 315 b-316 a): 

Seyyathâpi bhikkhu ranno paccantimam nagaram dalhuddâpam dalhapâkàrato- 
ranam chadvâram. tatrassa dovâriko pandito vyatio medhâvï annâtânam nivaretâ 
nâtânam pavesetâ. puratthimâya disâya âgantvâ sïgham dütayngam tam dovârikam 
evam vadeyya. kaham bho purisa imassa nagarassa nagavasâmïti. so evam vadeyya 
eso bhante majjhe singhâtake nisinno ti. atha kho tam sïgham dütayugam nagara- 
sâmissa yathâbhütam vâcanam niyyâdetvâ yathàgatamaggim patipajjeyya. pacchi- 
mâya disâya âgantvâ sïgham dütayugam pe. uttavâya disâya âgantvâ sïgham dü¬ 
tayugam tam dovârikam evam vadeyya . kaham bho purisa imassa nagarassa nagara- 
sâmïti. so evam vadeyya eso bhante majjhe singhâtake nisinno ti. atha kho tam sïgham 
dütayugam nagarasâmissa yathâbhütam vacanam niyyâdetvâ yathâgatamaggam 
patipajjeyya. 

Upamâ kho myâyam bhikkhu katâ atthassa vinhâpanâya ayaücevettha attho. 
Nagaran ti kho bhikkhu imassetam catumahâbhütikassa kâyassa adhivacanam. 
mâtâpettikasambhavassa odanakummâsupacayassa aniccucchâdanaparimaddanabhe - 
denaviddhamsanadhammassa. 

Chadvârâ ti kho bhikkhu channetam ajjhaUikânam âyatanànam adhivacanam . 

Dovâriko ti kho bhikkhu satiyâ etam adhivacanam. 

Sïgham dütayugan ti kho bhikkhu samathavipassanânetam adhivacanam. 

Nagarasâmïti kho bhikkhu vinüânassetam adhivacanam. 

Majjhe singhâtako ti kho bhikkhu catunnetam mahâbhütânam adhivacanam. patha- 
vïdhdtuyd âpodhâtuyâ tejodhâtuyâ vâyodhâtuyà. 

Yathâbhütam vacanan ti kho bhikkhu nibbânassetam adhivacanam. 

Yathâgatamaggo ti kho bhikkhu ariyassetam atthangikassa maggassa adhivacanam. 
seyyathïdam sammâditthiyâ pe sammâsamâdhissâ ti. 

[Imagine, ô moine, une ville- frontière de quelque roi, aux solides fondations, 
avec des murs et des tours solides, ayant six portes. Elle a un portier sage, prudent 
et intelligent qui écarte certains visiteurs et en introduit d’autres. Venue de l’est, 
une paire de rapides messagers s’adresse à ce portier : « Eh ! l’homme ! où est le 
maître de cette ville ? ». Et le portier de répondre : « Il se trouve. Messieurs, à 
Vintérieur [de la ville], au carrefour)). Alors donc la paire des rapides messagers 
remet au maître de la ville un message véridique et reprend ensuite le chemin qu'elle 
avait pris pour venir. Deux autres paires de rapides messagers, venues respective¬ 
ment de l’ouest et du nord, agissent de même. 

Je t’ai fait là, ô moine, une parabole et, pour son interprétation, en voici le sens : 

La ville, moine, désigne le corps composé des quatre grands éléments, issu d’une 
mère et d’un père, nourri de riz et de petit lait, soumis à une éternelle usure, érail- 
lure, dissolution et désintégration. 

Les six portes, moine, désignent les six bases internes de la connaissance (organes 
de l’œil, de l'oreille, etc.). 

Le portier , moine, désigne l’attention. 

La paire de rapides messagers , moine, désigne le calme et la contemplation. 

Le maître de la ville, moine, désigne la connaissance. 

Le carrefour à l'intérieur de la ville, moine, désigne les quatre grands éléments : 
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Réponse. — Dans l’exemple de la ville utilisé par les éràvaka, 
le sujet de comparaison existe en soi (dravyasai), tandis que la ville 
n’a qu’une existence nominale (prajnaptisat). Mais dans la ville de 
Gandharva, le sujet de comparaison est lui aussi inexistant ; il est 
comme le tison brandi en cercle (alâtacakra) 1 qui trompe seulement 
l’œil humain. Dans les textes des !§râvaka, on recourt à l'exemple de 
la ville pour réfuter l’Àtman. Ici, on recourt à l’exemple de la ville 


terre, eau, feu et vent. 

Le message véridique, moine, désigne le Nirvana. 

Le chemin pris pour venir, moine, désigne le noble chemin à huit branches, à 
savoir la vue correcte et le reste et la concentration correcte]. 

Le Buddha n’en dit pas plus sur le maître de la ville , mais nous savons par 
Buddhaghosa (Sârattha, III, p. 60 sq.) qu’il s’agit d’un jeune prince dissolu que 
les deux messagers remettent dans le droit chemin. 

— Dans le Tsa a han, p. 315 c, la parabole est un peu différente, et la recension 
pâlie a contaminé l'interprétation qui en est donnée. 

« Imagine dans un pays de frontière une ville aux murs bien construits, aux 
portes solides, aux chemins unis. Aux quatre portes de la ville on a placé quatre 
gardiens : ils sont intelligents, sages et connaissent ceux qui entrent et ceux qui 
sortent. Dans cette ville, il y a un carrefour où on a disposé une couche ; le maître 
de la ville est assis dessus. Lorsque le messager de l’est arrive, il demande au gardien 
où le maître de la ville se trouve et le gardien lui répond : « Le maître est à l’inté¬ 
rieur de la ville, au carrefour, assis sur une couche ». Alors ce messager se rend 
près du maître de la ville, vient prendre ses ordres et s’en retourne par le même 
chemin. Les messagers du sud, de l'ouest et du nord agissent de même et retournent 
chacun à leur lieu de départ. 

« Le Buddha dit au moine : Je t'ai dit une parabole, je vais maintenant t'en 
expliquer le sens: La ville, c’est le corps de l’homme, matière grossière... Les 
murs bien construits, ce sont les vues correctes (samyagdrsfi) . Les chemins unis, 
ce sont les six bases internes de la connaissance (âdhyàtmika sadâyatana). Les quatre 
portes , ce sont les quatre demeures de la connaissance (vijndnasthiti) . Les quatre 
gardiens , ce sont les quatre applications de la mémoire (smrtyupasthâna) . Le maître 
de la ville , c’est la connaissance (vijnâna) et [les autres] agrégats d’attachement 
(upâdânaskandha). Les messagers, ce sont le calme et la contemplation (lire tche 
kouan = éamathavipasyanà, au lieu de tcheng kouan). La parole véridique ce sont 
les quatre vérités absolues (paramârthasatya, à corriger probablement en àryasatya ). 
Le chemin du retour , c’est le noble chemin à huit branches ». 

On remarquera que la parole véridique, symbole des quatre vérités, ne figure 
pas dans la parabole en chinois, mais bien dans l’interprétation qui lui fait suite, 
directement empruntée au texte pâli, où les messagers communiquent au maître 
de la ville le yathâbhüta vacana. Le texte du Tsa a han a donc été contaminé par 
la recension pâlie. 

1 L’exemple du tison brandi en cercle et qui donne l’illusion d’une roue de feu 
(alâtacakra) ne se rencontre pas dans les écritures pâlies, mais est assez employé 
par le Madhyamaka : cf. Madh. vjtti, p. 173, 219, 238, 419 ; Catuhsataka, v. 
3 2 5- — O 11 I e retrouve également dans le Lankâvatâra, p. 9, 42, 92, 106, 287, 
et le Koéa, I, p. 93 ; III, p. 212 ; V, p. 25. La Koéavyâkhyâ le définit comme il 
suit : alàte sîghrasamcârât taira tatrotpadyamâne ’làtacakrabuddhir bhavati. — Les 
textes brahmaniques utilisent aussi cette comparaison. 



de Gandharva pour que les Bodhisattva aux facultés aiguisées 
(tïksnendriya) pénètrent à fond la vacuité des Dharma (dharma - 
sünyatâ) . C'est pourquoi ces derniers sont comparés à une ville de 
Gandharva. 


7. Comme dans le rêve (svapna). 
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Dans le rêve, il n'y a pas de réalité et pourtant on croit à la réalité 103 c 
des choses vues en rêve. Après le réveil on reconnaît la fausseté du 
songe et on rit de soi-même. De même l'homme, plongé dans le 
sommeil des entraves (samyojananidrâ), adhère (abkinivisate) à 
des choses qui n'existent pas ; mais, quand il a trouvé le Chemin, 
au moment de l'Éveil, il comprend qu'il n'y a pas de réalité et se 
moque de lui-même. C'est pourquoi on dit : comme dans le rêve. 

En outre le rêveur, par la force du sommeil (nidrdbala), voit 
quelque chose là où il n'y a rien. De même l'homme, par la force du 
sommeil de l’ignorance (avidyânidrâ), croit à l'existence de toutes 
sortes de choses qui n'existent pas, p. ex. : le moi et le mien (dtmdt- 
mïya) y le mâle et la femelle, etc. 

En outre, dans le rêve, on se réjouit alors qu'il n'y a rien de ré¬ 
jouissant, on s'irrite alors qu’il n'y a rien d'irritant, on s'effraye 
alors qu'il n'y a rien d'effrayant. De même les êtres du triple monde 
(traidhdlukasattva), dans le sommeil de l'ignorance, s'irritent alors 
qu'il n'y a rien d’irritant, se réjouissent alors qu'il n'y a rien de 
réjouissant et s'effrayent, alors qu’il n’y a rien d’effrayant. 

Enfin, il y a cinq sortes de rêves : 1. En cas de déséquilibre 
physique (kdyavaisamya) , quand les vapeurs chaudes prédominent, 
on rêve beaucoup, on voit du feu (tejas), du jaune (•pïta) et du 
rouge (lohita) ; 2. quand les vapeurs froides prédominent, on voit 
surtout de l'eau (dp-) et du blanc (avadàta) ; 3. quand les vapeurs 
venteuses prédominent, on voit surtout des vols [d'ciseaux] et du 
noir (krsna) ; 4. quand [pendant la journée] on a beaucoup réfléchi 
et pensé à ce qu'on a vu et entendu (drstaéruta), on revoit tout 
cela en rêve ; 5. enfin les dieux envoient des rêves pour renseigner 
sur les événements futurs. Ces cinq sortes de rêves sont tous sans 
réalité ; ce sont de fausses visions. ■— Il en va de même pour les 
hommes [à l'état de veille] : les êtres qui se trouvent dans les cinq 
destinées (gati), en raison de leurs visions matérielles, voient 
l'Âtman de quatre manières ; 
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r. L’agrégat-matière (rüpaskandha), c’est l’Âtman ; 2. la matière 
(riipa) appartient au moi (dtmïya) ; 3. dans l’Atman, il y a du 
rûpa ; 4. dans le rûpa, il y a de l’Atman. Ce qu’ils disent ici du 
rûpa, ils l’appliquent aussi à la sensation (vedanâ), à la conscience 
(samjnâ), aux formations (samskdra) et à la connaissance (vijnâ- 
na) : ce qui fait en tout 4 X 5 = 20 manières [de considérer l’At- 
man]. Mais, quand ils ont trouvé le Chemin et que la Vraie sagesse 
les a 1 éveillés, ils savent que [ce prétendu Atman] n’a pas de réalité. 

Question. — Il ne faut pas dire que le rêve n’a aucune réalité. 
Pourquoi ? Parce que toute pensée dépend de causes et de condi¬ 
tions (hetupratyaya) pour se produire, et dans le rêve la connais¬ 
sance (vijndna) a toutes sortes de conditions (pratyaya). Sans ces 
conditions, comment la connaissance naîtrait-elle ? 

Réponse. — Il n’en est rien : en rêve, on voit alors qu’on ne 
devrait pas voir. On voit par exemple une tête humaine (manusya- 
siras) munie de cornes (visdna), ou des corps voler dans l’espace 
(dkâsa) . En réalité, les hommes n’ont pas de cornes et les corps ne 
volent pas. Donc le rêve n’a aucune réalité. 

Question. — Mais les têtes d’hommes existent vraiment et, 
ailleurs, il existe aussi des cornes ; c’est par un trouble mental 
(cittamoha) qu on voit une tête d’homme avec des cornes. Il y a 
vraiment un espace (dkâsa) et il y a vraiment des êtres qui volent ; 
c’est par un trouble mental qu’on voit les corps voler. Ce n’est pas 
pour cela que le lève n’a aucune réalité. 

Réponse. — Bien qu’il y ait vraiment des têtes humaines, et 
bien qu il y ait vraiment des cornes, une tête humaine munie de 
cornes n’en est pas moins une vision fausse. 

Question. — L’univers (lokadhàtu) est vaste et, au cours des 
générations antérieures (pürvajanma) , les causes et conditions 
[qui déterminaient les connaissances] ont bien varié. Il peut y 
avoir des pays étrangers (desântara) où les têtes d’homme poussent 
des cornes, où les hommes n’ont qu’une main ou qu’un pied, où 
ils sont hauts d’un pied, où ils ont neuf têtes. Qu’y a-t-il d’étrange 
à ce que les hommes aient des cornes ? 

Réponse. — Il est possible que dans d’autres pays les hommes 
aient des cornes ; mais en rêve on voit seulement ce qu’on connaît 
dans ce pays-ci où des « hommes à cornes » ne se trouvent pas. 

De plus, certains voient en rêve les limites de l’espace (dkâsa) , des 
)4 a régions (dis) et du temps (kâla). Comment de telles choses seraient- 
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elles vraies ? En quel endroit l’espace, les régions et le temps pour¬ 
raient-ils faire défaut ? C’est pourquoi on voit en rêve comme 
existantes des choses qui n’existent pas. 

Vous demandiez plus haut (p. 374 ) comment la connaissance 
peut se produire en l’absence des conditions (praiyaya). Bien que 
les conditions [constituées par] les cinq objets des sens fassent dé¬ 
faut, les conditions [nécessaires à la production] des Dharma (dhar- 
mapratyaya) naissent par l’efficacité (balapravrtti) de la réflexion 
(manasikdra) et de la pensée. Si quelqu’un vous a parlé d'un homme 
à deux têtes, ce discours produira [en vous] une notion (samjftd) 
et, en rêve, vous verrez comme existant ce qui n’existe pas. Il en 
va de même pour les Dharma : ils sont inexistants et pourtant ils 
sont vus (drsta), entendus (sruta) et connus (vijfidta). Une stance 
dit : 

Tous les Dharma 
Sont pareils 
A un rêve, à une magie, 

A une ville de Gandharva. 

C’est pourquoi les Bodhisattva croient que les Dharma sont 
comme un rêve. 


8. Comme une ombre (chàyâ). 

L’ombie est visible, mais insaisissable. Il en est de même pour 
les Dharma : les organes (indriya) et les objets des sens sont vus 
(drsta), ouïs (sruta), connus (vijndta) et sentis (mata), mais leur 
réalité est insaisissable. Une stance dit : 

La véritable sagesse, 

Par quatre côtés insaisissable, 

Comme un grand brasier, 

Ne peut être touchée. 

Les Dharma sont imprenables, 

Il ne faut pas les prendre. 

En outre, il faut intercepter la lumière pour que l’ombre appa¬ 
raisse ; sans cette interception, l’ombre fait défaut. De même il 
faut que les entraves (samyojana) et les passions (klesa) cachent 
la lumière de la vision correcte (samyagdrsti) pour qu’apparaisse 
l’ombre de l’Atman et des Dharma. 
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En outre, l’ombre marche quand l’homme marche, l’ombre 
remue quand l’homme remue, l’ombre s’arrête quand l’homme 
s’arrête. De même l’ombre des actes bons ou mauvais (kuéalâkuéa- 
lakarman) est en marche quand l'existence passée (pürvajanma) 
est en marche, mais elle reste stationnaire quand l’existence actuelle 
(ihajanma) est stationnaire, car la rétribution des actes (kar- 
mavipâka) n’est pas tranchée. Lorsque les péchés ( àpatti ) et les 
mérites (punya) sont mûrs (paripakva), l’ombre disparaît. Des 
stances disent : 

L’acte suit [son auteur] dans les airs, 

Il le poursuit dans les rochers. 

Il l’accompagne au fond de la terre, 

Il entre avec lui dans l'eau de la mer, 

Partout et toujours il le pourchasse : 

L’ombre des actes est indissoluble. 

C’est pourquoi les Dharma sont comme une ombre. 

Enfin, l’ombre est vide ( sünya), inexistante (asat) ; on a beau 
chercher sa réalité, on ne la trouvera pas. De même tous les Dharma 
sont vides et sans réalité. 

Question. — Il n’est pas vrai que l’ombre soit vide et sans réalité. 
Pourquoi ? Il est dit dans VA p’i t'an (Abhidharma) : « Qu’appelle- 
t-on Visible (rüpâyatana) ? Le bleu (nïla), le jaune (pïta), le 
rouge (lohita), le blanc (avadâta), le noir (krsna), le rouge-foncé, 
le bleu-clair, la lumière (âloka) et l’ombre (châyâ). De plus, l'acte 
corporel (kâyakartnan) et les trois sortes de matière dérivée (upâ- 
dâyarüpa) sont nommées Visible ou rüpâyatana » 1 . Pourquoi 
dites-vous que l’ombre n’existe pas ? — En outre l’ombre existe 
réellement parce qu’elle a des causes et conditions (hetupratyaya) : 
sa cause, c’est l’arbre (v.rksa) ; sa condition, c’est la lumière (âloka) ; 
lorsque ces deux principes sont réunis, l’ombre se produit. Pourquoi 
dites-vous qu’elle n’existe pas ? Si l’ombre n’était pas, les autres 
Dharma qui possèdent aussi des causes et conditions n’existeraient 
pas non plus. ■— Enfin cette ombre a une couleur visible. Longue 
04 b (dïrgha) ou courte (hrasva), grande (m'ahat) ou petite (alpa), 
épaisse (sthûla) ou mince (süksma), courbe (kiMila) ou droite 


1 C’est l'enseignement du Dhammasangaiii, § 617, p. 139 (tr. Rh. D., p. 167- 
168), de la Vibhâsâ, T 1545, k. 13, p. 64 a 5 ; et^û Koéa, I, p. 16. 
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(rjn) ; quand la figure (satnsthâna) se déplace, l’ombre se déplace 
aussi. Tout cela est visible. C’est pourquoi l’ombre doit exister. 

Réponse. — L’ombre est vide (sünya) et inexistante ( asat). Vous 
citez un passage de l’Abhidharma, mais l’interprétation que vous 
en donnez est celle d’un homme. Or les hommes maltraitent souvent 
le sens des textes scripturaires (dharmaparyâya) et prennent leurs 
inventions pour des réalités. Ainsi il est dit dans la Pi p’o cha 
(Vibhâçâ) : «Les atomes (paramânu) sont subtils, indestructibles 
et incombustibles ; ils sont donc étemels » 1 , et encore : « Il y a 
des Dharma des trois temps qui vont du futur ( anâgata) au pré¬ 
sent (pratyutpanna) et du présent au passé ( alita) sans être dé¬ 
tériorés» 2 : ces textes sont en faveur de l’éternalisme (sâsvata). 
Par contre, il est dit encore : « Les Dharma conditionnés ( samshrta- 
dharma), naissant et périssant toujours à nouveau, ne durent pas 
(asthitika ) 3 » : ce texte est en faveur du nihilisme ( üccheda) .Pourquoi ? 
Parce que [les conditionnés] n’existent plus après avoir existé. Il y 
a ainsi [dans l’Abhidharma] toutes espèces d’affirmations qui con¬ 
tredisent la parole du Buddha. On ne peut y recourir pour établir 
que l’ombre est une sorte de Dharma matériel ( rüpa-dharma ). 

Quand un rüpadharma naît, il possède nécessairement une odeur 
(gandha), une saveur (rasa), une tangibilité (sprastavya), etc. 
Ce n’est pas le cas pour l’ombre. Donc elle n’existe pas. La cruche 
(ghafa) par exemple est connue par deux organes (indriya), l’or¬ 
gane de l’œil (caksurindriya) et l’organe du toucher (kâyendriya). 
Si l’ombre existait, elle devrait être connue par ces deux organes. 
Mais ce n’est pas le cas et, par conséquent, l’ombre n’a pas de 
substance véritable. Elle n’est qu’un trompe-œil (caksurvancana) 
Si on saisit un tison enflammé et qu’on le fait tourner rapidement, 
on dessine une roue, mais cette roue n’a pas de réalité. [De meme] 

1 P’i p’o cha, T 1545, k. 75, p. 389 c 26. 

2 P’i p’o cha, T 1545, k. 76, p. 393 a 14-15, rapportant pour la critiquer l'opinion 
des Dàrsfântika et des Vibhajyavâdin : « Les samshâra, du futur entrent dans 
le présent et du présent entrent dans le passé». 

2 P’i p’o cha, T 1545, k. 76, p. 394 a 29-394 b 2 (tr. L. de La Vallée Poussin, 
La controverse du temps, MCB, V, 1936-1937, p. 14) : « Les Dharma réels (saddharma), 
nés (jâta), existants (bhüta), faits (krla ?), conditionnés (samskrta), ayant un effet 
(sakarantya), produits en dépendance (pratïtyasamutpanna), sont de leur nature 
périssables (ksayadharman) , voués à la disparition (vyayadharman) , objets de déta¬ 
chement (virâgadharman), voués à la destruction ( nirodhadhartnan ), voués a la 
détérioration (naêyanadharmaka) . Que ces Dharma ne soient pas détériorés, c est 
hors de cause ». 
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l'ombre n'est pas une substance véritable. Si elle était une substan¬ 
ce véritable, on pourrait la détruire ou la faire disparaître, mais 
tant que son écran (samsthdna) reste intact, l'ombre est indestructi¬ 
ble. C'est pourquoi elle est vide (sünya). Enfin, comme elle dépend 
d'un écran (samsthdnam apeksate) et n'a pas d'autonomie (aisva- 
rya), l'ombre est vide. Mais, bien qu'elle soit vide, sa notion existe et 
l'œil la voit. C’est pourquoi on compare les Dharma à une ombre. 

9. Comme un reflet (bimba) dans le miroir . 

Le reflet dans le miroir n'est pas produit par le miroir (ddarsa), 
ni par le visage (vaktra), ni par la personne qui tient le miroir 
(âdarsadhara) , ni par lui-même (svatah) ; mais il n'est pas sans 
causes-et-conditions (hetupratyaya) L 

1. Pourquoi n'est-il pas produit par le miroir ? Parce qu'il n'y a 
pas de reflet si le visage n'arrive pas au miroir. Donc il n'est pas 
produit par le miroir. 2. Pourquoi n'est-il pas produit par le visage ? 
Parce qu’il n'y a pas de reflet sans miroir. 3. Pourquoi n'est-il 
pas produit par la personne qui tient le miroir ? Parce qu'il n'y a 
pas de reflet sans miroir ni visage. 4. Pourquoi n'est-il pas produit 
par lui-même ? Parce qu'en l'absence de miroir et de visage, il n'y 
a pas de reflet. Le reflet dépend (apeksate) du miroir et du visage 
pour se produire. Donc le reflet ne se produit pas par lui-même. 
5. Comment n'est-il pas dépourvu de causes et conditions ? S'il 
était sans causes et conditions, il existerait éternellement. S'il 
existait éternellement, il se produirait même en l'absence du miroir 
et du visage. Donc il n'est pas sans causes et conditions. 

Il en va de même pour les Dharma : ils ne sont pas produits par 
soi (svatah) , ni par autrui (paratah), ni par les deux ensemble 
(ubhayatah) ; mais ils ne sont pas sans causes et conditions 1 2 . 


1 C’est la doctrine canonique ; cf. Selàsutta dans Samyutta, I, p. 134 ; Tsa a 
han, T 99 (n° 1203), k. 45 p. 327 b-c ; T 100 (n° 219), k. 12, p. 455 a : 

nayidam attakatam bimbam na yicLam parakatam agham j 
hetum paticca sambhütam hetubhangâ nirujjhati j 

Le Kosa, III, p. 34-36, nie l’existence réelle du reflet car deux choses n’existent 
pas dans le même lieu, car il ne fait pas série, car il naît de deux causes. 

2 C’est là l'essentiel de la doctrine nâgârjunienne annoncée dès la première 
stance des Madh. Kârikâ (Madh. vrtti, p. 12 ; Tchong louen, T 1564, k. 1, p. 2 b) : 

na svato nâpi parato na dvâbhyâm nâpy ahetutak | 
ntpannâ jâtu vidyante bhâvàh kvacana ke cerna || 

« Jamais, nulle part, en aucun cas, n'existent des substances qui soient nées 
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1. Pourquoi ne sont-ils pas produits par soi ? Ils ne sont pas pro¬ 
duits par soi parce que l’Âtman n'existe pas, parce que tous les 
Dharma issus de causes ne sont pas souverains et parce que les 
Dharma dépendent (apeksante) des causes et conditions. 2. Ils ne 
sont pas produits par autrui. S'ils n’existent pas eux-mêmes, leur 104 c 
voisin n'existe pas non plus. La création par autrui supprimerait le 
rôle efficace joué par les péchés et les mérites (pdpapunyabala ). 

La création par autrui est de deux sortes : bonne (kusala) ou mau¬ 
vaise (akusala) ; la bonne doit produire tout bonheur (sukha), la 
mauvaise doit produire tout malheur (duhkha). S’il y a mélange 
de malheur et de bonheur, quelle est la cause et condition d’où 
provient le bonheur,et quelle est la cause et condition d'où provient 
le malheur ?^Si les deux ensemble font défaut, le Moi fait défaut et 
autrui également, j. Si le bonheur et le malheur naissaient sans 
causes^et conditions, l'homme serait éternellement heureux et 
‘ jexempt de toute douleur. S’il n'y a ni cause ni condition, l’homme 
ne peut pas réaliser la cause du bonheur ni écarter celle du malheur. > 
Tous les Dharma ont nécessairement des causes et conditions. 

C'est par sottise qu'on ignore cela. Ainsi l’homme tire le feu (agni) 
du bois (ddru) , l'eau (udaka) de la terre (prthivï) , et le vent (anila) 
de l'éventail (vïjana). Toutes ces choses ont chacune leurs causes 
et conditions. Les causes et conditions de l'amas de douleur et de 
bonheur, les voici : Les actes (karman) de l'existence passée (pür- 
vajanma) sont les causes, et la bonne ou mauvaise conduite (su- 
caritaduscarita) de l'existence actuelle (ihajanma) sont les condi¬ 
tions : c'est de celà que proviennent la douleur et le bonheur. 
Telles sont les diverses causes et conditions de la douleur et du 
bonheur. En vérité, il n'y a ni agent (kâraka) ni jouisseur (vedaka). 

Les cinq agrégats (pancaskandha) sont dépouivus d’activité (kriyâ) 
et de jouissance (vedand). L’ignorant qui trouve du bonheur s en 
réjouit et s’y attache ; s'il trouve du malheur, il éprouve de 1 irrita¬ 
tion ; quand son bonheur a disparu, il cherche à le recouvrer. 

Un enfant, voyant [son] reflet (bimba) dans un miioir (ddaréa), 

■ d’elles-mêmes, ou d’autrui, ou des deux à la fois, ou sans cause ». 
j Conformément à cette prise de position initiale, la causalité par soi-même (sva - 
krtatva) où l’identité de la cause et de l'effet est réfutée dans Madh. vrtti» p- J 3 > 
et Madh. avatàra, p. 82 (tr. Lav., Muséon, 1910, p. 280) ; la causalité par autrui 
i ( parakrtatva ), dans Madh. ^rtti, p. 36 et 78 ; la causalité combinée (:ubhayakrtatva ), 

! dans Madh. vrtti, p. 38 et 233 ; l’absence de toute causalité ( ahetusamutpannatva ), 
dans Madh. vrtti, p. 38, 182 ; Madh. avatàra, p. 207 (tr. Lav., Muséon, 19m P 26 °)- 
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se réjouit et s’en éprend ; mais quand ce reflet bien-aimé a disparu, 
il brise son miroir pour le retrouver ; les gens sages se moquent de 
lui. De même ceux qui, ayant perdu un bonheur, cherchent à le 
retrouver, sont tournés en dérision par les Ârya qui ont trouvé le 
Chemin. C'est pourquoi les Dharma sont comme un reflet dans le 
miroir. 

En outre, le reflet dans un miroir est réellement vide (sûnya), 
sans naissance (utpâda) ni destruction (nirodha), mais il trompe 
l’œil des sots (bâla). De même tous les Dharma sont vides, sans 
naissance ni destruction, mais ils trompent l’œil des profanes 
( prthagjana ). 

Question. — Le reflet dans le miroir est issu de causes et de con¬ 
ditions. S’il y a un visage, un miroir, une personne pour tenir le 
miroir et une lumière, pourvu que toutes ces causes soient réunies, 
le reflet se produit. A cause de ce reflet, on éprouve de la tristesse 
ou de la joie. Donc le reflet est à la fois cause (hetu) et effet (phala). 
Pourquoi dites-vous alors qu’il est vide de réalité, sans naissance ni 
destruction ? 

Réponse. — Étant issu de causes et de conditions, le reflet n’est 
pas indépendant ; donc il est vide (éünya). Un Dharma réellement 
existant ne peut pas être issu de causes et de conditions. Pourquoi ? 
Si la cause '(kâmnaj préexiste dans la cause, il n’y a pas d’effet 
(kârya) ; si la cat|e ne préexiste pas dans la cause, il n’y a pas 
d’effet non plus. Ainsi, si la crème (dadhi) préexiste dans le lait 
(ksïra ), le lait n’est pas la cause de la crème car la crème préexiste. 
Si la crème ne préexiste pas dans le lait, tout se passe comme dans 
l’eau (udaka) où il n’y a pas de crème : le lait n’est pas cause de la 
crème. Si la crème existait sans cause, pourquoi l’eau ne produirait- 
elle pas du lait ? 1 Si le lait est la cause de la crème, le lait, qui n’est 


1 Selon Nâgârjuna, l'altération (anyathâtva) des substances est impossible. Il 
établit cette thèse (Madh. vjrtti, p. 242) de la façon suivante : 

tasya ced anyathàbhâvah ksïram eva bhaved dadhi \ 
atha syât. ksïrâvasthâparityâgena dadhyavasthâ bhavati. ato na ksïram eva dadhi 
bhavatïti. yadi ksïram dadhi bhavatîti nesyate parasparanirodhât. 
ksïrâd anyasya kasya cid dadhibhàvo bhavisyati | 
kim udakasya dadhibhàvo bhavatu. tasmàd asambaddham eva tadanyasya dadhi- 
bhâvo bhavisyatïti . tad evam anyathâtvàsambhavàt kutas taddaréanàt sasvabhâvatâ 
bhàvànâm prasetsyatïti na yuktam état. 

« Si l'altération [des substances] était possible, le lait serait identique à la crème. 
Notre adversaire dira que c'est par la disparition de l’état « lait » que se produit 
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pas non plus indépendant, provient aussi d'une cause : il tire son 
origine de la vache (go) ; la vache tire son existence de l'eau (udaka) 105 a 
et des herbes (trna) et, ainsi, il y a des causes à l’infini (ananta). 

C'est pourquoi on ne peut pas dire que l’effet (kârya) existe (bha¬ 
vati) dans la cause (kârana) , ou qu’il n’existe pas (na bhavati) 
dans la cause, ou qu’il existe et n’existe pas à la fois ( bhavati ca 
na bhavati ca) dans la cause, ou qu'i^est faux qu’il existe et qu’il 
n'existe pas à la fois /(naiva bhavati na na bhavati) dans la cause. 

Les Dharma issus des causes et conditions (praiityasamutpanna) 
n'ont pas de nature propre (svabhâva) ; ils sont pareils au reflet 
dans le miroir. Des stances disent. 

Si les Dharma sont issus de causes et conditions, 

Ils sont réellement vides de nature propre ; 

Si ces Dharma n'étaient pas vides, 

Ils ne seraient pas issus des causes et conditions. 

C'est comme le reflet dans le miroir 

Il ne provient pas du miroir, ni du visage, 

Ni de la personne qui tient le miroir. 

Ni de lui-même ; mais il n'est pas sans cause. 

[Les Dharma] ne sont ni existants ni non-existants. 

Ni existants et non-existants à la fois : 

Refuser d’admettre ces thèses 

C'est ce qu'on nomme Chemin du milieu. 

C’est pourquoi les Dharma sont comme le reflet dans le miroir. 


10. Comme une métamorphose (nirmâna ). 

Les quatorze pensées de métamorphose (nirmânacitta) sont : 
(1-2) Dans le premier Dhyàna, deux pensées : celle du Kàmadhàtu 
et celle du premier Dhyàna ; (3-5) Dans le second Dhyàna, trois 

l’état « crème ». Mais si notre adversaire ne veut pas que le lait soit identique à 
la crème, parce qu’ils s’opposent l’un à l’autre, il s’ensuivra que la crème peut 
naître de tout ce qui n'est pas le lait. Mais quoi ! la crème pourrait-elle naître 
de l’eau ? Il est donc incohérent de prétendre que la crème provient de ce qui est 
différent d'elle. Puisque l’altération des substances est impossible, il est faux de 
prétendre que les substances sont munies d’une essence parce qu’on constate 
des altérations ». 
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pensées : celles du Kàmadhâtu, celle du premier Dhyâna et celle 
du deuxième Dhyâna ; (6-9) Dans le troisième Dhyâna, quatre 
pensées : celle du Kâmadhàtu et celles du premier, deuxième et 
troisième Dhyâna ; (10-14) Dans le quatrième Dhyâna, cinq pensées: 
celle du Kâmadhâtu et celles du premier, deuxième, troisième et 
quatrième Dhyâna l . 

Ces quatorze pensées de métamorphose accomplissent huit sor¬ 
tes de nirmâna : (1) réduire à la dimension d’un atome (paramânu ), 
(2) agrandir au point de remplir l’espace (âkâsa), (3) rendre aussi 
léger qu’un poil de grue (sâmsaloman) , (4) exercer la souveraineté 
(vasitvakarana) en agrandissant, en rapetissant, en allongeant, en 
rétrécissant, etc., (5) posséder l’Indrabala, la force qui dépasse 
celle des hommes, (6) éloigner et rapprocher, (7) faire trembler 
(kampana) la terre, (8) tout obtenir selon ses désirs : étant unique 
il devient multiple (eko bhütvâ bahudhâ bhavati), étant multiple il 
devient unique (bahudhâ bhütvâ eko bhavati), il traverse les murs 
de pierre (tirah kudyam gacchati), il va sur l’eau (udake gacchati), 
il marche dans les airs (âkâse kramati), il touche avec la main le 
soleil et la lune (süryacandramasau pâninâ âmârsti) , il transforme 
les quatre grands éléments (caturmahâbhütâni parinâmayati) : il 
changela terre (prthivï) en eau et l’eau (ap-J en terre, le feu (tejas) 
en vent et le vent (vâyu) en feu, la pierre (saila) en or et l’or (su- 
varya) en pierre 2 . 


1 Les quatorze nirmânacitta sont répartis dans les quatre dhyâna selon le prin¬ 
cipe suivant : « Le nirmânacitta, fruit d’un certain dhyâna, est de la terre de ce 
dhyâna ou d’une terre inférieure». Voir Kosa, VII, p. 115-116. 

2 Le Mpps semble avoir combiné artificiellement une liste de seize maharddhi 
avec une liste de sept abhijnâkarman. 

a. La liste des seize maharddhi se trouve dans Samgraha, p. 221-222 ; Bodh. 
bhümi, p. 58-63. Elle signale les pouvoirs de faire trembler (kampana, n° 1), de 
transformer (anyathîbhàvakarana, n° 5), de concentrer et développer (samksepa- 
prathana, n° y), qui correspondent respectivement aux n oS 7, 8 sub -fine, 1 et 2, 
de notre liste. 

b . La liste des abhijnâkarman est attestée en plus de vingt endroits dans les 
écritures pâlies (Dïgha, I, p. 78; Samyutta, II, p. 121 ; Anguttara, I, p. 170) et 
sa recension sanskrite apparaît dans Pancavimsati, p. 83 ; Kosavyâkhyâ, p. 654 ; 
Mahâvyutpatti, n° 215-223, 227 : 


Recension pâlie 

So anekavihitam iddhividham pac- 
canubhoii : 

x. ... 

2. eko pi hutvà bahudhâ hoti. 


Recension sanskrite. 

So ’nekavidham rddhividhim pratya- 
nubhavati : 

1. prthivïm api kampayati. 

2. eko *pi bhütvâ bahudhâ bhavati. 



Il y a encore quatre sortes de nirmâna : (1) Dans le monde du 
désir (kâmadhàta) on peut transformer les substances (dravya) 
par des herbes (osadhi), des objets précieux (ratnadravya) et des 
artifices magiques ; (2) les êtres doués des Supersavoirs (abhijnâ) 
peuvent transformer les substances par la force de leur pouvoir 
magique (rddhibala) ; (3) les Deva, Nâga, Asura, etc., par la force 
de la rétribution (vipükabala) de leurs existences [antérieures], 
peuvent transformer les substances ; (4) les êtres rétribués dans 
une existence du monde matériel (rüpadhâtu) peuvent transformer 
les substances par la force de la concentration (samâdhibala) b 


3. bahudhâ pi hutvà eko hoti. 

4. âvibhàvam tirobhàvam [api pac- 
canubhoti\. 

5. tirokuddam tiropâkâram tiropab- 
batam asajjamàno gacchati seyyathà 
pi âkâse . 

6. pathavïyâ pi ummujjanimnmjjam 
karoti seyyathà pi udake. 

7. udake pi abhijjamâno gacchati 
seyyathà pi pathaviyam. 

8. âkâse pi pallankena kamati sey¬ 
yathà pi pakkhï sakuno. 

9. ... 


11. ime pi candimasuriye evam 
mahiddhike evam mahànubhâve pà- 
yinà parimasati parimajjati yàva Brah- 
malokâ pi kâyena va samvatteti . 


3. bahudhàpi bhütvâ eko bhavati . 

4. âvirbhàvam tirobhàvam api pra- 
tyanubhavati. 

5. tirahkudyam tirahprâkârarfi tirah- 
parvatam apy asakto gacchati tad 
yathâpi nàma âkâse paksï éakunih. 

6. prthivyàm apy unmajjanimajjam 
karoti tadyathàpi nâmodake. 

7. udake ’bhidyamànc gacchati tad 
yathâpi nàma prthivyàm. 

8. âkâse paryankena kramati tadya- 
thâ éakunih paksï . 

9. dhümayaty api pvajvalaty api tad 
yathâpi nàma mahàn agniskandhah . 

10. udakam api kàyât pramuncati 
tad yathâpi nàma mahâmeghah. 

11. imàv api süryacandramasau 
evam maharddhikan mahânubhàvau 
pâninâ parâmrêati parimârsti yàvad 
Brahmalokâd api kâyam vasena var- 


tayati. 

1 Le Kosa, VII, p. 122, énumère cinq espèces de rddhi : produite par méditation 
(bhâvanâja ), innée (upapattilàbhika ), réalisée par des formules (vidyâ ou mantra- 
krta), des plantes (osadhikrta), provenant des actes (karma?a). 

Comme d’autres textes du Petit et du Grand Véhicule (Avatamsaka, Mahâyà- 
nasamgraha, Mahâvibhâsâ, etc..), le Mpps connaît la transmutation des métaux. 
On peut voir à ce sujet l’article de A. Waley, Référencés to alchemy in Buddhist 
scriptures, BSOS, VI, 4, 1932, p. 1102-1103. Il faut se rappeler que les biographies 
de Nâgârjuna, tant chinoises que tibétaines, le présentent avant tout comme 
un alchimiste, possédant l’élixir de vie et capable de changer la pierre en or (Cf. 
Long chou p'ou sa tchouan, T 2047, p. 184 a ; Hiuan tsang, Si yu ki, T 2087, k. 10, 
p. 930 a ; Bu ston, II, p. 123 ; Târanâtha, p. 73 ; S. LÉVi, Kaniska et Sàtavâhana, 
JA, janv.-mars 1936, p. 103-107). De ces références à l'alchimie dans le Mpps, 
on ne peut pas conclure, comme le fait O. Stein, Référencés to alchemy in Buddhist 
scriptures , BSOS, VII, 1, 1933, p. 263, que le Chih Tu louen « can hardly be earlier 
than the eight century ». D’abord, il n’est pas prouvé que l’auteur du Mpps soit 
identique au Nâgârjuna auquel le Rasaratnâkara, ouvrage du VII e ou VIII e siècle. 
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Ces créatures fictives ne sont pas soumises à la naissance (jâti), 
à la vieillesse (jarâ), à la maladie (vyàdhi) et à la mort (marana) ; 
elles n'éprouvent ni malheur (dithkha) ni bonheur (sukha), et diffè¬ 
rent ainsi des créatures humaines. C'est pourquoi elles sont vides 
(sünya) et inexistantes (asat). De même tous les Dharma sont 
sans naissance (ntpâda), durée (sthiti) et destruction (bhanga) ; 
c'est pourquoi on les compare à des nirmâna . 

En outre Jes produits de nirmâna sont sans substance fixe (aniya- 
105 b tadravya) ; c'est seulement en tant qu’ils naissent de la pensée 
[de métamorphose] qu’ils ont une activité (kriyâ), mais aucun 
n'existe vraiment. Il en est de même pour les existences humaines : 
originairement, elles n'ont pas de cause : elles proviennent des 
pensées (citta, synonyme ici de karman) de l'existence passée engen¬ 
drant l'existence de la vie présente qui est absolument sans réalité. 
C'est pourquoi on compare les Dharma à un nirmâna . 

Lorsque la pensée de métamorphose (nirmânacitta) a disparu, la 
création (nirmâna) disparaît. Il en est de même pour les Dharma : 
lorsque les causes et conditions (hetupratyaya) ont disparu, le fruit 
(phala) disparaît à son tour, car il est aussi dépendant qu'un produit 
de nirmâna . 

Bien qu'ils soient vides de réalité, les nirmâna font éprouver aux 
êtres (sattva) de la tristesse (daurmanasya J, de la douleur (duhkha), 
de la haine (dvesa), de la joie (muditâ), du bonheur (sukha) ou 
du trouble (moha). De même les Dharma, tout vides et irréels 
qu’ils soient, font éprouver aux êtres de la joie (muditâ) , de la 
haine (dvesa), delà tristesse (daurmanasya), de la crainte (bhaya), 
etc. C'est pourquoi on les compare à un nirmâna. 

En outre, les produits de métamorphose (nirmânajadharma) 
sont dépourvus de début, de milieu et de fin (apürvamadhyacara- 
ma) ; il en est de même pour les Dharma. Les nirmâna , quand ils 
naissent, ne viennent de nulle part ; quand ils disparaissent, ils ne 
vont nulle part. Il en va de même pour les Dharma. 

Enfin, les nirmâna sont purs (laksanavisuddha) comme l'espace 


est attribué. Quant à l'alchimie, elle constitue un des éléments du bouddhisme 
tantrique dont les origines remontent beaucoup plus haut qu'on ne l’admet géné¬ 
ralement. G. Tucci, The first mention of Tantric Schools , Journ. of the As. Soc. of 
Bengal, XXVI, 1930, p. 128-132, a démontré qu’une secte tantrique, celle des 
Kâpâlika, est au moins aussi ancienne que Harivarman et Asanga. Enfin, et ceci 
tranche la question, le Mpps a été traduit par Kumàrajïva qui vécut de 344 à 
413 après J.-C. 
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(âkâsa) : ils ne sont pas attachés (sakta) ni souillés (klista) par 
des péchés ou des mérites ( pâpapunya) . Il en est de même pour les 
Dharma, car la Nature des choses (dharmatâ), la Vraie nature 
(tathatâ) ou le Sommet de l’existence (bhütakoti) est par lui-même 
(svatah) toujours pur (nityasuddha) . Ainsi les quatre grands fleu¬ 
ves du Jambudvïpa 1 ayant chacun cinq cents affluents, ont leurs 


1 Les écrits canoniques et post-canoniques comptent cinq grandes rivières 
(panca mahânadiyo) dans le Jambudvïpa : Gangâ, Yamunâ (Jumna), Sarabhü 
(Sarju), Aciravatï (Rapti), Mahi (région de Gayâ). Cf. Vinaya, II, p. 237, 239; 
Samyutta, II, p. 135 ; V, p. 401 ; Anguttara, IV, p. 101 ; V, p. 22 ; Milinda, p. 70, 
87, 380 ; Tchong a han, T 26, k. 2, p. 428 c ; Tsa a han, T 99, k. 30, p. 215 a ; Jnâ- 
naprasthâna, T 1543, k. 1, p. 772 b; T 1544, k. 1, p. 918 c. 

Bien que le Mppé connaisse ces panca mahânadiyo qu’il énumère au k. 28, p. 
266 a, il entend parler ici des quatre grands fleuves qui sortent du lac Anavatapta : 
Gaiigâ, Sindhu (Indus), Vaksu (Oxus) et Sïtâ (Tarim). Il en parlera longuement 
ci-dessous, k. 7, p. 114 a. C’est que la perspective du Mpps est plus vaste que celle 
des écrits canoniques dont l’horizon se bornait à l’Inde gangétique. C’est au moins 
la raison qu’en donne la Vibhâsâ, T 1545, k. 5, p. 21 c-22 a : « Lorsque le Bhadanta 
[Kâtyâyanïputra] fit ce Jnànaprasthâna, il se trouvait en Orient [c’est-à-dire 
dans l’Inde de l’est] : c’est pourquoi il cite en exemple les cinq rivières qu’on voit 
communément en Orient. Mais, en réalité, il y a dans ce Jambudvïpa quatre grands 
fleuves qui donnent chacun naissance à quatre rivières secondaires : la Gangâ, 
la Sindhu, la Vaksu et la Sïtâ ». Ces quatre grands fleuves sont connus et cités 
dans la tradition du bouddhisme septentrional de préférence aux panca mahânadiyo : 
cf. la Cosmographie du Dïrghâgama (T 1, k. 18, p. 116 c ; T 23, k. 1, p. 279 a; 
T 24, k. 1, p. 313 a ; T 25, k. 1, p. 368 a) ; la Vibhâsâ (/. c .), le Kosa III, p. 147 ; 
le Saddharmasmftyupasthâna (dans S. Lévi, Pour Vhistoire du Râmâyana, JA, 
janv.-févr. 1918, p. 150) ; Hiuan tsang, Si yu ki, X 2087, k. 1, p. 869 b (cf. Watters, 
Travels , I, p. 32-34). 

Comme dans le présent passage du Mppé, la Cosmographie du Dïrghâgama 
( 7 . c.) et le Sin ti kouan king, T 159, k. 4, p. 307 b, attribuent 500 affluents à chacun 
des quatre grands fleuves. Par contre la Vibhâsâ (k. 5, p. 22 a) énumère quatre 
affluents pour chacun d’eux (cf. S. Lévi, l. c., p. 151). 

Tradition orientale et tradition septentrionale s’opposent dans un passage du 
Milinda : tandis que la recension pâlie énumère (p. 70) les panca mahânadiyo 
(Gangâ, Yamunâ, Aciravatï, Sarabhü, Mahï), le passage correspondant de la 
traduction chinoise cite les quatre grands fleuves sortis de l’Anavatapta (Gangâ, 
Sindhu, Sïtâ, Vaksu) plus un cinquième fleuve, non-identifié jusqu’ici, le Che 
p'i yi, et attribue 500 affluents à chacun de ces fleuves (Cf. P. Demiéville, Les 
versions chinoises du Milindapahha, BEFEO, XXIV, 1924, p. 152-153 ; 230-231). 

Ce n’est pas le seul exemple où les deux traditions s’opposent à propos d’un 
même texte. Ainsi le Saptasüryodayasütra nous apprend qu’à l’apparition du 
troisième [variante : du quatrième] soleil, les « grandes rivières » se dessèchent 
et disparaissent. Dans certaines recensions de ce sütra (Anguttara pâli, IV, p. 101 ; 
Madhyamâgama chinois, T 26, k. 2, p. 428 c) ces rivières sont la Gangâ, la Yamunâ, 
la Sarabhü, l’Aciravatï et la Mahï. Par contre, dans d’autres recensions du même 
sütra (Sa po to sou li yu nai ye king, T 30, p. 812 a ; Ekottarâgama chinois, T 125, 
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eaux souillées de diverses manières ; mais quand ils sont entrés 
dans le grand océan, ils sont parfaitement limpides. 

Question. — On ne peut pas dire que les nirmâna soient vides. 
Pourquoi? Parce que la pensée de métamorphose [dont ils dépendent] 
provient de la culture d’une concentration (samâdhibhâvanâ ). 
C’est avec cette pensée [de métamorphose] qu’on réalise toutes 
espèces de nirmâna. Qu’il soit homme ou chose, ce nirmâna a une 
cause (hetu) et produit un effet (phala). Comment serait-il vide ? 

Réponse. — Il nous faut répéter la réponse que nous avons déjà 
donnée ci-dessus (p. 378) à propos de l’ombre (châyâ). Bien que la 
cause et condition (hetupratyaya) du nirmâna existe, son fruit, 
à savoir le nirmâna , est vide. Il est aussi inexistant que la parole 
(vâc) qui sort de la bouche. Bien que la pensée (citta) et la bouche 
(mukha) produisent cette parole, on n’existe pas par le seul fait 
de la pensée et de la bouche. L’objet désigné (ukta) par cette pa¬ 
role peut aussi bien ne pas exister qu’exister. Si on parle d’une 
seconde tête (dvitïya sïrsaka) ou d’une troisième main (trtïya hasta ), 
on ne peut pas dire que cette tête ou cette main existent, bien qu’elles 
soient nées de la pensée [qui les conçoit] et de la bouche [qui en 
parle]. Aussi le Buddha a-t-il dit : «En examinant ce qui ne naît 
pas (anutpâda) , on se libère de ce qui naît ; en se basant sur l’in¬ 
conditionné (asamskrta) y on se libère des conditionnés (samskrta) ». 
Bien que le Dharma non-né (anutpannadharma) n’existe pas, il 
peut jouer le rôle d’une cause et condition (hetupratyaya) , et il en 
va de même pour l’inconditionné (asamskrta) . Bien que le nirmâna 
soit vide, il peut lui aussi engendrer une pensée. Comme les neuf 
autres points de comparaison (upamâna) , magie (mâyâ) } mirage 
(marïci), etc., il peut, bien qu’il n’existe pas, engendrer toutes 
espèces de pensées. 

En outre, le nirmâna ne peut être rangé parmi les six causes 
(hetu) et les quatre conditions (praiyaya ) 1 . Comme il ne leur est 
pas associé (samprayukta) , il est vide (sünya). 

Enfin, les [choses] vides ne sont pas vides parce qu’elles sont 
invisibles (anidarsana) , mais parce qu’elles sont dépourvues d’acti- 

k. 34, p. 736 b ; Mpps, T 1509, k. 31, p. 290 b) les rivières en question sont la Gangâ, 
la Sindhu, la Sïtà et la Vaksu. 

C’est à cette dernière tradition, la tradition septentrionale, que le Mpps se rat¬ 
tache. 

1 Cf. Koéa, II, p. 245 (six hetu) \ II, p. 299 (quatre pratyaya ). 
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vité (kâritra) vraie. C’est pourquoi les Dharma sont comparés à 
un nirmâna . 

Question. — N’importe quel Dharma est aussi vide (sünya) 
que les dix points de comparaisons [utilisés ici dans le sùtra] ; 
pourquoi le sütra se limite-t-il à ces dix comparaisons et ne donne-t- 
il pas en exemple les montagnes (parvata) , les fleuves (nadi), les 
murs de pierre (sailakudya) , etc. ? 

Réponse. — Bien que tous les Dharma soient vides, il y a entre 
eux des différences (visesa) : la vacuité est plus difficile à découvrir 
chez les uns que chez les autres. Ici le sütra compare [des Dharma] 
dont la vacuité est difficile à découvrir [à d’autres Dharma : magie, 
mirage, etc.] dont la vacuité est facile à découvrir. 

En outre, il y a deux sortes de Dharma : ceux qui sont l’objet 
d’un jugement erroné (cittübhiniveêasthâna) et ceux qui ne sont 
pas l’objet d’un jugement erroné (cittânabhinivesasthâna). On utili¬ 
se ici les seconds pour comprendre les premiers. 

Question. — Comment les dix points de comparaison ne sont-ils 
pas l’objet d’un jugement erroné ? 

Réponse. — Parce que ces dix points [magie, mirage, etc.] ne 
durent pas longtemps (acirasthitika) et qu’ils naissent et périssent 
facilement. C’est pourquoi ils ne sont pas l’objet d’un jugement 
erroné. 

De plus il y a des hommes qui savent que ces dix points détermi¬ 
nent des illusions auditives et visuelles, mais qui ignorent que les 
Dharma sont vides. C’est pourquoi le sütra compare ici les Dharma 
[à ces dix points]. Si les hommes croyaient à la réalité des dix points 
de comparaison [utilisés par le sütra], ils ne comprendraient pas 
les objections diverses [soulevées ici contre la réalité des Dharma] 
puisqu’ils tiendraient pour réels [la magie, le mirage, etc.]. Ces 
dix points de comparaisons ne remplissant pas leur rôle [dans 
l’argumentation], il faudrait recourir encore à d’autres démonstra¬ 
tions ( dharmaparyâya ). 

(20) ASANGAVAISÂRADYAPRATILABD HA. 

Sütra : Ils avaient obtenu les assurances sans obstacle (asan- 
gavaiéâradydpratila bdhaih ). 

Sâstra: À l’endroit des divers agrégats (skandha), éléments 
(dhatu), bases de connaissance (âyatana), causes et conditions 
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(hetupratyaya) , leur pensée ne rencontre ni obstacle (dvarana), 
ni épuisement (ksaya), ni destruction (nirodha) . Us ont donc des 
assurances sans obstacle (asangavaisdradya ). 

Question. — Le sütra disait plus haut (p. 353) qu’au milieu 
d’assemblées infinies, les Bodhisattva sont munis des assurances 
(anantaparsanmadhye vaisdradyasamanvâgatdh) ; pourquoi répète- 
t-il ici qu’ils ont des assurances sans obstacle ? 

Réponse. — Plus haut il s’agissait de la cause (hetu) des vai- 
éâradya, ici il s’agit de leur effet (phala). Dans les assemblées 
(sdyngha), y compris celles des Bodhisattva, leur prédication (dhar - 
madesand) est inépuisable (aksaya), leur enseignement (upadeéa), 
irréductible (anapakarsa) et leur pensée (citta), imperturbable, 
car ils ont obtenu les assurances sans obstacle. 

En outre, le sïïtra disait plus haut qu’ils sont sans peur au milieu 
d’assemblées infinies, mais on ne savait pas en vertu de quelle force 
ils sont sans peur. C’est pourquoi on ajoute ici qu’ils sont sans peur 
parce qu’ils ont obtenu une force sans obstacle (asaügabala). 

Question. — Si les Bodhisattva possèdent [comme le Buddha] 
ces assurances sans obstacle, en quoi le Buddha en diffère-t-il ? 

Réponse. — Nous avons dit plus haut que les Bodhisattva qui 
106 a possèdent la force des assurances n’éprouvent aucune crainte à 
l’endroit d’aucun Dharma. Mais ce n’est pas là les assurances 
[supérieures] dont jouit le Buddha. 

En outre, il y a deux sortes de Dharma sans obstacle (asanga - 
dharma): universels (sarvaga, sarvabhümika) et non-universels 
( asawaga) . Est non-universel, par exemple, celui qui n’éprouve 
aucune difficulté dans toute une série de traités (édstra) pouvant 
aller de un jusqu’à cent mille traités, ou qui n’éprouve aucune 
crainte devant toute une série d’assemblées (sdmgha) pouvant 
aller de une jusqu’à cent mille assemblées. De même les Bodhisat¬ 
tva ne rencontrent pas d’obstacle dans leur propre sagesse (prajnâ), 
mais bien dans celle du Buddha. Ainsi, quand le Buddha eut lancé 
son bol à aumône (pdtra), les cinq cents Arhat et les Bodhisattva, 
Maitreya, etc., ne purent s’en saisir L De même encore les Bodhi- 


1 Cf. Lalitavistara, p. 270 (tr. Foucaux, p. 232) : Quand le Bodhisattva eut 
mangé la soupe de lait au miel (madhupàyasa) que Sujâtâ lui avait offerte, sans 
se soucier du vase d’or (suvarnapâtrï), il le jeta dans l’eau. Sâgara, roi des Nàga, 
le prit et se dirigea vers sa demeure. Cependant Indra ayant pris la figure d’un 
Garuda, la foudre au bec, chercha à prendre le vase d’or au roi des Nâga ; mais 
comme il ne pouvait y parvenir (yadâ hartum na êaknoti sma), il le demanda avec 
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sattva ne rencontrent pas d’obstacle dans leur propre force (bala), 
mais bien dans celle de la sagesse du Buddha. C’est en ce sens 
qu’on dit que les Bodhisattva possèdent des assurances sans 
obstacle (asangavaisdradya). 

(21) AVATÂRAKUéALA. 

Sütra : Connaissant la marche (gati) de la pensée (citta) et de la 
conduite (carita) des êtres, ils étaient habiles à les sauver (avata- 
rdkusala) par leur sagesse subtile (süksmajndna ). 

Édstra: Question. — Comment les Bodhisattva connaissent-ils 
la^pensée et la conduite des êtres ? 

Réponse. — Ils connaissent les pensées et toutes les actions des 
êtres ; ils sont comme la lumière du soleil qui brille partout ; ils 
savent où aboutiront les pensées et les actes des êtres et ils les ren¬ 
seignent à ce sujet en disant : « Les êtres ont deux sortes de marchés 
(gati) : ou bien leur pensée est toujours à la recherche du plaisir 
(sukha) t ou bien leur sagesse parvient à discerner le bien du mal. 
Ne suivez pas vos penchants (sangacitta) , adressez-vous à la sa¬ 
gesse (prajtâd), redressez vos pensées. Depuis d’innombrables Kal- 
pa vous accumulez des actes de valeur mêlée ( misrakarman) sans 
jamais vous lasser ; vous poursuivez uniquement les plaisirs du 
monde (lokasukha) sans comprendre qu’ils sont douloureux (duh- 
kha) ; vous ne voyez pas que le monde qui convoite le plaisir va 
au malheur et renaîtra dans les cinq destinées (gati). Ce qui est 
fait par la pensée, qui pourrait le défaire ? Vous ressemblez à un 
éléphant enragé (gandhahastin) qui piétine, détruit, saccage et 
démolit sans se laisser diriger. Qui pourra vous dompter ? Si vous 
trouvez un dompteur habile, vous échapperez aux tourments du 
monde, vous comprendrez l’impureté des renaissances. L’entrave 
du malheur est comme un enfer (niraya). Si on renaît ici-bas, 
c’est la vieillesse (jarà), la maladie (vyddhi) y la mort (marana), 
la douleur (duhkha), la tristesse (daurmanasya) et toutes sortes 


courtoisie sous sa propre figure et l’emporta dans le séjour des Trâyastrimsa pour 
lui bâtir un Caitya et lui rendre hommage. — Cet « Envol du pâtra » est repré¬ 
senté sur un médaillon de balustrade à Amarâvatï (voir un bon cliché dans RA A, 
XI, 1937 * pl- XVI, i, ou dans Histoire universelle des Arts, publiée sous la direction 
de L. RÉ au, Tome IV, Arts musulmans et Extrême-Orient, Paris, 1939 * P- I 4 2 > 
hg- 103). 
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d'embarras ; si on renaît aux cieux (svarga), c est pour retomber 
après dans le triple monde (traidhdtuka) . Il n'y a pas de paix. 
Pourquoi vous attacher ainsi aux plaisirs ? » Telles sont les divers 
reproches (avadya) que les Bodhisattva leur adressent, et ceci 
prouve qu'ils connaissent la pensée et la conduite des êtres. 

Question. Comment les sauvent-ils par leur sagesse subtile ? 
Et d'abord qu'est-ce que la sagesse subtile (siïksmajnâna) et qu'est- 
ce que la sagesse grossière (sthülajhdna) ? 

Réponse. — On nomme sagesse grossière une habileté purement 
mondaine (lauhihafiaip'U'Hya) * on appelle sagesse subtile l'aumône 
(dânaj^la. moralité (sila) et la concentration (samâdhi). 

En outre, le savoir du don (ddnajhdna) est une sagesse grossière, 
le savoir de la moralité et de la concentration (sïlasamddhijfàâna) 
est une sagesse subtile. 

En outre, le savoir de la moralité et de la concentration (sïla- 
samâdhijnâna) est une sagesse grossière, le savoir de l'extase (dhyd- 
najndna) est une sagesse subtile. 

En outre, le savoir de l'extase (dhydnajhâna) est une sagesse 
106 b grossière, l'extase sans bien-être (prasrabdhi) est une sagesse 
subtile. 

En outre, c'est une sagesse grossière que de saisir tous les ca¬ 
ractères des Dharma (dharmalaksana) , mais c'est une sagesse 
subtile que de n'accepter ni rejeter aucun caractère des Dharma. 

Enfin, détruire l'ignorance (avidyd) et les autres passions (klesa ), 
et découvrir les caractères des Dharma, c'est une sagesse grossière ; 
mais pénétrer dans le Vrai caractère, incorruptible et impérissable 
comme l'or (suvarna) , indestructible et inaltérable comme le dia¬ 
mant (vajra), insalissable et insaisissable comme l'espace (âkâsa ), 
c'est une sagesse subtile. 

Telles sont les innombrables sagesses subtiles que les Bodhisattva 
ont obtenues et qu'ils enseignent aux êtres. Aussi le sütra dit-il 
que, connaissant la marche de la pensée et de la conduite des êtres, 
les Bodhisattva sont habiles à les sauver par leur sagesse subtile. 



CHAPITRE XII. 

LA PENSEE SANS OBSTACLE 


Texte du sïïtra commenté dans ce chapitre (cf. Pancaviméati, 
p. 5 ; âatasâhasrikà, p. 5) : 

(22) Apratihatacittair (23) adhimdtraksântisamanvdgatair (24) 
ydthdtmydvatdranakuéalaih. 

Ces Bodhisattva avaient une pensée sans obstacle ; ils étaient 
doués d'une patience extrême, ils excellaient à sauver convenable¬ 
ment. 

* 

* * 

(22) Apratihatacitta. 

Sütra : Leur pensée était sans obstacle (apratihatacitta). 

èâstra : Comment leur pensée est-elle sans obstacle ? 

1. A l’égard de tous les hommes, ennemis (vairin), parents 
(bandhu) ou indifférents, leur impartialité (samacittatâ) est entière 
( apratigha ). 

2. [Cette impartialité] s’étend aux êtres de tous les univers (sar- 
valokadhàtusattva) : ils n’éprouvent aucune hostilité (âghâta) si 
on vient les tourmenter ; ils n’éprouvent aucune joie (muditâ) si 
on les honore de toutes manières. Une stance dit : 

Ils n’ont pas d’attachement 
Pour le Buddha et les Bodhisattva ; 

Us n’ont pas d’hostilité 

Contre les hérétiques et les mauvaises gens. 

Cette pureté [de pensée] est nommée apratihatacitta. 
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3. Enfin, en ce qui concerne les Dharma, leur pensée est sans 
obstacle. 

Question. — Mais ces Bodhisattva ne sont pas parvenus à l’état 
de Buddha et ne possèdent pas encore l'omniscience (sarvajndna) ; 
comment leur pensée ne rencontre-t-elle aucun obstacle en ce qui 
concerne les Dharma ? 

Réponse. — Ayant obtenu l'immense et pure sagesse (apra- 
mdnavisuddhaprajnd), leur pensée est sans obstacle à l'endroit 
des Dharma. 

Question. — Mais puisqu'ils ne sont pas parvenus à l'état de 
Buddha, ils ne peuvent pas posséder l'immense savoir (apramd- 
najndna) ; puisqu’ils gardent un reste de liens (bandhana) , ils ne 
peuvent posséder le pur savoir (visuddhajndna), 

Réponse. — Les Bodhisattva [dont il est question ici] ne sont pas 
des Bodhisattva de corps de chair (mâmsakdya) , liés aux actes et 
situés dans le triple monde (traidhàtuka) . Tous [ceux qui sont ici] 
ont obtenu la souveraineté du Corps de la loi (dharmakdyaisvarya) 
et dépassé la vieillesse (jard), la maladie (vyddhi) et la mort (mara- 
na) ; par pitié pour les êtres, ils résident dans les univers (loka- 
dhdtu), parcourent et ornent les champs de Buddha (buddhaksetra) 
et convertissent les êtres. Ayant obtenu la souveraineté (aisvarya), 
ils veulent devenir Buddha et y parviennent A 

Question. — Si les Bodhisattva du Corps de la loi (dharmakàya- 
bodhisattva) ne diffèrent pas des Buddha, pourquoi sont-ils nommés 
Bodhisattva, pourquoi servent-ils le Buddha et écoutent-ils sa 
loi ? S'ils diffèrent des Buddha, comment possèdent-ils l'immense 
et pur savoir (apramânavisuddhajnâna) 2 ? 


1 Le Mppé distingue deux sortes de Bodhisattva : le Bodhisattva de corps de 
chair (mâmsakâya b.) qui renaît en raison de ses actes, le Bodhisattva du Corps 
de la loi (dharmakàya b.) qui transcende l'existence ordinaire et existe en fonction 
du dharmadhâtu. Le Bodhisattva abandonne son corps de chair et obtient un 
corps de dharmadhâtu quand il entre dans le samyaktvanyâma et obtient la pa¬ 
tience qui admet et comprend la non-naissance (anutpattikadharmaksânti) . Cf. 
Mppé, k. 30, p. 278 a ; k. 30, p. 284 a ; k. 34, p. 309 b ; k. 38, p. 340 a. Ces passages 
ont été traduits et expliqués par L. de La Vallée Poussin dans Siddhi, p. 780-784. 

2 Sur l'étroite analogie des Buddha et des Bodhisattva, l’Hôbôgirin, Bosatsu, 
p. 140, a réuni un certain nombre de références dont plusieurs sont tirées du Mppé. 
D'une façon générale il faut dire que le grand Bodhisattva est « fait de Dharma¬ 
dhâtu » (dharmakâyaprabhâvita cf. éiksâsamuccaya, p. 159, citant le Tathâga- 
taguhyasütra), tandis que le Buddha est le « souverain du Dharmadhâtu » (dharma- 
kâyavaêavartin : cf. Lankâvatâra, p. 70. 



Réponse. —Bien qu'ils aient obtenu le Corps de la loi (dharma - 
kdya) et dépassé la vieillesse, la maladie et la mort, ils diffèrent 
légèrement du Buddha ; ils sont comme la lune du quatorzième 
jour (caturdaêïcandra) dont on se demande si elle est pleine (pürnaJ 
ou non. Ainsi les Bodhisattva, bien qu’agissant en Buddha et prê¬ 
chant la loi, ne sont pas encore vraiment devenus Buddha. Le Bud- 106 c 
djha lui est pareil à la lune du quinzième jour (pancadasïcandra) 
qui est pleine incontestablement 1 . 

En outre, il y a deux sortes d'immense pureté (apramdnavisud- 
dhi). La première est limitée, mais ceux qui ne peuvent pas la 
mesurer l'appellent immense ; c'est par exemple [le nombre] des 
gouttes d'eau dans la mer (samudrabindu) ou celui des grains de 
sable du Gange (gangânadïvâlukd) : les hommes, incapables de 
l'évaluer, le qualifient d'immense. Mais chez les Buddha et les 
Bodhisattva, il ne s'agit pas d'une immensité limitée : l'immen¬ 
se et pur savoir des Bodhisattva est illimité. Chez les dieux, 
les hommes, les éràvaka et les Pratyekabuddha, [le savoir] qui ne 
peut être mesuré est nommé immense savoir (apramdnajndna ), 
mais les Bodhisattva, au moment où ils trouvent le Chemin de la 
non-naissance (anutpddamdrga) , tranchent les entraves (samyoja- 
na) et obtiennent le pur savoir (visuddhajndna ). 

Question. — Si c'est à ce moment qu’ils tranchent les entraves, 
qu'auront-ils encore à trancher quand ils deviendront Buddha ? 

Réponse. — La pureté (viéuddhi) est de deux sortes: i. Au 


1 Cf. k. 29, p. 273 b (tr. Lav. dans Siddhi, p. 737) : « Si les Bodhisattva se font 
un corps de Buddha, enseignent le Dharma, sauvent les êtres, en quoi diffèrent-ils 
des Buddha ? Les Bodhisattva ont une grande force de magie, résident dans les 
dix Bhümi, sont munis des Dharma de Buddha ; cependant ils restent dans le 
monde pour sauver les êtres ; ils n'entrent donc pas dans le Nirvana et enseignent 
le Dharma aux hommes. Mais ils n’ont pas réellement un corps de Buddha. Us 
délivrent les êtres, mais avec mesure, limite ; tandis que les êtres délivrés par 
le Buddha sont sans mesure, ils se font un corps de Buddha, mais ils ne remplissent 
pas les dix régions. Le corps du Buddha remplit d’innombrables univers et les 
êtres à convertir voient tous le corps du Buddha. Les Bodhisattva sont comme 
la lune du quatorzième jour : elle brille, mais pas autant que la lune du quinzième 
jour ». 

Au k. 94, le Mppé reprendra encore cette comparaison : « Les Bodhisattva sont 
pareils à la lune du quatorzième jour qui ne soulève pas encore la marée ; les Bud¬ 
dha sont comme la lune du quinzième jour ». 

Le Ratnaküta, cité dans Madh. avatara, p. 5 (tr. Lav., Muséon, 1907, p. 255), 
compare les Bodhisattva à la nouvelle lune (zla ba tshes pa) et les Buddha à la 
pleine lune ( zla ba fia ba). 







394 


395 


[k. 6, p. 106 c] 

moment où ils deviennent Buddha, ils rejettent les liens (bandha- 
nâni samudghdtayanti) et obtiennent pleinement la véritable pure¬ 
té ; 2. Au moment où ils rejettent le corps de chair (mdmsakâya) et 
acquièrent le Corps de la loi (dharmakâya) , ils brisent [simplement] 
les liens (bandhandni chinnanti) ; c'est là la pureté [inférieure]. 
Elle est pareille à une lampe (dïpa) qui chasse l'obscurité (andha- 
kdra) et remplit son rôle, mais il y a une autre lampe plus puissante 
qui brille encore davantage. Il en est de même chez les Buddha et 
les Bodhisattva en ce qui concerne la coupure des entraves (samyo- 
janacchedana) : [les entraves] qui sont brisées chez les Bodhisattva 
peuvent être qualifiées de «brisées », mais en regard de celles qui 
sont brisées chez les Buddha, elles n'ont pas complètement disparu. 
Voilà ce qu'on nomme l'immense et pur savoir (apramdnaviêuddha - 
jndna) en vertu duquel les Bodhisattva ont sur tous les Dharma 
une pensée sans obstacle (apratihatacitta ). 

(23) Adhimâtraksântisamanvâgata. 

Sütra : Ils étaient doués d'une patience extrême (adhimutraksân- 
tisamanvdgataih ). 

èdstra : Question. — Il a déjà été question plus haut (p. 325) 
de la patience d'égalité (samatàksdnti) et de la patience envers les 
choses (dharmaksânti) ; pourquoi le sütra dit-il à nouveau que les 
Bodhisattva sont doués d’une patience extrême ? 

Réponse. — On nomme patience extrême (adhimdtraksânti) 
l’augmentation (vrddhi) des deux patiences en question. 

En outre, la patience d'égalité (samatàksdnti) peut tout supporter 
chez les êtres (sattva) ;J.a patience conforme à la loi (dharmânulo- 
mikï ksd ntih)^est la patience relative aux Dharma profonds (gam- 
bh^radharma) : l'augmentation (vrddhi) de ces deux patiences 
réalise (sâksdtkaroti) la patience relative à la non-naissance (anut- 
pattikadharmaksdnti) 1 . Durant sa dernière existence chamelle 
(caramamâmsabhava) , le Bodhisattva contemple les Buddha des 
dix régions (dasadigbuddha) et leurs créations (nirmâna) : en face 
d'eux, il est assis dans l’espace. C’est ce qu'on nomme être «doué 
d'une patience extrême ». C'est comme dans le système des éràvaka 


1 Comparer les trois Ksânti du Sukhâvatïvyüha, p. 55 (§ 32 in fine) : ghosâ- 
nugâ-, anulomikï- et anutpattikadharmaksânti, ainsi que les satyânulomâh ksân- 
tayah du Divya, p. 80. 
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où la progression (vrddhi) de la Chaleur (usmagata) est nommée 
Tête (mürdhan) et où la progression de la Tête est nommée Pa¬ 
tience (ksânti) : ce ne sont pas là des Dharma distincts, mais seule¬ 
ment [trois] degrés différents [d'une même chose] 1 . Ainsi en va-t-il 
de la patience d'égalité (samatàksdnti) et de la patience extrême 
(adhimdtraksânti) [qui constituent différents degrés d'une même 
patience]. 

En outre, il y a deux sortes de patiences : la patience envers les 
êtres (sattvaksdnti) et la patience à l'endroit des Dharma (dhar~ 
maksdnti) . La patience envers les êtres est relative aux êtres : si 
des êtres aussi nombreux que les sables du Gange (gangânadïvâlu- 
kopamasattva) vous persécutent de toutes manières, on n'éprouve 
pas de haine (dvesa) ; s'ils vous honorent (arcayanti) , et vous 
rendent hommage (püjayanti) de toutes manières, on n'éprouve 
pas de joie (muditd). De plus, on sait que les êtres n'ont pas de 
commencement (agra) ; s'ils ont un commencement, ils n'ont pas 

1 Allusion aux Quatre auxiliaires de l’intelligence (nirvedhabhâgïya) : Chaleur 
(uçmagata), Têtes (mürdhânah), Patience (ksânti) et Dharma suprême (laukikâ- 
gradharma). 

Bien que l’expression nirvedhabhâgïya (par opposition à hïnabhâgïya) se rencontre 
dans les écrits canoniques (cf. Dïgha, III, p. 251, 277 ; Samyutta, V, p. 345 ; An- 
gu ttara, III, p. 427 ; Vibhanga, p. 330), la théorie des Quatre auxiliaires de l’intel¬ 
ligence apparaît seulement dans la scolastique du Petit Véhicule (cf. Divyâvadàna 

80 ; Kosa, VI, p. 169). Il s’agit de quatre racines de bien (kuêalamüla) à pratiquer 
au cours du Chemin préparatoire (prayogamârga) précédant immédiatement le 
Chemin de la vision de vérités (daréanamàrga). Cf. Koéa, V, p. IV ; Obermiller, 
Doctrine of P. P., p. 20. 

Les quatre nirvedhabhâgïya ont été adoptés par les docteurs du Grand Véhiculé 
et font partie du Chemin des Bodhisattva ; ils doivent être pratiqués durant le 
Stade d’action dans la foi (adhimukticaryâbhümi ), chemin préparatoire (prayoga¬ 
mârga) à l’entrée dans les Bhümi (cf. Obermiller, o. c. t p. 34-37)* Dans la sco¬ 
lastique du Grand Véhicule, les quatre nirvedhabhâgïya correspondent à quatre 
concentrations (samàdhi) : l’acquisition d’éclat (âlokalabdha), l’accroissement 
d’éclat (âlokavrddhi ), la pénétration d’une partie de la vérité (tattvaikadeêânu- 
pravesa), la concentration précédant immédiatement le Chemin de la vision (ânan- 
taryasamàdhi ). De plus, dans l’école des Vijnànavâdin, ces nirvedhabhâgïya et 
ces samâdhi sont mis en rapport avec un quadruple savoir : paryesanâ inférieure, 
paryesanâ supérieure, yathàbhütaparijnâna inférieur, yathàbhütaparijnâna supérieur. 

Voici quelques références : Dans la littérature des Prajnà : Abhisamaya, p. 5 
(stance 26), p. 27 (stances 1-4) ; Àloka, p. 36, 63, 663 (cf. Obermiller, Analysis , 
p. 8-9, 63). — Dans la litt. madhyamaka : Madh. vrtti, p. 362 n. ; Bodhicaryâva- 
târa, IX, v. 41 ; Panjikà, p. 426. — Dan s la littérature yogâcàra : Sütrâlamkàra 
(éd. Lévi), VI, v. 9 ; XIV, v. 23-26 ; Abhidharmasamuccayavyâkhyà, T 1606, k. 8, 
p. 734 c; Uttaratantra, p. 86; Madhyântavibhanga, p. 27; Samgraha, p. 161, 
169-170, 28* ; Siddhi, p. 575-584, 602-603. 
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de causes et conditions (hetupratyaya) ; s'ils ont des causes et 
conditions, ils n’ont pas de commencement ; s’ils n’ont pas de com¬ 
mencement, ils n’ont pas de fin non plus. Pourquoi ? Parce que le 
commencement et la fin sont interdépendants (anyonyâpeksa). S’ils 
n’ont pas de commencement ni de fin, ils n’ont pas non plus de milieu 
(ntadhya) 1 . Quand on voit les choses ainsi, on ne tombe pas dans 
107 a les deux vues extrêmes (antadvaya) de l’éternalisme (sdsvata) 
et de l’anéantissement (uccheda) ; c’est par la voie de la Sécurité 
(yogaksema) que l’on considère les êtres sans produire de vue 
fausse (mithyâdrsti) . C’est ce qu’on nomme la patience envers les 
êtres (sattvaksdnti ). 

La patience relative aux Dharma (dharmaksânti) , c’est la pensée 
sans obstacle (apratihaiacitta) relativement aux Dharma profonds 
( gambhïradh ar m a ). 

Question. — Qu'est-ce que les Dharma profonds ? 

Réponse. — Voyez ci-dessus (p. 337) l’exposé relatif à la gam- 
bhïradharmaksdnti . Par gambhïradharma on entend encore ce qui 
suit : Dans le Pratïtyasamutpâda à douze membres, il y a produc¬ 
tion de fruit en succession ; le fruit (phcda) n’est pas présent dans 
la cause (hetu), mais il n’en est pas non plus absent ; c’est de cet 
état intermédiaire qu’il surgit. Ceci est nommé gambhïradharma. 

En outre, quand on a pénétré les t rois portes de la délivrance 
(vimoksamukha) , à savoir la Vacuité (sünyatâ), le Sans-caractères 
( ânimitta) et la Non-prise en considération ( apranihita) , on trouve 
le bonheur éternel du Nirvana, Ceci encore est un gambhïradharma. 

Enfin, c’est encore un gambhïradharma que de considérer les 
Dharma comme n’étant ni vides (sünya) ni non-vides (asünya) 
ni munis de marques (sanimitta) ni exempts de marques (animitta), 
ni actifs (sakriya) ni inactifs (akriya) et, en les considérant ainsi, 
de ne pas y attacher sa pensée. Des stances disent : 

Les Dharma issus des causes et conditions 
Sont nommés vides de caractère (sünyalaksana), 

Sont qualifiés de conventionnels (prajhaptisat ), 

Sont appelés le Chemin du milieu (madhyamâ pratipad). 

1 Encore une paraphrase d’une Madh. Kârikâ, XI, 2, p. 220-221 : 

naivâgram nàvaram yasya tasya madhyam kuto bhavet | 
tasmân nàtropapadyante pürvâparasahakmmâh (| 

« Ce qui n’a ni commencement ni fin, comment aurait-il un milieu ? Par con¬ 
séquent il n’y a pas là de succession comportant un terme initial et un terme final.» 
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Si les Dharma existaient réellement, 

Ils ne retourneraient pas au néant. 

Ne plus être après avoir été (bhütvâ abhdva), 

C’est ce qu’on nomme anéantissement (uccheda). 

Quand il n’y a ni éternité (êdévata) ni anéantissement (uccheda) 

Ni existence ni noir-existence, 

La base de la pensée et de la connaissance disparaît 

Et les discours sont épuisés. 

En face de ces gambhïradharma , l’esprit des Bodhisattva 
n’éprouve ni difficulté (âvarana), ni répugnance (vipratisâra) , ni 
échec. C’est pourquoi ils sont munis d’une patience extrême (adhi- 
mdtraksdntisamanvdgata). 

(24) YaTHÂTMYÂVATÂRANAK üéALA. 

Sütra : Ils excellaient à sauver convenablement (ydthdtmydva- 
tdranakuéalaih). 

êdstra : Les systèmes des hérétiques (tïrthikadharma) , tout en 
sauvant les êtres, ne les sauvent pas convenablement, car il y reste 
toutes espèces de vues fausses (mithyâdrsti) et d’entraves (samyo- 
jana). — Les deux Véhicules [celui des Srâvaka et des Pratyeka- 
buddha], tout en possédant des moyens de salut, ne sauvent pas 
comme il faudrait (yathdyogam) I, car leurs adeptes n’étant pas 
omniscients (survajna) ne disposent que d’artifices salvifiques 
(updyacitta) assez rudimentaires. Il n’y a que les Bodhisattva qui 
puissent sauver convenablement. 

[Il y a une bonne et une mauvaise façon de sauver les êtres, 
comme il y a une bonne et une mauvaise façon de faire traverser 
un fleuve ou de guérir une maladie]. Ainsi, pour passer quelqu’un 
à l’autre bord, le maître passeur (taranâcârya) peut employer 
un radeau de paille de pêcheur (kaivartatrnakola) ou un grand 
vaisseau (nau-) ; entre ces deux modes de passage, il y a des diffé¬ 
rences notables. De même [les éràvaka et les Pratyekabuddha 
mènent les êtres à l’autre rive du salut, en utilisant le radeau de 
paille du Petit Véhicule, tandis que les Bodhisattva les transpor¬ 
tent sur le vaisseau du Grand Véhicule]. Ou encore, pour guérir les 
maladies (vyàdhi), il y a divers remèdes tels que herbes médicinales 
(osadhi) ou cautérisations à l’aiguille ; mais il y a encore une herbe 
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plus merveilleuse nommée Sou t’o chan t’o (Suddhaéântâ ?) qu’il 
suffit que le malade regarde pour que tous ses maux soient guéris. 
Bien que les remèdes soient semblables, leur qualité diffère. Il en 
va de même pour les érâvaka et les Bodhisattva dans leurs méthodes 
pour convertir les êtres: ascèse (tapas), dhütânga, pratique des 
trois nuits (prathama-madhyama-paàcima-yâma), énergie (vîrya- 
citta) et extase (dhyâna). Selon la doctrine des Srâvaka, on trouve 
le Chemin en considérant la douleur (duhkha) ; selon la doctrine 
des Bodhisattva, la pensée trouve la pureté (visuddhi) en considé¬ 
rant les Dharma comme exempts de lien (bandhana) et exempts de 
délivrance (moksa). Comparer le Wen chou che li pen yuan (Man- 
jusryavadâna) : 

« Manjusrî dit au Buddha : Bhagavat, autrefois dans les temps 
107 b reculés (bhütapürvam atite 'dhvani) — il y a de cela d’innombra¬ 
bles périodes incalculables — il y avait un Buddha nommé Che 
tseu yin wang (Simhanâdaràja). La durée de vie du Buddha et 
des êtres était de cent mille kotinayuta d’années ; le Buddha sauvait 
les êtres par les trois Véhicules (yânairaya) ; le pays s’appelait 
Ts'ien kouang ming (Sahasrâloka). Dans ce pays, les arbres (vrksa) 
étaient faits des sept joyaux (saptaraina) et émettaient les sons 
de la loi immense et pure (apramânavisuddhadharmasvara) : les 
sons de la Vacuité (sûnyatâ), du Sans-caractères (dnimitta ), de 
la Non-prise en considération ( apramhita ), de la Non-naissance 
(anutpâda), delà Non-destruction (anirodha) et du Néant (âkibn- 
canya ). Les êtres qui les entendaient voyaient leur esprit s’ouvrir 
et trouvaient le Chemin. Lorsque le Buddha Simhanâdaràja prêcha 
la loi à une première assemblée, 99 koti d’êtres humains atteigni¬ 
rent l’état d’Arhat. Il en fut de même pour l’assemblée des Bodhi¬ 
sattva : tous ces Bodhisattva possédaient l’acquiescement à la 
doctrine de la non-naissance (aniitpattikculharmaksânti ), ils péné¬ 
traient toutes sortes de textes religieux (dharmaparyâya), ils 
voyaient d’innombrables Buddha qu’ils servaient (arcana) et hono¬ 
raient (püfâ), ils pouvaient sauver des êtres innombrables et incal¬ 
culables, ils possédaient d’innombrables Dhàranîmukha, ils dispo¬ 
saient d’innombrables Samâdhi de tout genre ; dès la première 
production de pensée (prathamacittotpâda), ils avaient franchi 
la porte du Chemin. Il serait impossible de citer et de dénombrer 
tous ces Bodhisattva et on n’en finirait pas à décrire les beautés 
(alamkâra) de ce champ de Buddha (buddhakselra ). Enfin, lorsque 
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lé Buddha les eut tous couvert is, il entra dans le Nirvàna-sans- 
reste (nirupadhisesanirvâna) ; sa loi dura encore 60.000 ans puis 
les arbres cessèrent d’émettre les sons de la loi (dharmasvara). 

« Il y eut alors deux Bodhisattva bhiksu, nommés respectivement 
Hi ken (Prasannendriya) et Cheng yi (Agramati). Le maître de la 
loi Prasannendriya, d’allures simples et sincères, n’avait pas re¬ 
noncé aux choses du monde (lokadharma) et ne discernait pas le 
bien du mal. Ses disciples étaient intelligents (medhâvin), aimaient 
la loi et entendaient admirablement le sens profond (gambhi- 
rârtha). Leur maître ne leur recommandait pas la modération dans 
les désirs (alpecchâscmtusti) , ni l’observation des défenses (sï- 
lacaryâ), ni la pratique des Dhüta. Il leur parlait seulement du 
Vrai caractère (satyalaksana) des Dharma qui est pur (visuddha) ; 
il leur disait : «Les Dharma sont caractérisés par l’amour (râga), 
la haifie (dvesa) et la sottise (moka), mais tous ces caractères 
(laksana) se ramènent au Vrai caractère (satyalaksana) des Dharma 
qui est exempt d’obstacle (apratihata) » : c’est par ces artifices 
salvifiques (upâya) qu’il endoctrinait ses disciples et les introdui¬ 
sait dans le savoir du caractère unique (ekalaksahiajnâna). Aussi 
ses disciples n’éprouvaient-ils pour les hommes ni hostilité (prati- 
gha) ni affection (anunaya) et, comme leur cœur était impassible, 
Ils avaient obtenu la patience envers les êtres (sattvaksânti) ; doués 
de patience envers les êtres, ils avaient acquis la patience relative 
aux Dharma (dharmaksânti). En face de la vraie loi, ils restaient 
immobiles (acala) comme une montagne. 

« Le maître de la loi Agramati, attaché à la pureté des défenses 
(silavisuddhi), pratiquait les douze Dhüta, avait acquis les quatre 
extases (dhyâna) et les recueillements immatériels (ârûpyasamâ- 
patti). Ses disciples, de facultés faibles (mrdvindyiya) , s attachaient 
surtout à distinguer [les pratiques] pures (suddha) des pratiques 
impures (aéuddha) : leur pensée était toujours agitée [de scrupules], 

« Agramati se rendit à différentes reprises au village (grâma), 
chez les disciples de Prasannendriya et là, assis sur un siégé, célébrait 
les défenses (sïla), la modération dans les désirs (alpecchâsamtusti), 
l’exercice des Dhüta, la pratique de la solitude (ardnya) et de 
l’extase (dhyâna). Il critiquait leur maître Prasannendriya, et 
leur disait : «Cet homme qui prêche la loi et enseigne les hommes, 
les introduit dans des vues fausses (mithyâdrsti). Il dit que l’amour 
(râga), la haine (dvesa) et la sottise (moha) ne font pas obstacle 
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(pratigha) que les hommes de pratique mêlée (misracaryâ) ne 
sont pas vraiment purs »/ Les disciples de Prasannendriya qui 
étaient de facultés aiguisées (tïksy,endriya) et possédaient la pa¬ 
tience relative aux Dharma (dharmaksânti) demandèrent à Agra- 
rnati : 

— Vénérable, quels sont les caractères (laksana) de l’amour 
(râga) ? 

— L’amour a pour caractèie la passion (kleêalaksana). 

— Cette passion de l’amour est-elle à l’intérieur (adhyâtmam) 
ou à l'extérieur (bahirdhâ) ? 

— Cette passion de l'amour n'est ni à l'intérieur ni à l'extérieur. 
Si elle était à l'intérieur, elle ne dépendrait pas des causes-et-condi¬ 
tions (hetupratyaya)fp our prendre naissance ; si elle était à l'exté¬ 
rieur, elle ne serait rien pour le Moi (âPman) et ne pourrait pas le 
torturer. 

Les gens lui rétorquèrent alors : 

— Si l'amour ne se trouve ni à l’intérieur (adhyâtmam J ni à l'exté¬ 
rieur (bahirdhâ), ni dans les [quatre] régions : à l'Est (pürvasyàm 
disi), au Sud (daksinasyâm disi) , à l'Ouest (pascimâyà^n disi) 
et au Nord (uttarasyâm disi), ni dans les quatre régions intermé¬ 
diaires (vidiksu) , ni au zénith (uparisfàd disi) ou au nadir (adhas - 
tâd disi), on aura beau chercher partout son vrai caractère, on ne 
le trouvera jamais. Ce Dharma ne naît pas (notpadyate) et ne périt 
pas (na nirudhyate) et, puisqu'il est privé des caractères de nais¬ 
sance et de destruction (utpâdanirodhalaksana) , il est vide (sünya) 
et inexistant (akimcana). Comment pourrait-il tourmenter [l'Ât- 
man] ? 

« Agramati, entendant ces paroles, à son vif déplaisir, ne put rien 
répondre. Il se leva de son siège en disant : «[Votre maître] Pra¬ 
sannendriya tiompe beaucoup d'êtres et s'attache (abhinivisate) 
à des voies fausses (mithyâmâv ga) ». Ce bodhisattva Agramati ne 
connaissait pas la ghosapravesadhâranï ; il se réjouissait quand il 
entendait une parole du Buddha, et s'irritait quand il entendait 
une parole d'hérétique (tïrthika) ; il se désolait quand il entendait 
parler des trois choses mauvaises (akusala), et se félicitait quand il 
entendait parler des trois choses bonnes (kusala) ; il détestait 
entendre parler du Samsara et aimait entendre parler du Nirvana. 
Quittant la demeure des Vaiéya, il retourna dans la forêt et rentra 
dans son couvent (vihâra) . Il déclara à ses Bhiksu : «Vous saurez 
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que le Bodhisattva Prasannendriya est un imposteur qui entraîne 
les hommes au mal. Pourquoi ? Il prétend que les caractères d'amour, 
de haine et de sottise (râgadvesamohalaksana) , ainsi que tous les 
autres Dharma, ne font pas obstacle ». 

« Alors le bodhisattva Prasannendriya eut cette réflexion : « Cet 
Agramati si violent, est couvert de fautes et tombera dans de grands 
péchés (mahâpatti) . Je vais lui enseigner le Dharma profond (gam- 
bhïradharma) . Même s'il ne peut le saisir aujourd'hui, cet enseigne¬ 
ment lui vaudra plus tard l'état de Buddha ». Alors Prasannendriya, 
ayant réuni le Samgha, dit ces stances : 

r Le râga, c'est le Chemin, 

V Le dvesa et le moha, c'est aussi le Chemin. 

Dans ces trois choses sont renfermés 
D’innombrables états de Buddha 

Quiconque fait une distinction 
Entre râga-dvesa-moha et Chemin, 

S'écarte aussi loin du Buddha 
Que le ciel de la terre. 

Chemin et râga-dvesa-moha 
Sont une seule et même chose. 

L'homme qui écoute ses craintes 
S'écarte très loin de l'état de Buddha. 

Le râga ne naît pas, ne périt pas, 

Il est incapable de provoquer des inquiétudes ; 

Mais si l'homme croit à l'Âtman, 

Le râga le mènera à de mauvaises destinées. 

Distinguer l'existence (bhava) de la non-existence (abhava), 
C'est ne pas s'en libérer. 

Reconnaître leur identité foncière, 

C'est gagner la victoire et réaliser l'état de Buddha. 

«Prasannendriya dit encore soixante-dix autres stances de ce 
genre et, dès cet instant, 30.000 Devaputra trouvèrent l’acquiesce¬ 
ment à la doctrine de la non-production (anutpattikadharmaksânti) ; 
18.000 âravaka, se détachant de tous les Dharma, trouvèrent la 
délivrance (vimoksa). Le bodhisattva Agramati tomba en enfer 
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(niraya) où il souffrit des tourments durant 10.000.000 koti d'an¬ 
nées ; puis il reprit naissance parmi les hommes où il fut en butte 
aux critiques pendant 740.000 existences. Durant d'innombrables 
Kalpa, il n'entendit jamais prononcer le nom de Buddha, mais 
comme son péché allait s'atténuant, il entendit prêcher la loi boud¬ 
dhique. Devenu religieux (pravrajita) en quête du Chemin, il re¬ 
nonça aux défenses (sïla) et ainsi, durant 603.000 existences, il 
négligea toujours les défenses. Enfin, durant d'innombrables exis¬ 
tences, il fut Sramana ; mais bien qu'il ne négligeât plus les défenses, 
ses facultés (indriya) demeuraient fermées (âvrta). — Quant au 
bodhisattva Prasannendriya, il est Buddha dans l'actuelle région 
de l'Est (pürvasydm disi), par delà 100.000 koti de champs de 
Buddha (buddhaksetra) : sa terre est nommée Pao yen (Ratna- 
vyüha) et lui-même a pour nom Kouang yu je ming wang (Süryâlo- 
kasamat ikr ânt ara j a). 

«[Continuant ce récit], Mànjuérï dit encore au Buddha: «En 
ce temps-là, le bhiksu Agramati, c'était moi ; je sais que j'eus à 
subir alors ces immenses douleurs ». Manjusrï dit encore : « Ceux qui 
cherchent le Chemin du triple Véhicule (yânatrayamârga) et ne 
veulent pas subir de telles souffrances, ne doivent pas rejeter le 
[vrai] caractère des Dharma, ni s'abandonner à la haine (dvesa) ». 

« Le Buddha lui demanda alors : « Lorsque tu entendis les stan¬ 
ces [de Prasannendriya], quel bien en retiras-tu ? » Manjusrï ré¬ 
pondit : «Lorsque j'entendis ces stances, j'arrivai au terme de 
mes douleurs. D'existences en existences, j'eus des facultés vives 
(tïksnendriya) et delà sagesse (prajhd), je pus découvrir le Dharma 
profond (gambhïradharma) et j'excellai à prêcher le sens profond 
( gambhïrdrtha) ; j'étais le premier de tous les Bodhisattva». 

Ainsi donc « être habile à prêcher le [vrai] caractère des Dharma », 
c'est «exceller à sauver convenablement (yâthâtmyavataranaku- 
éala) ». 



CHAPITRE XIII. 

LES CHAMPS DE BUDDHA 


Texte du sütra commenté dans ce chapitre (comparer Panca- 
viméati, p. 5 ; Satasâhasrikâ, p. 5-7) : (25) Apramânabuddhaksetra- 
pranidhdnaparigrhïtair (26) apramânabuddhaksetrabuddhânusmrti - 
samddhisatatasamitdbhimukhibhütair (27) aparamitabuddhddhyesa - 
nakuéalair (28) ndnddrstiparyavasthdnaklesaprasamanakusalaih (29) 
samddhisatasahasrd bhinirhàravikrïdanakusalair evamvidhais cdpra- 
mdnair gunaih samanvdgaiaih. Tadyaihd Bhadrapdlena ca bodhi - 
sattvena mahdsattvena Ratndkarena ca Sdrthavdhena ca Naradattena 
ca èubhaguptena ca Varunadattena ca Indradattena ca Uttaramatinâ 
ca Viéesamatind ca Vardhamanamatind ca Amoghadarsind ca 
Susamprasthitena ca Suvikrdntavikramind ca Nityodyuktena ca 
Aniksiptadhurena ca Süryagarbhena ca Anupamacintind ca Ava- 
lokiteévarena ca Manjusriyd ca Ratnamudrdhastena ca Nityotksip - 
tahastena ca Maitreyena ca bodhisattvena mahdsattvena , evampra - 
mukhair anekabodhisattvakotiniyutasatasahasraih sdrdham sarvair 
ekajdtipratibaddhair bhüyastvena kumdrabhütaih. 

Ces Bodhisattva s'emparaient par leurs souhaits d'un nombre 
infini de champs de Buddha ; ils se tournaient toujours vers la 
concentration commémorant les Buddha des innombrables champs 
de Buddha ; ils excellaient à inviter d'innombrables Buddha ; ils 
excellaient à détruire les diverses vues fausses, enveloppements 
et passions, et étaient munis d'innombrables qualités de ce genre. 
[Le Buddha était donc accompagné] des bodhisattva mahâsattva 
Bhadrapâla, etc. (voir l'énumération dans le texte) à la tête d'in¬ 
nombrables centaines de milliers de kotinayuta de Bodhisattva 
qui tous étaient en Expectative de succession et devaient encore 
accéder à l’état de Buddha. 
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(25) Buddhaksetrapranidhânaparigrhïta) 

Sütra : Par leurs souhaits,ils s’emparaient d’un nombre infini de 
champs de Buddha (apramânabuddhaksetrapranidhânaparigrhî- 
taih ). 

Sdstra : Ces Bodhisattva, voyant les merveilles infinies (apra- 
mânavyüha) des champs de Buddha ( buddhaksetra) 1 , formaient 
toutes espèces de souhaits (pranidhâna) : 

108 b II y a un champ de Buddha exempt de toute douleur (duhkha) 
et où il n’est même pas question du triple mal (pâpatraya). Le 
Bodhisattva qui l’a vu forme le souhait suivant : « Lorsque je serai 
Buddha, que mon champ soit ainsi exempt de toute douleur et 
qu’il n’y soit même pas question du triple mal ». 

Il y a un champ de Buddha orné des sept joyaux (saptaratnâ- 
lamkrta) et toujours baigné d’une lumière pure (visuddhaprabhâ ), 
bien qu’il ne possède ni soleil (sürya) ni lune (candramas). [Le 
Bodhisattva qui l'a vu] forme le souhait suivant : « Lorsque je serai 
Buddha, que mon champ soit ainsi toujours baigné d’une lumière 
pure ». 

Il y a un champ de Buddha où tous les êtres pratiquent les dix 
bonnes actions (dasakusala) et possèdent une grande sagesse 
(mahdprajnâ) , où les habits, les couvertures et la nourriture 
s’offrent à volonté. [Le Bodhisattva qui l’a vu] forme le souhait 
suivant : « Lorsque je serai Buddha, que les êtres trouvent ainsi 
dans mon champ des habits, des couvertures et de la nourriture 
à volonté ». 

Il y a un champ de Buddha où de purs Bodhisattva ont l’aspect 
physique du Buddha avec ses trente marques (laksana) et son éclat 
brillant, où il n’est même pas question de Srâvaka ou de Pratye- 
kabuddha et où les femmes (strï) manquent totalement ; tous ses 
habitants y suivent le profond et merveilleux Chemin des Buddha, 
parcourent les dix régions et convertissent tous les êtres. [Le Bodhi¬ 
sattva qui l’a vu] forme le souhait suivant : « Lorsque je serai 
Buddha, que les êtres de mon champ soient aussi de ce genre ». 

C’est ainsi que les Bodhisattva souhaitent et obtiennent tous les 
genres de merveilles (nânâvidhavyûha) des innombrables champs 
de Buddha, et c’est pourquoi le sütra dit qu’ils s’emparent pai leurs 


1 Voir sur ces Champs de Buddha l'article Butsudo dans Hôbôgirin, p. 198-203. 
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souhaits d’un nombre infini de champs de Buddha (apramâna- 
buddhaksetrapranidhdnaparigrhïta ). 

Question. — Mais, en vertu de la pureté de leur conduite et de 
leurs actions ( caritakarmavisuddhi ) , les Bodhisattva obtiennent 
automatiquement de belles récompenses (subhavipâka) . Pourquoi 
devraient-ils les souhaiter d’abord pour les obtenir ensuite ? Un 
cultivateui qui dispose de céréales, peut-il encore en souhaiter ? 

Réponse.— Sans le souhait (pranidhâna) , le mérite (punya) 
est inefficace. La formation du souhait (pranidhànaprasthâna) 
est le guide qui mène au résultat. De même la fonte du métal 
réclame un maître, le métal brut étant [par lui-même] informe 
(aniyata) . Ainsi il a été dit par le Buddha : « Certains hommes 
cultivent ( bhdvayanti) le mérite restreint de l’aumône (ddna) , ou de la 
moralité (sila ), mais ignorent la loi du mérite ; apprenant qu’il y 
a parmi les hommes des gens riches et heureux, ils y songent tou¬ 
jours et ne cessent de souhaiter un [pareil] bonheur : à la fin de leur 
vie, ils renaîtront parmi les gens riches et heureux. D'autres cultivent 
le mérite restreint de l’aumône, ou de la moralité, mais ignorent 
la loi du mérite ; entendant parler de l’existence des dieux Cfitur- 
mahârâjika, Trâyastrimsa, Yâma, Tusita, Nirmânarati et Paranir- 
mitavasavartin, ils ne cessent de souhaiter un bonheur [pareil] : 
à la fin de leur vie, ils renaîtront chez ces dieux-là. Ce bonheur sera 
le résultat de leur souhait » L De même c’est en souhaitant des uni- 


1 Résumé d/un sütra relatif aux dânüpapattiyo a renaissances dues a la pratique 
du don », que l'on trouvera dans Anguttara, IV, p. 239-241 (tr. Woodward, Gra¬ 
duai Sayings, IV, p. 163-164} : 

Atth’imâ bhikkhave dânüpapattiyo. Katamâ attha ? 

Idha bhikkhave ekacco dânatn deti satnanassa vâ brâhmanassa va annam panam 
vattham yânam mâlâgandhavilepanam seyydvasathapadïpeyyam. So yam deti tam 
paccâsimsati. So passati khattiyamahâsâîe vâ brâhmanamahàsâle vâ gahapatima- 
hâsâle vâ pancahi kâmagunehi samappite samangibhüte pancârayamâne. Tassa evam 
hoti « aho vatâham kâyassa bhedâ parammaranâ khattiyamahâsâîânam vâ brâhmana- 
mahâsâlânam vâ gahapatimahâsâlânam vâ sahavyatam upapajjeyyan » ti. So tant 
cittam dahati tam cittam adhitthâti tam cittam bhâveti. Tassa tam cittam hïne dhi- 
muttam uttarim abhâvitam kâyassa bhedâ parammaranâ khattiyamahâsâîânam vâ 
brâhmanamahâsâîânam vâ gahapatimahâsâlânam vâ sahavyatam upapajjati. Tan 
ca kho sïlavato vadâmi , no dussïlassa. Ijjhati bhikkhave sïlavato cetopanidhi visud - 
dhattâ. ... Idha pana bhikkhave ekacco dânam deti samanassa vâ brâhmanassa vâ 
annam pânam vattham yânam mâlâgandhavilepanam seyyâvasathapadïpeyyam. So 
yam deti tam paccâsimsati. Tassa sutam hoti « Câtummahàrâjikâ de vâ ... Tâvatimsâ 
devâ ... Yàmâ devâ ... Tusitâ devâ ... Nimmânaratï devâ ... Paranimmitavasavattï 
devâ ... Brahmakâyikâ devâ dïghâynkà vannavanto sukhabahulâ ti. Tassa evam 

, .. , ,-7_ _ -- -- ’’- - -- J--—— 
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vers purs (visuddhalokadhâtuJ que les Bodhisattva en obtiendront 
plus tard. C’est donc grâce à leurs souhaits (pranidhàna) qu’ils 
remportent des fruits supérieurs (agraphala). 

En outre, l’ornementation des champs de Buddha (buddhakse- 
trâlamkâra) est une chose importante. A lui seul, l’exercice des 
qualités (guna) du Bodhisattva serait incapable de la réaliser ; 
c’est pourquoi il faut encore la force des souhaits. Ainsi un bœuf 
(go-) a bien la force de tirer un char (ratha) mais, pour arriver 
à destination, il faut encore un conducteur (nâyaka). Il en va 
108 c de même pour les souhaits relatifs aux univers purs : le mérite 
(punya) est comparable au bœuf, et le souhait au conducteur. 

Question. — [A vous en croire], on ne gagnerait pas de mérite 
si on ne formait pas de souhait. 

Réponse. Si ! on gagnerait des mérites, mais ce ne serait pas 
comme quand le souhait s’y ajoute. Le souhait est un auxiliaire 
(upakàra) du mérite. Si on pense sans cesse au but, le mérite s’ac¬ 
croît (vardhate). 

Question. — Si le souhait entraînait la rétribution, les hommes 
qui commettent les dix péché 1 , mais ne souhaitent pas l’enfer 
(niraya), n’aui aient pas non plus à subir l’enfer en punition [de 
leurs fautes]. 

Réponse. — Bien que péché (âpatii) et mérite (punya) soient 
nécessairement rétribues (niyatavipüka), ceux-là seuls qui forment 
des souhaits (pyanidhdna) cultivent (bhâvayanti) le mérite ; munis 
de la foi ce des souhaits, ils obtiennent un gyand fruit de rétribution 
(vipâkaphala) . Comme on l'a dit plus haut, le péché (âpatii) a 
pour rétribution la douleur (duhkha) ; mais tous les êtres [qui le 
commettent] souhaitent trouver du bonheur ; personne ne souhaite 
la douleur, ni 1 enfer (niyaya) . C est pourquoi, si le mérite trouve 
une récompense illimitée (apyamânavipâka) , le péché n'a qu'un 
châtiment limité. D’après certains même, le très grand pécheur. 


Brahmakâyikânatn devânam sahavyatam upapajjeyyan »ti. So tam cittam dahati tam 
cittayi adhitthâti tam cittam bhâveti. Tassa tam cittam Une ’dhimuttam uttarim 
abhâvitam kâyassa bhedâ parammaranâ Câtummahârâjikânam devânam ...* Brahma- 
kâyikânam devânam sahavyatam upapajjati. Tan ca kho sïlavato vadâmi, no dussï- 
lassa. Ijjhati bhikkhave sïlavato cetopanidhi visuddhattâ ... vïtarâgattâ. 

Imâ kho bhikkhave attha dânüpapattiyo ti. 

1 C’est-à-dire les dix mauvais Chemins de l'acte (daêàkuêalakarmapatha) : 
meurtre (prânâtipâta), etc. 
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tombé dans l’enfer Avïci, subira son châtiment durant un Kalpa 1 , 
tandis que l’homme très méritant, résidant dans la sphère de la 
Non-conscience-non-inconscience ( naivasamj nânâsamj nâyatana ), 
jouira de sa récompense durant 80.000 grands Kalpa 2 . De 
même les Bodhisattva qui ont souhaité des univers purs (viéud- 
dhalokadhâtu) parcoureront le Chemin durant d’innombrables 
Kalpa et obtiendront le Nirvana, éternel bonheur (nityasukha). 

Question. — Voyez pourtant le péché qui consiste à blâmer la 
Prajnàpâramitâ, péché dont il est question dans le Ni li p’in 
(Nirayaparivarta) : lorsque Yantarakalpa [passé dans l’Avîci] est 
terminé, le coupable retombe dans d’autres enfers (niraya) 3 . 

1 Selon les érâvaka, sectateurs du Petit Véhicule, le damné demeure dans l'enfer 
Avïci durant un Kalpa : 

io L'Itivuttaka, II, 18, p. n, dit que le schismatique cuit en enfer pendant un 
Kalpa : 

àpâyiko nerayiko kappattho samghabhedako | 
vaggârâmo adhammattho yogakkhemato dhamsati | 
samgham samaggam bhitvàna kappam nirayamhi paccati \ 

« Il tombe dans l’abîme, il tombe dans l'enfer, pour la durée d'un Kalpa, le 
schismatique ! Fomentant des partis, vivant dans l’irréligion, il déchoit de la 
Sécurité. Ayant brisé l’unité de la communauté, il cuit dans l’enfer durant un 
Kalpa ». 

2 0 Le Buddha a déclaré que Devadatta, coupable d'un schisme, était damné 
pour un Kalpa : 

Àpâyiko Devadatto nerayiko kappattho atekiccho « Devadatta est tombé dans 
l'abîme, tombé dans l’enfer pour un Kalpa ; il est impardonnable ». Cet arrêt 
est reproduit dans Yinaya, II, p. 202 ; Majjhima, I, p. 393 î Anguttara, III, p. 402 ; 
IV, p. 160 ; Itivuttaka, p. 85 ; Tchong a han, T 26 (n° 112), k. 27, p. 600 c ; A 
neou fong king, T 58, p. 854 a. 

Vinaya, II, p. 204; Anguttara, V, p. 75: Samaggam kho samgham bhindüva 
kappatthikam kibbisam pasavati kappam nirayamhi paccati « Ayant brisé 1 unité 
de la communauté, il a commis un péché qui se prolongera durant un Kalpa . 
il cuira en enfer durant un Kalpa ». 

La scolastique postérieure discute sur la durée du Kalpa passé dans les enfem . 
s'agit-il d'un petit Kalpa (antarakalpa) ou d’un grand Kalpa (mahâkalpa) ? Cf. 
Kathàvatthu, II, p. 476 ; P'i p’o cha, T 1545, k. 116, p. 601 c ; Kosa, IV, p. 207. 
Sur la durée de vie des damnés, voir Kirfel, Kosmographie der Inder , p. 205-206. 

2 La vie est de 20.000 Kalpa dans l’Âkâsànantyâyatana, 40.000 Kalpa dans 
le Vijnânànantyâyatana, 60.000 Kalpa dans l'Âkimcanyâyatana, 80.000 Kalpa 
dans le Naivasamj nânâsamj nâyatana ou Bhavàgra. — Les trois premiers chiffres 
sont fournis par Anguttara, I, p. 267-268; le quatrième par Koéa, *. 11 , p. I 74 - 

3 Le Nirayaparivarta est un des chapitres de la Pancavimsati et de 1 Asfasâ- 
hasrikà. Le passage auquel il est fait allusion ici se trouve, pour la Pancavimsati, 
dans T 220, k. 435, p. 187 c ; T 221, k. 9, p. 63 a ; T 223, k. n, p. 304 c ; — pour 
l’Astasàhasrikâ, dans T 224, k. 3, p. 441 b ; T 225, k. 3, p. 488 a ; T 225, k. 3> p. 
523 a ; T 227, k. 3, p. 550 c. — Voici quelques extraits du texte sanskrit de l'Asta- 
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Comment pouvez-vous dire que le très grand pécheur subit son châ¬ 
timent en enfer durant un Kalpa seulement ? 

Réponse. — La loi bouddhique qui s’adresse aux êtres, utilise 
deux voies (mârga) [différentes] pour les convertir : la voie des 
Bodhisattva (lire P’ou sa tao = bodhisattvamârga) et la voie des 
Srâvaka (srâvakamârga). Dans la voie des Sràvaka, le Buddha 
dit que l’homme coupable des cinq crimes ànantarya subira l’enfer 
(niraya) durant un Kalpa seulement ; dans la voie des Bodhisattva, 
[le Buddha] déclare que l’ennemi de la loi bouddhique, après avoir 
passé un antarakalpa [dans l’Avîci], s’en ira encore dans d’autres 
régions [infernales] pour y subir d’innombrables douleurs (lire 
k’ou = duhkha, au lieu de tsouei — âpatti). Selon la théorie des 
Srâvaka, un seul grand mérite sera récompensé durant 80.000 
Kalpa ; selon la théorie des Bodhisattva, il sera récompensé durant 
d’innombrables Asa'mkhyeyakalpa. 

C’est pourquoi le mérite exige le souhait [pour être vraiment 
efficace]. En ce sens, le sütra dit que les Bodhisattva s’emparent, 
par leurs souhaits, d’un nombre infini de champs de Buddha 
( apramâna huddhaksetrapranidhân cipari grhll a-). 

sâhasrikâ, éd. R. Mitra, p. 179-180 : 

Asyâh khalu punak Subhüte prajnâpàramitâyâh pratyâkkyânena pratiksepena 
pratikroêenâtîtânâgatapratyiitpannànàm buddhânàm bhagavatàm sarvajhatâ pratyâ- 
khyâtâ bhavati pratiksiptâ bhavati pratikrustâ bhavati ...Te buddhânàm bhagavatàm 
antikâd apakrântâ bhavisyanti dharmàt parimuktâ bhavisyanti samghât parivâhyâ 
bhavisyanti. Evam tesâm sarvena sarvam sarvathâ sarvam triratnât parivâhyabhàvo 
bhavisyati ...Te ’nenaivamrüpena ... karmanâ bahüni varsaiatàni ... bahüni varsa- 
kotïniyutaêatasahasrâni mahânirayesüpapatsyante. Te mahânirayân mahànirayam 
samkramisyanti . Tesâm tathâ suciram mahânirayân mahànirayam samkrâmatàm 
tejahsamvartanï prâdurbhavisyati. Te'jahsamvartanyâm pràdurbhütâyàm ye ’nyesu 
lokadhâtusu mahânirayâs taira te ksepsyante. Te tesu mahânirayesüpapatsyante 
... Te punar eva tâni mahânirayesu mahanti mahânirayaduhkhàni pratyanubhavi- 
syanti. 

« En critiquant, en rejetant, en insultant ainsi cette Prajnàpâramità, ô Subhüti, 
on critique, on, rejette, on insulte l’omniscience des Buddha Bhagavat. Ceux [qui 
agissent ainsi] seront écartes de la presence des Buddha Bhagavat, privés de la 
Loi, chasses de la Communauté. Ce sera pour eux l’exclusion définitive et com¬ 
plète du Triple Joyau. A cause de ce péché d’une telle gravité, ils renaîtront dans 
les grands enfers durant plusieurs centaines d’années, durant plusieurs centaines 
de milliers de kotiniyuta d années. Ils passeront de grand enfer en grand enfer. 
Quand ils auront ainsi longtemps passé de grand enfer en grand enfer, la destruction 
du monde par le feu se produira. Et quand cette destruction du monde par le feu 
se sera produite, ils seront précipités dans les grands enfers des autres univers. 
C est dans ces grands enfers qu’ils renaîtront. Dans ces grands enfers, ils subiront 
les grandes douleurs de l’enfer ». 
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(26) Buddhânusmrtisamâdhi. 

Sütra : Ils se tournaient toujours vers la concentration commé¬ 
morant les Buddha des innombrables champs de Buddha (apra - 

fnânabuddhaksetrabuddhânusmrtisamâdhisatatasamitâbhimukhïbhü- 

taih). 

èâstra : Les innombrables champs de Buddha (apramânabaddha - 
ksetra), ce sont les champs de Buddha des dix régions. — La con¬ 
centration commémorant les Buddha (buddhânusmrtisamddhi) est 
celle qui perçoit par Tceil de la pensée (cittacaksas) , comme s’ils 
étaient présents, tous les Buddha des dix régions (dasadiê) et des 
trois temps (tryadhvan) L 

Question. — Qu’est-ce donc que le buddhânusmrtisamâdhi ? 

Réponse. — Il est de deux sortes : 1. Selon la théorie des Srâ¬ 
vaka, c’est voir avec l’œil de la pensée un Buddha unique remplis¬ 
sant les dix régions ; 2. Selon le système des Bodhisattva, c’est 109 a 
commémorer tous les Buddha des dix régions et des trois temps, 
présents dans les innombrables buddhaksetra. Aussi le sütra dit-il 
que les Bodhisattva se tournent toujours vers la concentration 
commémorant les Buddha des innombrables champs de Buddha. 

Question.— Les concentrations (samâdhi) des Bodhisattva 
sont dune variété infinie ; pourquoi le sütra fait-il seulement 1 é- 
loge des Bodhisattva qui s’adonnent toujours au buddhânusmr - 
tisamâdhi ? 

Réponse.— 1. Parce que, en commémorant les Buddha, ces 
Bodhisattva arrivent à l’état de Buddha. C’est pourquoi ils s’a¬ 
donnent toujours au buddhânusmrtisamâdhi . 

2. En outre, le buddhânusmrtisamâdhi peut chasser les passions 
(kleêa) de toute sorte et les péchés (âpatti) des existences anté¬ 
rieures (pürvajanma) . D’autres samâdhi peuvent chasser 1 amour 
(râga), mais non pas la haine (dvesa) ; d’autres peuvent chasser 
la haine, mais non pas l’amour ; d’autres encore peuvent chasser 


1 La commémoration en général, et avant tout, la commémoration des Buddha 
est déjà pratiquée dans le Petit Véhicule. Elle est appliquée tantôt à six objets 
(Dïgha, III, p. 250, 280 ; Anguttara, III, p. 284, 312 sq., 452 ; V, p. 3 2 9 sq. ; Pafi- 
sambhidà, I, p. 28), tantôt à dix (Anguttara, I, p. 30, 42 ; Lalitavistara, p. 31). 

La commémoration des Buddha a pris une grande extension dans le Grand 
Véhicule ; il faut signaler la septuple commémoration du Dharmakàya dans le 
Samgraha, p. 314-316. et la décuple commémoration des qualités du Tathàgata 
dans Bodh. bhümi, p. 91, 
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la sottise (moha), mais non pas l’amour ou la haine ; d’autres enfin 
peuvent chasser le triple poison (trivisa) , mais non pas les péchés 
des existences antérieures. Seul le buddhânusmrtisamâdhi est ca¬ 
pable d’éliminer toutes les passions et tous les péchés. 

3. Enfin, le buddhânusmrtisamâdhi possède le grand mérite de 
pouvoir sauver les êtres. Et c'est précisément ce que veulent ces 
Bodhisattva. Le buddhânusmrtisamâdhi, mieux que tout autre 
samâdhi, est capable de détruire rapidement les péchés (âpatti). 
En voici une preuve 1 : Il y avait autrefois cinq cents marchands 


1 Le récit qui va suivre est tiré de la légende de Dharmaruci, racontée en détail 
dans le Divyâvadâna, Ch. XVIII, p. 228-262 (tr. H. Zimmer, Karman, ein buddhis- 
tischer Legendenkranz, München, 1925, p. 1-79). Il est indispensable de connaître 
les grands traits de cette légende pour comprendre les allusions qui abondent 
dans le récit du Mppé. 

Au cours de ses existences antérieures, Dharmaruci s’était rencontré avec le 
futur Buddha éâkyamuni : 1. Sous le Buddha Ksemamkara, Dharmaruci était 
un capitaine commandant à un millier d’hommes (sahasrayodhin), tandis que 
éâkyamuni était un marchand (sresthin) qui orna un stüpa en l’honneur du buddha 
Ksemamkara (Divyâvadâna, p. 242-246).—2. Sous le Buddha Dïpamkara, 
Dharmaruci était Mati, ami de Sumati, le futur éâkyamuni, qui offrit des lotus 
au buddha Dïpamkara et lui fit un tapis de sa chevelure. Mati s’irrita en voyant 
Dïpamkara marcher sur la chevelure d’un brâhmane ; néanmoins il entra dans 
l’ordre du Buddha avec son ami, mais, en punition de sa colère, il fut plongé dans 
les enfers (Divyâvadâna, p. 246-254). Nous avons rencontré plus haut (p. 248) 
cet épisode célèbre sur lequel j ’ai réuni un certain nombre de références ; dans 
les sources indiquées, Dharmaruci n’apparaît pas toujours sous le nom de Mati, 
mais encore sous celui de Meghadatta (notamment dans le Ma hâ vas tu) tandis 
que éâkyamuni est appelé Sumati, Megha ou Sumedha . — 3. Sous le Buddha 
Krakucchanda, Dharmaruci était le fils d’un marchand (vanigdàraka) et il se 
rendit coupable de divers crimes : il vécut maritalement avec sa mère, empoi¬ 
sonna son père, poignarda un Arhat, assassina sa mère et incendia des couvents, 
avant d’être accueilli dans l’ordre par un bhiksu tripita « moine versé dans la triple 
corbeille » qui n’était autre que le futur Buddha éâkyamuni (Divyâvadâna, p. 
254-262 ; récit identique pour le fond, mais différent pour le détail, dans Mahâ- 
vastu, I, p. 243-244). — 4. Sous le Buddha éâkyamuni, Dharmaruci vécut deux 
existences : 

a) Tandis que son ancien ami était devenu buddha, Dharmaruci, en punition 
de ses crimes, avait pris naissance sous la forme d’un poisson monstrueux qui 
avalait tout ce qu’il rencontrait. Un jour qu’il était la gueule ouverte sur le point 
d’engloutir un navire, les passagers invoquèrent le Buddha. A ce cri qui lui rappela 
ses existences et ses crimes passés, le poisson Dharmaruci fut pris de remords 
et referma la bouche. C’est cet épisode qui est raconté ici. 

b) Privé de sa nourriture, le poisson mourut de faim et Dharmaruci renaquit 
dans une famille de brâhmanes à érâvastï. Sa mère, lorsqu’elle le portait dans 
son sein, était tourmentée d’une faim dévorante (Divyâvadâna, p. 234). Lui-même, 
durant toute sa jeunesse, ne parvint jamais à se rassasier ( ibid ., p. 235) ; il était 
sur le point de se suicider lorsque, sur le conseil d’un Upâsaka, il entra dans l’ordre 
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qui avaient pris la mer pour chercher des denrées précieuses. Us 

monastique (ibid., p. 236). Là encore son appétit s’avère dévorant ; un maître 
de maison ( grhapati) , pour l’apaiser quelque peu, dut lui faire avaler le contenu 
d’un wagon chargé de vivres pour cinq cents personnes (ibid., p. 237-239). Finale¬ 
ment le buddha éâkyamuni transporte Dharmaruci au bord de la mer auprès de 
la carcasse du poisson géant et lui apprend, à sa grande stupéfaction, que ces 
morceaux d’os (asthiêakala) lui ont appartenu autrefois. Puis le Buddha disparaît 
miraculeusement et rentre à érâvastï, au Jetavana, laissant Dharmaruci en con¬ 
templation devant son squelette (ibid., p. 239-240). Au cours de sa méditation, 
Dharmaruci parcourut tous les stades du Chemin et parvint a 1 état d'Arhat. 
Remontant le cours de ses existences et conscient des services que lui avait rendus 
son ancien ami, il se transporta miraculeusement au Jetavana. Lorsque éâkyamuni 
l’aperçut, il ne lui fit qu’une allusion discrète aux anciennes existences qu’ils avaient 
parcourues ensemble et l’accueillit par ces simples mots : Cirasya Dharmaruce ... 
Sucirasya Dharmaruce ... Suciracirasya Dharmaruce (Il y a longtemps, Dharmaruci ! 
Il y a bien longtemps, Dharmaruci! U y a bien bien longtemps, Dharmaruci). 
Et Dharmaruci d’acquiescer : Cirasya Bhagavan, Sucirasya Bhagavan, sucira¬ 
cirasya Bhagavan (Ekottara chinois, T 125, k. 11, p. 597 b » Mahàvastu, I, p. 246 ; 
Divyâvadâna, p. 241 ; Apadâna, II, p. 430, v. 20). 

Les archéologues ont été amenés à s’occuper de l’histoire du poisson-géant à 
propos d’un médaillon de Bhârhut représentant un navire, monté par trois per¬ 
sonnages, sur le point de s’engouffrer dans la gueule d'un monstre marin (cf. Cun¬ 
ningham, Bhârhut , pl. XXXIV, 2 ; A. Foucher, Mémoires concernant VAsie 
Orientale, III, p. 8 ; B. Barua et K. G. Sinha, Bârhut Inscriptions, Calcutta, 1926, 
p. 61 sq. ; Lüders, Bhârhut und die buddhistische Literatur, p. 73“79 : Die Geschichte 
von Timitimingila). Les sources qui entrent en ligne de compte sont plus nom¬ 
breuses qu'on ne le croit généralement : 

Sources sanskrites : Divyâvadâna, p. 231-232. — Mahàvastu, I, p. 244-246. 
— Avadànakalpalatâ, II, p. 777-778, vers 16-25. 

Source pâlie, négligée ou ignorée jusqu'ici : Apadâna pâli, II, p- 43 °> vers I 3 _2 ° : 
En voici le texte : 

13. Akarim anantariyan ca ghâtayim dutthamânaso 
tato cuto mahâvïcint upapanno sudârunam. 

14. Vinipâtagato santo samsarim dukkhito cirant 

na puno addasam virant Sumedham narapungavam. 

15. Asmim happe samuddamhi maccho âsim timingalo 
disvâham sâgare nâvam gocarattham upâgamim. 

16. Disvà mam vânijâ bhïtâ Buddhasettham anussarum 
Gotamo ti mahâghosam sutvà tehi udïritam 

17. Pubbasannam saritvâna tato kâlakato ahant. 

Sâvatthiyam kule ucce jâto bràhmanajâtiyâ. 

18. À sim Dhammarucî nâma sabbapâpajigucchako. 
disvâham lokapajjotam jâtiyâ sattavassiko 

19. Mahâ-Jetavanam gantvâ pabbajim anagâriyam 
upemi Buddham tikkhattum rattiyâ divasassa ca 

20. Disvà disvà muni âha cirant Dhammarucïti mam. 

C’est Dharmaruci qui parle : « Je commis un péché à rétribuer immédiatement 
et je perpétrai un meurtre avec un esprit pervers ; je mourus et renaquis dans le 
cruel grand enfer. Plongé dans les enfers, j’errai longtemps malheureux et je ne 
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rencontrèrent Mo k’ie lo (Makara), roi des poissons (matsyarâja) 1 : 
il tenait la gueule ouverte, l’eau de la mer s’y précipitait et le 
navire était sur le point de s’y engouffrer. Le capitaine (karna- 

rencontrais plus le héros Sumedha, taureau parmi les hommes. Au cours de ce 
Kalpa, je fus, dans la mer, le poisson Timingala ; ayant vu dans l’océan un navire 
à proximité, je m’approchai. En m’apercevant, les marchands effrayés commé¬ 
morèrent le Buddha excellent : Gotama 1 dirent-ils. Ayant entendu ce grand cri 
poussé par eux, je me souvins de mes anciennes dispositions. Alors je mourus et 
renaquis à Sàvatthi dans une noble famille de brahmanes. Je fus Dhammaruci, 
plein d’horreur pour tout péché ; ayant vu la Lampe du monde, je me rendis, à 
l’âge de sept ans, au grand Jetavana et embrassai la vie religieuse. Je me rendis 
trois fois le jour et trois fois la nuit auprès du Buddha et, chaque fois qu'il me 
voyait, le Muni disait : « Il y a longtemps, ô Dhammaruci ! ». 

Sources chinoises : Hien yu king, T 202 (n° 23), k. 4, p. 379 b (en abrégé)._ 

Tsa p’i yu king, T 207 (n° 30), p. 529 a-b (tr. Chavannes, Contes , II, p. 51-53) : 
ce dernier récit assez semblable à celui du Mppé. — King liu yi siang, T 2121, 
k. 43, p. 226 b. 

Le récit du Mahâvastu a été influencé par un épisode de la légende de Pürna 
qui sauva également d’une tempête son frère Dhârukarnin et cinq cents marchands 
originaires de éürpàraka. Il les rejoignit miraculeusement et, assis les jambes 
croisées sur le bord du vaisseau, apaisa l’ouragan soulevé par le yaksa Maheévara. 
L épisode est raconté dans le Divyâvadàna, p. 41-42 (tr. Burnouf, Introduction, 
p. 228-230) et dans le Vinaya des Mülasarvâstivâdin, T 1448, k. 3, p. 13 a. Dans 
d autres sources, le marchand de éürpàraka miraculeusement sauvé est appelé, 
non pas Dhârukarnin, mais Stavakarnika (Avadânasataka, II, p. 166; Buddha- 
carita, XXI, v. 22, dans E. H. Johnston, The Buddha's Mission and last Journey, 
Extrait des Acta Or., XV, [937, p. 55, où Rna stod rend le sanskrit Stavakarnika). 

I Ce poisson est appelé Mo kie (Makara) dans le Hien yu king et le Tsa p’i yu 
king ; Timitimingila dans le médaillon de Bhârhut, le Mahâvastu et le Divyàva- 
dâna (où on trouve aussi la variante Timingila) ; Timingilagili (à corriger proba¬ 
blement en Timingilagila) dans l’Avadànakalpalatâ ; Timingala dans l’Apadâna. 

La bonne lecture est celle de l'Avadânakalpalatà : timingila gila, en tibétain 
na-mid mid-par-byed-pahi-na « [un] poisson-qui-avale [un] avaleur-de-poissons ». 
Il faut en effet distinguer trois sortes de poissons : 

i° Le iimi, décrit comme il suit dans le Raghuvaméa, XIII, 10 : 

Sasattvam âdâya nadïmukhâmbhah sammïlayanto vivrtânanatvât j 
amî éirobhis timayah sarandhrair ürdhvam vitanvanii jalapravâhàn ([ 

«Vois ces requins (timi) qui, aux bouches des fleuves, absorbent l’eau avec les 
bêtes qu’elle contient ; leur face est béante ; soudain ils ferment leurs gueules et, 
par les trous de leurs têtes, ils projettent en l’air des colonnes d’eau » (trad. L. 
Renou). 

2° Le timiûgila, en tib. na-mid « l’avaîeur de timi ». On a en effet dans l'Ama- 
rakoéa, I, 10, 19 ; timingilas timim girati : gr nigarane. 

3° Le timingila gila, en tib. vla-mid mid par byed pa « un avaleur de timingila ». 

II s agit donc de trois sortes de poissons de grandeur différente, dont le plus petit 
est avalé par le moyen, et le moyen par le plus grand. Ceci cadre parfaitement avec 
les conceptions hindoues sur la vie dans les mers. Cf. Divyâvadàna, p. 230 « Dans 
la grande mer les êtres vivants sont répartis sur trois zones (skandha) ; dans la 
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dhâra) 1 demanda à l’homme qui était sur le château d’avant : 

« Que voyez-vous ? » « Je vois, répondit-il, trois soleils ( àdttya) 
qui apparaissent, des rangées de montagnes blanches (avadâta- 
parvatarâji) et une chute d’eau (jalaprapâta) comme à l’entrée 
d’un gouffre » 2 . Le capitaine s’écria : « C’est là Makara, le roi 
des poissons ; il tient la gueule ouverte : le premier soleil est le vrai 
soleil ; les deux autres soleils, ce sont les yeux (a-ksi) du poisson ; 
les montagnes blanches, ce sont ses dents (danta) ; la chute d eau, 
c’est l’eau de la mer qui se précipite dans sa gueule 3 . Que chacun 
de vous appelle les divinités à son secours. Alors tous ces hommes 
s’adressèrent chacun à la divinité qu’il servait i , mais sans aucun 
résultat 5 . Il y avait parmi eux un Upâsaka observateur des cinq 


première, se trouvent les poissons d’une longueur de ioo, 200 et 300 yojana ; dans la 
seconde, ceux d’une longueur de 800, 900, r.000 et jusqu’à 1.400 yojana; dans 
la troisième, ceux d’une longueur de 1.500, 1.600 et jusqu’à 2.100 yojana. Là, dans 
cette grande mer, ces genres de poissons sont occupés à s’entre-dévorer : ceux qui 
se trouvent dans la première zone (bhümi) sont dévorés par ceux qui se trouvent 
dans la seconde ; ceux qui se trouvent dans la seconde sont dévorés par ceux qui 
se trouvent dans la troisième. Là, il y a un poisson nommé Timingila [à corriger en 
Timingilagila] qui, remontant de la troisième zone, émerge à la surface. Quand il 
ouvre la gueule, une trompe d’eau, violemment attirée, se précipite de la grande mer 
dans sa bouche ; attirés par cette masse d’eau, des poissons de tout genre, poissons, 
tortues, chevaux marins, dauphins, cétacés, etc., se précipitent de sa bouche dans 
son ventre. Lorsqu’il se meut, il est si grand que sa tête, même de loin, apparaît 
comme une montagne haute comme le ciel et que ses deux yeux ressemblent de loin 
à deux soleils au firmament ». 

1 Le capitaine (karnadhâra) ou chef des marchands (sârthavâha) s’appelle 
Sthapakarnika (variantes : Thapakarni, Thapakarnika , Sthâpakarnika) dans le 
Mahâvastu. Comparez le Stavakarnika de l’Avadânasataka et du Buddhacarita. 

2 Dans le Tsa p’i yu king, la vigie répond ; « Je vois en haut deux soleils qui 
apparaissent ; en bas est une montagne blanche ; au milieu est une montagne 
noire ». 

3 Dans le Divyavadâna, p. 231, le capitaine donne les explications suivantes. 
Yat tad bhavantah érüyate timitimingila iti timitimingilabhayam idam . T ai paéyantu 
bhavantah : pânlyâd abhyudgataparvatavad âlokyate, état tasya éirah ; paêyalha caisâ- 
para lohitikâ râjir yad etau tasyosthau ; paêyathaitâm aparâ avadâtâ mâlâ caisâ 
tasya dantamâlâ ; paêyathaitau dürata eva süryavad avalokyete etâv aksitârakau. 

4 Dans le Divyâvadàna, p. 232, les marchands invoquent àiva, Varuna, Kuvera, 
Mahendra, Upendra ; dans le Mahâvastu, p. 245, éiva, Vaisravana, Skandha, Va¬ 
runa, Yama, Dhrtarâstra, Virüdhaka, Virüpàksa, Indra, Brahma, Samudradevatâ ; 
dans le Hien yu king, certains invoquent le Buddha, sa Loi et sa Communauté, 
d’autres appellent les divinités des montagnes et des fleuves, leurs parents, leur 
femme et leurs enfants, leurs frères [comme dans la légende de Pürna] et leurs 
domestiques. 

6 « Plus leurs prières étaient ardentes, dit le Tsa p’i yu king, plus vite allait le 
bateau ». 
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règles (pxncasiksàpadaparigrhïta upâsaka) 1 qui dit aux autres: 
« Nous devons ciier ensemble Na mo fo (namo buddhâya) ; le Buddha 
est insurpassable (anuttara) ; il saura nous retirer de la détresse ». 
Tous les passagers unanimement (ekacittena) et d’un même cri 
(samaravena) s’écrièrent : Namo buddhâya (Hommage au Buddha !). 
Or ce poisson, dans une existence antérieure (pürvajanma ), avait 
été un mauvais disciple du Buddha (duhsilasrâvaka) 2 ; il gardait 
le souvenir de ses anciennes existences (pürvanivàsânusmrtijnâna). 
Entendant prononcer le nom du Buddha 3 , il éprouva du remords, 
referma la gueule, et les navigateurs furent sauvés 4 . 

Si la simple commémoration du Buddha (baddhânusmrti) peut 
[ainsi] effacer des péchés graves et sauver du danger, quels ne sont 
pas [les bienfaits] de la concentration commémorant les Buddha 
( buddhânusmrtisamâdhi) ? 

4. En outre, le Buddha est le roi de la loi (dharmarâja) .tandis que 
les Bodhisattva n’en sont que les capitaines. L’hommage et le res¬ 
pect reviennent au seul Buddha Bhagavat ; c’est pourquoi il faut 
toujours commémorer les Buddha. 

5. En outre, en commémorant toujours les Buddha, on obtient 
toutes espèces de qualités (guna) et d’avantages (artha). De même 
qu un grand ministre (niahâmâtya) qui a reçu des faveurs spéciales 
commémore toujours son maître, ainsi les Bodhisattva qui doivent 
au Buddha des qualités de tout genre et une immense sagesse, 

1 Le Divyàvadâna et le Hien yu king disent simplement un Upâsaka. Le Mpps 
tient a mentionner qu’il observait les cinq règles : ne pas tuer, ne pas voler, s’abste¬ 
nir de 1 amour défendu, ne pas boire d’alcool, ne pas mentir. Les docteurs discutent 
la question de savoir si ces obligations sont essentielles à la qualité d’Upâsaka. Cf. 
L. de La Vallée Poussin, Notes sur le chemin du Nirvana, BCLS, séance du 5 jan¬ 
vier 1925, n° i, p. 20, n. 2. — Dans le Tsa p’i yu king, c’est le capitaine du navire, 
le Sàrthavâha, qui conseille d’invoquer le Buddha. — Dans le Mahâvastu, p. 245, 
c est 1 âyusmat Pürnaka : entendant les marchands invoquer leurs divinités, il 
s élève de la montagne Tundaturika dans les airs et se tient au-dessus du navire. 
Les marchands veulent prendre en lui leur refuge en l’appelant Bhagavat. Pürnaka 
leur fait remarquer qu’il n’est pas Bhagavat, mais un simple érâvaka ; il leur conseille 
de crier d’une seule voix Namo buddhasya . 

On a vu plus haut les crimes dont Dharmaruci s’était rendu coupable aux temps 
du buddha Dîpamkara et du buddha Krakucchanda. 

3 Dans le Divyâvadâna, p. 232, le cri des marchands parvient d’abord aux 
oreilles du Buddha qui se trouvait à éràvastï, au Jetavana, et le Buddha le retrans¬ 
met ensuite au poisson géant. 

4 On a vu que le poisson se laissa mourir de faim et renaquit à éràvastï : ce 
fut la dernière existence de Dharmaruci : il se convertit entra dans l’ordre et attei¬ 
gnit l'état d’Arhat. 
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éprouvent de la reconnaissance et commémorent sans cesse le 109 b 
Buddha. 

Vous me demanderez pourquoi les Bodhisattva commémorent 
toujours les Buddha au lieu de pratiquer aussi les autres samâdhi . 

Mais dire qu’ils commémorent toujours les Buddha ne signifie pas 
qu’ils négligent les autres samâdhi ; cela veut dire qu’ils pratiquent 
le plus souvent le buddhânusmrtisamâdhi. 

6. Enfin, le sütra a mentionné plus haut (p. 321) les samâdhi de 
la Vacuité (sünyatà), du Sans-marques (ânimitta) et de la Non- 
prise en considération (aprànihita), mais il n’avait rien dit du 
buddhânusmrtisamâdhi . C’est pourquoi il en parle ici. 

(27) APARIMITABUDDHÂDHYESANAKUéALA. 

Sütra ; Ils excellaient à inviter d’innombrables Buddha (apari- 
mita buddhàdhyesanakusalaih ). 

èâstra : Les invitations 1 [qu’ils adressent aux Buddha] sont de 

1 En droit, il est entendu que le Bodhisattva, avant et après son entrée dans les 
Bhümi, doit cultiver la pensée de la Bodhi par la pratique des six ou dix Pâramitâ. 

Pour arriver au terme de sa carrière, il devra donc s'imposer de pénibles efforts 
qui se prolongeront durant trois, sept ou même trente-trois Asamkhyeyakalpa 
(cf. Samgraha, p. 209-2n ; Siddhi, p. 731 - 733 )- 

En fait cependant, il semble que la culture de la pensée de la Bodhi soit moins 
compliquée qu’il n’apparaît à première vue. Pour progresser dans la carrière il 
suffira au Bodhisattva d'accomplir fidèlement certains rites, auxquels les théoriciens 
du Mahâyâna attacheront de plus en plus d'importance. 

Un texte qui fait partie de la collection du Ratnaküta, 1 ’Ugradattaparipfcchâ 
(citée dans le éiksâsamuccaya, p. 290), recommande au Bodhisattva, pur et revêtu 
de vêtements purs, d’accomplir, trois fois le jour et trois fois la nuit, le Triskandha 
(triple exercice), à savoir la confession des péchés, la complaisance dans le bien 
et l’invitation aux Buddha. Voici d’ailleurs le texte : Âryogradattapariprcchâyâm 
ÏÏTnffireTndivasasya ca suceh éucivastraprâvrtasya ca triskandhakapravartanam 
uktam. tatra trayah skandhàh pâpadesanâpunyânumodanâbuddhâdhyesanâkhyâh. 

Le Mpps signale aussi ce triple exercice, et d’après les explications qu’il fournit 
ici, il semble que le Triskandha comprenait les exercices suivants : 

1° Pâpadesanâ, la confession des péchés. 

2 0 Buddhânusmrti-anumodanâ- samâdâpana, la commémoration, l’approbation 
et l’exhortation aux Buddha. 

3 0 Adhyesanâ et yàcanâ, invitation aux Buddha pour qu’ils prêchent la loi, et 
prière aux Buddha pour qu’ils retardent leur Nirvana. 

Mais c’est surtout éântideva qui recommande ces exercices spirituels dans son 
Bodhicaryâvatàra, Ch. II-IIX (tr. Lav., p. 8-21 ; tr. Finot, p. 29-42), et son éik¬ 
sàsamuccaya, p. 290-291 (tr. Bendall-Rouse, p. 263-265). Là, le triple exercice, 
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deux sortes 1 : 

1. Dès quun Buddha devient buddha, les Bodhisattva, trois fois 
la nuit et trois fois le jour — en tout, six fois — l'invitent en céré¬ 
monie : rejetant leur manteau sur l’épaule (ekâmsam uttarâsan- 
gant krtvâ) et les mains jointes (anjalim pranamya) , ils lui disent : 
«Dans les champs de Buddha (buddhaksetra) des dix régions 
(dasadis), d'innombrables Buddha, une fois devenus buddha, 
ne font pas tourner la roue de la loi (dharmacakra) . Moi, un tel, 
j’invite tous les Buddha à faire tourner pour les êtres la roue de 
la loi et à les sauver tous » 2 . 

2. Quand les Buddha sont sur le point d’abandonner leur vie 
de durée immense (aparimitâyus) , et se disposent à entrer dans le 
Nirvana, les Bodhisattva, trois fois la nuit et trois fois le jour, 
rejetant leur manteau sur l’épaule et les mains jointes, disent : 
«Moi, un tel, j’invite les inombrables Buddha des buddhaksetra 
des dix régions à demeurer longtemps encore en ce monde, durant 


ainsi appelé parce qu'il doit s'accomplir trois fois le jour et trois fois la nuit, comprend 
au moins six opérations : 

i° Vandana et püjana : adoration et culte des Buddha, etc. 

2 0 Saranagamana, prise de refuge dans le Buddha, etc., et pâpadeéanâ, confession 
des péchés. 

3 0 Punyànumodanà, complaisance dans le bien. 

4 0 Adhyesanâ, invitation aux Buddha pour qu'ils prêchent la loi. 

5 0 Yàcanâ, prière aux Buddha pour qu'ils retardent leur Nirvana. 

6° Parinâmanâ application du mérite au bien des créatures. 

Mais, ainsi que le remarque éàntideva, beaucoup de ces exercices se confondent : 
le vandana est indu dans la pâpadesanâ, et la yàcanâ ne fait qu'un avec Y adhyesanâ 
(cf. éiksàsamuccaya, p. 290). 

1 A savoir Y adhyesariâ, l'invitation, et la yàcanâ , la prière. 

2 Formule à,’adhyesanâ dans Bhadracarïpranidhàna, v. 10 : 

Ye ca daêaddiéi lokapradïpà 
bodhi vibudhya asangata prâptâh 
tân ahu sarvi adhyesami nâthâm 
cakru anuttaru vartanatàyai. 

« Et ces lampes du monde, dans les dix régions, qui ont atteint l'illumination 
et conquis le détachement, je les invite tous, ces protecteurs, à faire tourner l'in¬ 
surpassable roue [de la loi] ». 

pans le Bodhicaryàvatàra, III, v. 4 : 

Sarvâsu diksu sambuddhân prârthayâmi krtâhjalih 1 . 
dharmapradïpam kurvantu mohàd duhkhaprapâtinâm || 

« Je demande, les mains jointes, aux parfaits Buddha de toutes les régions : 
qu'ils allument la lampe de la loi pour ceux que l’erreur fait tomber dans le malheur». 
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des Kalpa sans nombre, pour le salut et le bien de tous les êtres » L 

C’est ainsi que les Bodhisattva invitent d’innombrables Buddha. 

Question.— Les Buddha ont une règle et, selon cette règle, 
ils doivent prêcher la loi et sauver en masse les êtres. Qu’on les 
invite ou non, cette règle reste la même. Pourquoi faudrait-il les 
inviter ? D’ailleurs, s’il est possible d’inviter les Buddha qui sont 
à proximité, comment pourrait-on inviter les Buddha des innom¬ 
brables buddhaksetra des dix régions ? On ne les voit même pas ! 

Réponse. — 1. Bien que les Buddha soient dans l’obligation 
de prêcher la loi et n’ont que faire d’une invitation humaine, celui 
qui les invite peut gagner des mérites (punya) en les conviant. 
De même, bien que le roi trouve chez lui en abondance des mets 
délicats, il y a encore des gens qui l’invitent pour obtenir ses faveurs 
et recueillir ses avis. 

2. D’ailleurs, si on éprouve de l’amitié (maitrïcitta) pour les êtres 
jet qu’on leur veut du bonheur, on gagne de grands mérites, même 
jsi ces êtres n’obtiennent rien. Il en est ainsi quand on invite les 
JSuddha à prêcher la loi. 

3. En outre, il y a des Buddha qu’on n’avait pas invités à prêcher 
et qui sont entrés directement dans le Nirvana sans avoir prêché 
la loi. Ainsi, dans le Fa houa king (Saddharmapundarïkasütra), le 
Bhagavat To pao (Prabhütaratna), que personne n’avait invité 
[àprêcher], entra directement dans le Nirvana, mais, dans la suite, 
son corps de buddha fictif (nirmânakdya) et son stüpa formé des 
sept joyaux (saptaratna) apparaissaient simultanément pour con- 


1 Formule de yàcanâ dans le Bhadracarîpranidhâna, v. 11 : 

Ye ’pi canirvrti daréitukâmâs 
tân abhiyàcami prâhjalibhütah 
ksetrarajopamakalpa sthihantu 
sarvajagasya hitâya sukhàya. 

« Et aussi ces Buddha qui veulent manifester leur Nirvana, je les supplie, les mains 
jointes : qu’ils attendent [pour y entrer] un nombre de Kalpa égal à celui des grains 
de poussière contenus dans un champ [de Buddha], et ce pour le bien et le bonheur 
du monde entier ». 

Dans le Bodhicaryàvatàra, III, v. 5 : 

Nirvâtukâmâmi ca jinàn yâcayâmi krtâhjalih \ 

kalpàn anantâms tisthantu mâ bhüd andham idam jagat || 

« Et je prie aussi ces Victorieux qui veulent entrer dans le Nirvana: qu'ils attendent 
durant des Kalpa sans fin, de peur que ce monde ne soit aveugle ». 


29 
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firmerla prédication du Saddharmapundarïkasütra b — De même 
encore le Buddha Siu chan to fo (Susàntabuddha) : comme ses dis¬ 
ciples n'avaient pas mûri les racines de bien (aparipakvakusalamüla) 
[et étaient, par le fait même, incapables de saisir son enseignement], 
il entra directement dans le Nirvana, mais il laissa [ici-bas] un 
Buddha fictif (nirmânabuddha) qui subsista durant un Kalpa 
pour sauver les êtres. — L’actuel Buddha éàkyamuni, après être 

1 Cf. Saddharmapundarïka, ch. XI : Stüpasamdarsana, p. 248-249 (tr. Burnouf 
p. 150-151; Kern, p. 236-237). Lorsque éàkyamuni était en train de prêcher le 
Lotus de la bonne loi, un stüpa précieux apparut dans les airs au-dessus de l’assem¬ 
blée. Une voix en sortit, qui félicita chaleureusement éàkyamuni. Ce dernier ouvrit 
le stüpa et y découvrit le corps momifié du buddha Prabhütaratna : 

Atha khalu bhagavân Éâkyamunis tathâgatas tasyâm veîâyâm svân nirmitân 
aéesatah samâgatân viditvâ ... tasyâm veîâyâm svakâd dharmâsanâd utthâya vaihà- 
yasam antarïkse *tisthat. tâs ca sarvâs catasrah parisadah utthâyâsanebhyo ’njalih 
pragrhya bhagavato mukham ullokayamtas tasthufy. atha khalu bhagavâms tam ma - 
hântam ratnastüpam vaihâyasam sthitam daksinayâ hastângulyâ madhye samudghâ - 
tayati sma samudghâtya ca dve bhittï pravisârayati sma. tadyathâ ’pi nâma mahânaga- 
radvâresu mahâkapâtasamputâv argalavimuktau pravisâryete. evam eva bhagavâms 
tam mahântam ratnastüpam vaihâyasam sthitam daksirtayâ hastângulyâ madhye sam - 
udghâtyâpâvrnoti sma. samanantaravivrtasya khalu punas tasya mahâratnastüba- 
sya atha khalu bhagavân Prabhütaratnas tathâgato ’rhan samyaksambuddhah simhâ - 
sanopavistah paryankam baddhvâ parisuskagâtrah samghatitakâyo yathâ samâdhi - 
samâpannas tathâ samdrsyate sma. evam ca vàcam abhâsata. sâdhu sàdhu bhagavan 
Sâkyamune. subhâsitas te ’yam Saddharmapundanko dharmaparyâyah. sâdhu khalu 
punas tvam bhagavan Èâkyamune yas tvam imam Saddharmapundarïkam dharma- 
paryâyam parsanmadhye bhâsase. asyaivâham bhagavan Saddharmapundarïkasya 
dharmaparyâyasya sravanâyehâgatah. 

« Alors le bienheureux Tathâgata éàkyamuni voyant, en ce moment, réunis tous 
les Tathâgata miraculeusement créés par lui de son propre corps .... se leva en ce 
moment de son siège,et s’élançant dans les airs, s’y tint suspendu. Les quatre 
assemblées réunies s’étant levées de leurs sièges, se tinrent debout, les mains jointes 
en signe de respect, et les yeux fixés sur la face de Bhagavat. Alors Bhagavat, avec 
l'index de sa main droite, sépara par le milieu ce grand Stüpa fait de pierres pré¬ 
cieuses qui était suspendu en l’air ; et après l’avoir séparé, il en ouvrit complètement 
les deux parties. De même que les deux battants des portes d’une grande ville 
s ouvrent en se séparant, lorsqu’on enlève la pièce de bois qui les tenait réunis, 
ainsi Bhagavat, après avoir, avec l’index de la main droite, séparé par le milieu 
ce grand Stüpa, fait de pierres précieuses, qui était suspendu en l’air, l’ouvrit en 
deux. A peine ce grand Stüpa fait de pierres précieuses eut-il été ouvert, que le bien¬ 
heureux Tathâgata Prabhütaratna, vénérable, etc., apparut assis sur son siège, 
les jambes croisées, ayant les membres desséchés, sans que son corps eût diminué 
de volume, et comme plongé dans la méditation ; et en même temps il prononça 
les paroles suivantes : Bien, bien, ô bienheureux éàkyamuni, elle est bien dite 
cette exposition de la loi du Lotus de la bonne loi que tu viens de faire ; il est bon, 
ô bienheureux éàkyamuni, que tu exposes aux assemblées ce Lotus de la bonne loi ; 
et moi aussi, ô Bhagavat, je suis venu ici pour entendre ce Lotus de la bonne loi » 
(tr. Burnouf). _ 
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devenu buddha , attendit 57 jours avant de prêcher la loi L II se 
disait : «Ma loi est profonde (gambhïra), difficile à sonder ( durvi- 
gâhya) et difficile à connaître (duraniibodha ). Les êtres attachés aux 
choses du monde (dlaydrâma) sont incapables de la comprendre » 2 . 


1 Ces 57 jours qui séparent l'illumination de la première prédication posent un 
problème de chronologie dans la biographie du Buddha. Les sources ne sont pas 
d’accord sur le nombre des semaines qui s’écoulèrent entre ces deux événements. 

Le Vinaya pâli (tome I) compte quatre semaines que le Buddha passa respecti¬ 
vement : 1. sous le bodhirukkha (p. 1) ; 2. sous Y ajapâlanigrodha (p. 3) ; 3. sous 
le mucalinda (p. 3) ; 4. sous le râjâyatana (p. 3). 

La Nidànakathà (p. 77-80) compte sept semaines que le Buddha passa respecti¬ 
vement : 1. au mahâbodhimanda ; 2. près de 1* animisacetiya ; 3. près du ratana- 
cankamacetiya ; 4. près du ratanagharacetiya ; 5. sous Y ajapâlanigrodha ; 6. près 
de Mucalinda ; 7. sous le râjâyatana. — Le Dïpavamsa, I, v. 29-30, représente la 
même tradition à un détail près : le Buddha aurait séjourné durant la septième 
semaine près du parc de Khïrapàla. 

Le Mahàvastu (tome III) compte aussi sept semaines. Le Buddha passa les deux 
premières sous le bodhidruma (p. 273 et 281) ; il consacra la troisième au dîrgha 
cankrama (p. 281). Durant les quatre dernières, il séjourna respectivement dans la 
demeure du nâga Kâla (p. 300), dans la demeure du nâga Mucilinda (p. 300), sous 
Yajapâlanyagrodka (p. 301), dans le Ksïrikâvana au Bahudevatàcaitya (p. 303). 
Le Mahàvastu termine en disant ; « C’est ainsi que Bhagavat a passé la retraite de 
sept semaines durant 49 jours ». 

Le Lalitavistara (p. 377, 379-381) situe ses sept semaines de la façon suivante : 
Le Buddha passe la première sur le siège de la Bodhi ; il consacre la seconde au 
dïrgha cankrama ; durant la troisième il séjourne au bodhimanda ; pendant la qua¬ 
trième il accomplit le dahara cankrama. Durant les trois dernières, il séjourne res¬ 
pectivement près de Mucilinda, sous Yajapâlanyagrodha, enfin sous l’arbre tara- 
yana. — Comparer Beau, Romantic Legend, p. 236 sq. 

A la fin de la septième semaine, 49 jours exactement après son illumination, 
le Buddha, sur l’invitation de Brahma, accepte de prêcher la loi. Mais au dire du 
Mpps, le premier sermon, celui de Bénarès, n’eut lieu que le 57 e j° ur * Huit jours 
se sont donc écoulés entre l'invitation de Brahma et le sermon de Bénarès. Nous 
savons par le Mahàvastu (III, p. 324-328) et le Lalitavistara, p. 406-407 (tr. Fou- 
caux, p. 338-339) que cette semaine fut remplie par le voyage effectué par le Buddha 
de Gayà à Vàrânasï. Selon la Nidànakathà, p. 81, le Buddha, après avoir séjourné 
encore quelques jours près du bodhimanda, prit la résolution d'être à Bénarès le jour 
de la pleine lune du mois Àsàdha (juin-juillet). Le 14, il se leva aux premières heures 
du jour et parcourut un chemin de 18 yojana, de sorte qu'il arriva encore le même 
jour, vers la soirée, a Rsipatana près de Bénarès. Ce même soir, il prêcha le Dhar- 
macakrapravartanasütra. 

2 Cf. Vinaya, I, p. 4 : ayant dhammo gambhïro duddaso duranubodho ... âlayârâmâ 
kho panâyam pajâ ... âlayârâmàya kho pana pajàya duddasam idamthânam ; Mahâ- 
vastu, III, p. 314 : gambhïro ayant marna dharmah ... âlayârâmâ khalu punar iyarn 
[praja] ... âlayârâmàyàm ca prajâyâm durdrsam imam sthânam ; Wou fen liu, T 
1421, k. 15, p. 103 c ; Sseu fen liu, T 1428, k. 31, p. 786 c. 

Sur la formule énigmatique : âlayârama, âlayarata , àlayasammudita, voir encore 
Majjhima, I, p. 167 ; Samyutta, I, p. 136 ; Anguttara, II, p. 131. — On sait que 
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109 c Néanmoins, Sâkyamuni n'entra pas en silence dans le bonheur du 
Nirvana. A ce moment, les Bodhisattva et les dieux Sakradevendra 
et Brahmàde varâja vinrent le saluer les mains jointes (anjalim 
pranamya) et l'invitèrent à faire tourner pour les êtres la ioue de 
la loi (dharmacakra) 1 . Le Buddha accepta en silence leur invitation 
et se rendit ensuite à Po lo nui (Vârànasï) dans le Lou lin (Mrga- 
dâva) où il fit tourner la roue de la loi. Dans ces conditions comment 
pouvez-vous dire qu'il est inutile d'inviter les Buddha ? 

4. Enfin, c'est une habitude chez les Buddha de considérer les 
êtres, non pas pour savoir s'ils sont nobles ou vils, légers ou lourds, 
mais pour savoir si on les invite. C'est à cause de cette invitation 
qu'ils prêchent la loi. Même si les êtres n'invitent pas le Buddha 
face à face, le Buddha, qui connaît toujours leurs pensées, entend 
quand même leur invitation. A supposer même que les Buddha 
ne voient pas et n'entendent pas [ceux qui les invitent], il y aurait 
quand même du mérite à les inviter. A fortiori , quel avantage 
n'y a-t-il pas à les inviter quand ils peuvent [vous] voir et vous 
entendre ? 

Question. — S'il est si avantageux d'inviter les Buddha, pour¬ 
quoi les invite-t-on seulement dans les deux circonstances [indi¬ 
quées ci-dessus, p. 416] ? 

Réponse. — Il n'est pas nécessaire de les inviter dans les autres 
circonstances, mais dans ces deux-là, c'est indispensable. 

S'ils prêchaient la loi sans y être invités, les hérétiques (tïrthika) 
diraient : « Sa qualité [de Buddha] étant définitivement établie, 
n'est-ce pas par attachement à son système ( dharmâ bhinivesa) 
qu'il parle tant et agit tant ? ». C’est pourquoi les Buddha, pour 
prêcher, doivent y être invités. Les gens diraient aussi : « S'il 
connaît le [vrai] caractère des Dharma, il ne devrait pas convoiter 
une longue vie. En restant ainsi longtemps dans le monde, il ne se 
hâte guère d'entrer dans le Nirvana ! » C'est pourquoi il faut les 
prier [de demeurer longtemps ici-bas]. Si les Buddha prêchaient 
sans y être invités, les gens diraient que le Buddha est attaché 
à son système et veut le faire connaître aux hommes. C'est pourquoi 
ils doivent attendre l'invitation des hommes pour faire tourner 
la roue de la loi. 

l’école idéaliste des Vijnânavâdin a eu recours à ces textes pour démontrer par 
l’écriture l’existence de la connaissance réceptacle (âlayavi'}flâna ). Voir Samgraha, 
p. 26 ; Siddhi, p. 180 ; S. Lévi, Autour d’Aêvaghosa, JA, oct.-déc. 1929, p. 281-283. 

1 Sur l’invitation de Brahma, voir ci-dessus, p. 57-58. 
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Les hérétiques (tïrthika) sont personnellement attachés à leur 
système; avec ou sans invitation, ils le prêchent aux hommes. 

Le Buddha n'a ni attachement ni amour pour sa loi ; c’est par 
compassion (karund) pour les êtres qu’il la prêche quand on l'y 
invite ; si on ne l'invitait pas, il ne ferait pas tourner la roue de la 
loi. Des stances disent : 

Les Buddha disent : « Qu'est-ce que le Vrai ? 

Qu'est-ce que le Faux ? 

Le Vrai et le Faux 
Sont tous deux inexistants. 

Aussi la Vérité consiste 
A ne pas discourir sur les Dharma ». 

C'est par compassion pour les êtres 
Qu'ils font tourner la roue de la Ici. 

De plus, si le Buddha prêchait la loi sans y être invité, il aurait 
prêché ses propres découvertes (pratibhd), ses propres croyances 
(grdha) et aurait certainement répondu aux quatorze questions 
difficiles (cf. ci-dessus, p. 154). Mais ici, quand les dieux l'invitèrent 
à prêcher, il s'agissait seulement de trancher la vieillesse (fard), 
la maladie (vyâdhi) et la mort (marana), il ne s'agissait pas de ques¬ 
tions controversées (nigrahasthàna) ; c'est pourquoi il n'a pas 
répondu aux quatorze questions difficiles et échappe à tout reproche. 

Pour cette raison, il faut l'inviter pour qu'il fasse tourner la roue 
de la loi. 

En outre, né parmi les hommes, le Buddha agit néanmoins en 
Mahâpurusa : malgré sa grande pitié (karund), il ne prêche pas 
sans y être invité. S’il prêchait sans invitation, il serait critiqué 
par les hérétiques (tïrthika) ; il doit donc d'abord être invité. 110 a 
D'ailleurs les hérétiques sont de la secte du dieu Brahma, et si 
Brahma invite lui-même le Buddha, les hérétiques se soumettent. 

Enfin les Bodhisattva, trois fois le jour et trois fois la nuit, 
accomplissent régulièrement un triple exercice (triskandha) l : 

(1) Le matin, rejetant leur manteau sur l'épaule (ekdmsam utta - 
rdsangam krtvd) et joignant les mains (krtdhjali ), ils rendent hom¬ 
mage aux Buddha des dix régions en disant : « Moi, un tel, en 


1 Voir ci-dessus, p. 415, n. i. 




422 


423 


[k. 7, p. no a] 

présence des Buddha actuels des dix régions, je confesse les fautes 
et les péchés du corps, de la voix et de la pensée que j’ai commis 
durant d’innombrables Kalpa, dans mes existences présentes et 
passées. Je fais le vœu de les effacer et de ne plus les commettre » \ 
Pendant la nuit, ils répètent trois fois cette formule. — (2) Ils 
commémorent les Buddha des dix régions et des trois temps, leurs 
actions (carita), leurs qualités (gtina) ainsi que celles de leurs dis¬ 
ciples. Ils les approuvent (anumodante) et les exhortent (samâ- 
dâpayanli). — (3) Ils supplient les Buddha actuels des dix régions 
de faire tourner la roue de la loi et invitent les Buddha à rester 
longtemps dans le monde, durant d’innombrables Kalpa, pour sau¬ 
ver tous les êtres. En accomplissant ce triple exercice, les Bodhi- 
sattva gagnent des mérites immenses et se rapprochent de l’état 
de Buddha. C'est pourquoi ils doivent inviter ces derniers. 


(28) NÂNÂDRSTlPARYAVASTHÂNAKLEéAPRASAMANAKUSALA. 

Sütra ; Ils excellaient à détruire les diverses vues fausses, enve¬ 
loppements et passions (ndnddrsiiparyavasthdnaklesaprasama- 
nakusalaih ). 

èdstra ; I. Il y a plusieurs sortes de vues fausses (drsti) : 

(1) Deux sortes de drsti : la vue d’éternité (sdsvatadjrsti) et la vue 
d’anéantissement (ucchedadrsti) 1 2 . La sdivatadrsti est une adhésion 
de l’esprit (cittaksdnti) qui tient les cinq agrégats (skandha) pour 
éternels (nitya) ; Y ucchedadrsti est une adhésion de l’esprit qui 
tient les cinq agrégats pour périssables. Les êtres tombent souvent 
dans ces deux vues fausses. Les Bodhisattva qui les ont supprimées 
chez eux, sont aussi capables de les supprimer chez les autres pour 
les établir dans le Chemin du milieu (madhyamà pratipad). 

1 Formule de pàpadeéanâ dans Bhadracaripranidhâna, v. 8 : 

yac ca krtam mayi pàpu bhaveyyâ 
râgatu dvesatu mohavasena 
kâyatu vâca manena tathaiva 
tam pratideêayamï ahu sarvam. 

« Et les péchés qui ont pu être commis par moi, sous la poussée de l'attachement, 
de la haine ou de l’erreur, péchés de corps, de voix ou de pensée, je les confesse 
tous ». 

Voir aussi un formulaire plus développé dans Bodhicaryâvatâra, II, v. 27-66. 

2 C’est Vantagrâhadrsti : Anguttara, I, p. 154 ; II, p. 240 ; III, p. 130 ; Koâa, 

V, p. 17, IX, p. 265. 
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(2) Deux sortes de drsti : la vue d’existence (bhavadrsti) et la 
vue de non-existence (vibhavadrsti) L 

(3) Trois sortes de drsti : l’adhésion à tous les Dharma (sarva- 
dharmaksdnti) , la non-adhésion à tous les Dharma (sarvadharmesv 
aksdntih), le fait d’adhérer et de ne pas adhérer à tous les Dharma 
(sarvadharmesn ksdnty aksdntih ). 

(4) Quatre sortes de drsti 2 ; 1. Le monde est éternel, le monde 
est non-éternel, le monde est à la fois éternel et non-étemel, le 
monde n'est ni éternel ni non-éternel (sâsvato lokah, asdsvato lokah, 
édsvatas cdsdsvatas ca lokah, naivasdsvato ndsdsvatas ca lokah) ; 
2. Le monde et le moi sont finis, sont infinis, sont à la fois finis 
et infinis, ne sont ni finis ni infinis (antavdn lokas cdtmd ca, anan - 
tavdn lokas cdtmd ca, antavdms cdnantavdms ca lokas cdtmd ca, 
naivdntavdn ndnantavdms ca lokas cdtmd ca) ; 3. Le Tathâgata 
[ou le saint affranchi du désir] existe après la mort, n’existe pas après 
la mort, existe et n’existe pas à la fois après la mort, ne peut ni 
exister ni ne pas exister après la mort (bhavati tathdgatah parant 
marandn, na bhavati tathdgatah par dm marandd, bhavati ca na bha¬ 
vati ca tathdgatah parant marandn, naiva bhavati na na bhavati ca 
tathdgatah parant marandt). 

( 5 ) Cinq sortes de drsti 3 : 1. satkdyadrsti (vue relative à l’accu¬ 
mulation des choses périssantes, c'est-à-dire relative aux cinq 
skandha), 2. antagrdhadrsti (vue de la croyance aux thèses extrêmes 
de l’éternité ou de l’anéantissement), 3. mithyddrsti (vue fausse 
qui consiste à nier ce qui existe réellement), 4. drstiparàmarsa 
(estime des mauvaises vues), 5. éïlavratapardmaréa (estime exa¬ 
gérée de la moralité et des pratiques disciplinaires). 

Ces diverses vues s’élèvent jusqu’au nombre de 62 drstigata 4 . 

Ces vues-là, diverses causes et conditions (hetupratyaya) les 
engendrent, diverses sciences (jmnaparydya) les découvrent, 
divers maîtres (dcârya) les entendent ; sous des caractères diffé¬ 
rents, elles constituent toutes sortes d’entraves (samyojana) et 
causent aux êtres diverses douleurs (duhkha). C’est pourquoi 

1 Cf. amyutta, III, p. 93 Majjhima, I, p. 65 ; Anguttara, I, p. 83 ; Kosa, IX, 
P- 265. 

2 On tombe dans ces drsti quand on se prononce sur les 9 uest ^ ons 

difficiles » dont il a déjà été question ci-dessus, p. 154 S< 1 - 

V ‘> rCosa, V, p. 15-18. 

4 Ces 62 drsti g ata sont exposés dans le Brahmajàlasütra ; ils ont pour racine l 
satkàyadrsti. 
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elles sont nommées vues diverses (ndnâdrsti). Le sens du mot 
drsti sera exposé plus loin en détail. 

II. Il y a dix enveloppements (paryavasthdna) 1 : 1. colère 
(krodha), 2. hypocrisie (mraksa), 3. torpeur (styâna), 4. langueur 
(middha), 5. regret (kaukrtya), 6. dissipation (auddhatya), 7. 
disrespect (dhrikya), 8. impudence (anapatràpya), 9. avarice 
(mâtsarya), 10. envie (îrsyd). — En outre, parce qu’elles entravent 
la pensée, toutes les passions (klesa) sont appelées paryavasthdna. 

III. Les passions (klesa) sont nommées klesa (en chinois, fan 
nao) parce qu’elles vexent (fan) et tourmentent (nao) la pensée. 

110 b II y a deux sortes de klesa : l’attachement interne ( ddhydtmika- 
sanga) et l’attachement externe (bâhyasahga). Les kleêa d’attache¬ 
ment interne sont les cinq drsti,le doute (vicikitsâ ), l’orgueil (mâna), 
etc. ; les kleêa d’attachement externe sont l’amour (râga), la haine 
(dvesa), etc. L’ignorance (avidyâ) est à la fois interne et externe. 

Il y a encore deux sortes de bandhana (lien) : ceux qui dépendent 
de la soif (trs^dpatita) et ceux qui dépendent des vues fausses 
(drstipatita ). 

Il y a encore trois sortes de bandhana : ceux qui dépendent de 
l’amour (mgapatita), ceux qui dépendent de la haine (dvesapatita) 
et ceux qui dépendent de la sottise (mohapatita) 2 . Ils sont nommés 
kleêa. 

Certaines personnes comptent 10 paryavasthdna ; d’autres, 500 3 4 . 
Les kleêa sont nommés : « toutes les entraves (samyajana) ». Il y a 
9 sdmyofana, 7 anuéaya et, globalement, 98 bandhana i . 

Selon le Kia tchan yen tseu a p’i t’an (Kâtyâyanïputrâbhidharma), 
ces 10 paryavasthdna et les 98 bandhana font 108 kleêa s . Dans le 
Tou tseu eul a p’i t’an (Vâtsîputrïyâbhidharma), les samyojana 
sont les mêmes, mais les paryavasthdna sont au nombre de 500. 


1 Kosa, V, p, go, 

2 Koéa, V, p. 87. 

3 Les Vaibhâsika admettent io paryavasthdna (Koéa, V, p. go) ; d’autres en 
comptent 500 (P’i ni mou king, T 1463, k. 8, p. 850, dans Hôbôgirin, Bonnô, p. 124). 

4 II y a 6 anuéaya : râga, pratigha, mâna, avidyâ, drsti, vimati (Kosa, V, p. 2).— 
Ils font 7 en divisant en deux le râga (Koéa, V, p. 3 ; Dïgha, III, p. 254, 282; 
Anguttara, IV, p. 9; Samyutta, V, p. 60; Vibhanga, p. 383; Jnânaprasthàna, 
T I 543 > k. 4, p. 784 c). — Ils font 10 en divisant en cinq la dfsti (Kosa, V, p. 9). 
Ils font 98 en comptant 36 anuéaya dans le Kâmadhâtu, 31 dans le Rüpadhâtu, 
et 31 dans TÀrüpyadhâtu (Prakaranapâda, T 1541, k. 3, p. 637 c ; Jnânaprasthâna, 
T I 543 * L. 4, p. 784 c ; Koéa, V, p. 9). 

4 Sur ces 108 kleêa, Przyluski, Aêoka, p. 323. 



Toutes ces passions, les Bodhisattva les détruisent chez eux 
par toutes sortes de moyens (upàya), et ils excellent aussi à les 
détruire chez les autres. 

Ainsi, au temps du Buddha, trois frères, Tainé, le second et le 
dernier, entendirent parler de trois courtisanes (vesyâ) : Ngan lo 
p'o U (Âmrapàli) du pays de Vaisàlî, Siu man na (Sumanâ) de 
Srâvasti et Yeou po lo p’an na (Utpalavarnà) de Râjagrha. Les 
trois frères, entendant chacun vanter la beauté incomparable de 
ces trois femmes, y pensaient jour et nuit et ne pouvaient en déta¬ 
cher leur pensée. En songe, ils rêvèrent qu’ils les possédaient. 
Une fois réveillés, ils se dirent : «Ces femmes ne sont pas venues 
à nous et nous ne sommes pas allés à elles ; pourtant le plaisir 
s’est produit. A cause de lui, nous nous sommes éveillés. Tous les 
Dharma sont-ils de ce genre ? » 1 . Alors ils se rendirent auprès du 
bodhisattva P'o t'o p'o lo (Bhadrapâla) pour l’interroger sur cette 
affaire. Bhadrapâla leur dit : « Tous les Dharma sont bien ainsi ; 
ils sont tous issus de la pensée » ; puis il expliqua adroitement 


1 Mise en histoire d’un exemple souvent utilisé dans les traités màdhyamika. 

Pitrputrasamâgamasütra, cité dans éiksâsamuccaya, p. 252 : Taira maharaja 
mâyopamânïndriyâni svapnopamâ visayâh. tadyathâpi nâma makârâ]a purusak 
suptah svapnântare janapadakalyânyâ striyâ sârdham paricaret. sa éayitavibuddho 
janapadakalyânïm striyam anusmaret. tat kim manyase maharaja samvidyate svap¬ 
nântare janapadahalyanï strï. âha. no hïdam bhagavan . bhagavân âha. tat kim manyase 
mahâvâjâpi nu sa purusak panditajâiïyo bhaved yak svapnântare janapadakalyânïm 
striyam anusmaret tayà vâ sârdham krïditam abhiniveêet . âha. no hïdam bhagavan. 
tat kasya hetoh. atyaniatayà hi bhagavan svapnântare janapadahalyanï na samvi¬ 
dyate nopalabhyate. kutah punar anayâ sârdham parieur and. anyatra yâvad eva sa 
puruso vighâtasya klamathasya bhàgï syât. 

Bhavasamkrântisütra cité dans Madh. avatâra, p. 127 (tr. Lav., Muséon, 1910» 
p. 319) : «De même, ô grand roi, qu'un homme endormi rêve qu'il possède la belle 
de l'endroit ; et réveillé de son sommeil, il pense avec regret à la belle. Qu'en penses- 
tu, ô grand roi ? Est-ce un homme sensé celui qui, ayant rêvé qu’il possède la belle, 
pense avec regret à la belle après qu’il s’est réveillé de son sommeil ?» — « Non pas, 
ô Bhagavat. Et pourquoi ? Parce que, ô Bhagavat, la belle, en rêve, ni n’existe, 
ni n’est perçue. A plus forte raison, la possession de la belle. Mais, cependant, cet 
homme sera épuisé et fatigué ». Comparer les versions chinoises dans Bhavasam- 
krânti, éd. N. A. Sâstrî, p. 10-11. 

Les Vijnânavâdin expliquent aussi comment, en l’absence de tout Gbjet, il peut y 
avoir accomplissement de la fonction (krtyakriyâ) comme dans le rêve : cf. Vim- 
éikà, p. 4 : Svapnopaghâtavat krtyakriyâ siddheti veditavyam. yatkâ svapne dvaya- 
samâpattim antarena éukravisargalaksanah svapnopaghdtah. « Il faut savoir que 
l’accomplissement de la fonction est assuré [en l'absence de tout objet réel] comme 
la perte au cours du rêve : ainsi, dans le rêve et en dehors de tout accouplement, 
il y a une perte caractérisée par Yeffusio seminis ». 






426 


427 


[k. 7, p. no c] 

(upâyena) à ces trois hommes la vacuité (sünyatâ) des Dharma, et 
tous trois devinrent des [Bodhisattva]sans régression (avaivartika). 
C'est de cette manière aussi que les Bodhisattva emploient toutes 
sortes de ruses pour prêcher la loi aux êtres et supprimer chez eux 
les vues fausses (drsti) , les enveloppements (paryavasthdna) et 
les passions (klesa). C'est ce que le sütra exprime en disant: 
nânâdrstiparyavasthânaklesaprasamanakusala. 


(29) SAMÂDHléATASAHASRÂBHINIRHÂRAVlKRÎDANAKUSALA. 

Sütra : Ils excellaient à produire et à jouer avec cent mille con¬ 
centrations ( samâdhisatasahasrâ bhinirhâravikndanakusalaih ). 

Sâstra : Par la force de l'extase (dhyâna) et de la discipline 
mentale (cittaniyama ), par la force de la pure sagesse (visuddha- 
prajnâ) et des artifices salvifiques (upâya), ces Bodhisattva pro¬ 
duisent (abhinirharanti) toutes sortes de concentrations (samâ- 
dhi ). 

Qu'est-ce que le samâdhi ? C'est la fixation sur un point d'une 
pensée bonne (kusalacittaikâgratâ ), l'immobilité de la pensée 
( cittâcalatâ ). 

Il y a trois sortes de samâdhi : 1. samâdhi avec vitarka (enquête) 
et vicdra (jugement) ; 2. samâdhi sans vitarka et avec seulement 
vicdra ; 3. samâdhi sans vitarka et sans vicdra 1 . 

Il y a encore quatre sortes de samâdhi : 1. samâdhi se rattachant 
au monde du désir (kâmadhâtvavacara) ; 2. samâdhi se rattachant 
au monde matériel (rüpadhâtvavacara) ; 3. samâdhi se rattachant 
au monde immatériel (ârüpyadhâtvavacara) ; 4. samâdhi ne se 
rattachant à rien. 

Ici il s'agit des samâdhi de Bodhisattva dont il a été question plus 
haut (p. 321). Ils ne sont pas aussi parfaits (paripürna) que ceux 
des Buddha. C'est par la pratique et l'exercice de l'effort (prayatna) 
que les Bodhisattva les produisent (abhinirharanti). 

Question. — Pourquoi les Bodhisattva produisent-ils (abhi - 
10 c nirharanti) et jouent-ils (vikrïdanti) avec ces cent mille samâdhi ? 

Réponse.— Les êtres (sattva) sont innombrables (apramâna), 
et chez eux le fonctionnement de la pensée' (cittapravrtti) diffère : 
les uns ont des facultés aiguisées (iïksna) t les autres ont des facultés 

1 Voir les références dans Kosa, VIII, p. 183. 
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obtuses (mrdu) ; chez les uns les entraves (samyojana) sont 
épaisses, chez les autres elles sont minces. Aussi les Bodhisattva 
exercent-ils cent mille espèces de samâdhi pour trancher [chez 
ces êtres] le trouble des passions. Ainsi, ceux qui veulent enrichir 
les pauvres (daridra) y doivent d'abord accumuler toutes sortes 
de richesses (vasu) et de provisions (sambhâra) pour aller ensuite 
au secours des pauvres ; ceux qui veulent soigner les malades 
(vyâdhita) , doivent d'abord préparer toutes sortes de drogues 
(bhaisajya) pour aller ensuite guérir les malades. De même, les 
Bodhisattva qui veulent sauver les êtres, exercent des centaines 
de milliers de samâdhi. 

Question. — Pourquoi ne se contentent-ils pas de produire (abhi - 
nirhâra) ces samâdhi , mais jouent-ils (vikndana) encore avec 
eux ? 

Les Bodhisattva qui produisent ces samâdhi s'amusent à en sortir 
(vyutthâna) et à y rentrer (pravesa) ; cette maîtrise (vasitâ) sur les 
samâdhi est nommée jeu (vikndana). Ce jeu n'est pas attachement 
au désir (brsmâbandhana) ; c'est une maîtrise (vasitâ). Ainsi le 
lion (simha) qui se montre parmi les gazelles (mrgd) un souverain 
(îsvara) sans peur, est nommé mrgarati (celui qui s'amuse avec les 
gazelles). De même ces Bodhisattva qui ont la maîtrise sur les 
samâdhi, en sortent et y entrent à volonté. [Les autres hommes 
[n'ont pas une telle maîtrise sur les samâdhi ] : certains y rentrent 
à volonté, mais n'y restent pas et n'en sortent pas librement ; 
d’autres y restent à volonté, mais n'y entrent pas et n'en sortent 
pas librement ; d'autres en sortent à volonté, mais n'y restent pas et 
n'y entrent pas librement ; d'autres y entrent et y restent à volonté, 
mais n'en sortent pas librement ; d'autres enfin y restent et en 
sortent à volonté, mais n'y entrent pas librement. Parce que les 
Bodhisattva ont sur les samâdhi le triple pouvoir [d'y entrer, d'y 
rester et d'en sortir] à volonté, le sütra dit qu'ils produisent cent 
mille samâdhi et jouent avec eux. 


Sütra : Ces Bodhisattva étaient munis d'innombrables qualités 
de ce genre (evamvidhais câpramânair gunaih samanvâgataih). 

Éâstra : Comme ces Bodhisattva entourent le Buddha, l'homme 
qui voudrait célébrer leurs qualités (guna), fût-ce même durant 
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d’innombrables kofi de Kalpa, ne pourrait épuiser le sujet. C’est 
pourquoi ils sont munis d’innombrables qualités. 

Les 22 principaux Bodhisattva 1 . 

Sütra : C’étaient les Bodhisattva : 

1. P’o Vo p’o lo ou Chan cheou (Bhadrapâla). 

2. Lu na kHe lo ou Pao tsi (Ratnâkara). 

3. Tao che (Sârthavâha). 

4. Na lo ta (Naradatta). 

5. Sing tô (Subhagupta, d’après la Pancaviméati ; Guhagupta, 
d’après la éatasâhasrikâ). 

6. Chouei t'ien (Varunadatta). 

7. T chou Vien (Indradatta). 

8. Ta yi (Uttaramati). 

9. Yi yi (Viéesamati). 

10. Tseng yi (Vardhamânamati). 

11. Pou hiu kien (Amoghadarëin). 

12. Chan tsin (Susamprasthita). 

13. Che cheng (Suvikràntavikiamin). 

14. TchJang k'in (Nityodyukta). 

15. Pou chô tsing tsin (Aniksiptadhura). 

16. Je tsang (Süryagarbha). 

17. Pou kHue yi (Anupamacintin). 

18. Rouan che y in (Avalokitesvara). 

19. Wen chou che li ou Miao tô (Maiijuérï). 

20. Tche pao yin (Ratnamudrâhasta). 


1 Ces principaux Bodhisattva ne forment pas une liste stéréotypée et leur nombre 
n est pas fixé à vingt-deux, même dans les versions de la Pancaviméati. J’en compte 
23 dans la traduction de Moksala (T 221, k. 1, p. 1 a-b) ; 24 dans le texte sanskrit 
édité par N. Dutt (p. 5) et la traduction de Dharmaraksa (T 222, k. 1, p. 147 a-b) ; 
26 dans la traduction de Hiuan tsang (T 220, k. 401, p. 1 c). La éatasàkasrikâ, 
p. 6-7, en énumère encore bien davantage. 

Par contre, les seize premiers Bodhisattva de la liste, tous vivants dans le monde, 
forment le groupe homogène des Sodaêa satpurusâh, qui intervient dans plusieurs 
sütra du Grand Véhicule : Mahâratnaküta, T 310, k. 17, p 91 c 14-15; k. ni, p. 
623 b 13-14 ; Wou leang cheou king, T 360, k. x, p. 265 c 16 ; Visesacintàbrahma- 
pariprcchâ, T 585, k. 1, p. 1 a 14 ; T 586, k. i, p. 33 b 9 ; T 587, k. 1, p. 62 b 12 ; 
Saddharmapundarïkasütra, p- 3, h 10. Ce sont les seize Bodhisattva de la doctrine 
exotérique (Hien kiao), distincts des seize Bodhisattva de la doctrine ésotérique 
(Mi kiao). 
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21. Tch’ang kiu cheou (Nityotksiptahasta). 

22. Mi lô ou T s eu che (Maitreya). 

Ils étaient à la tête d’innombrables milliers de kotinayuta de 
Bodhisattva Mahâsattva, qui tous étaient en Expectative de suc¬ 
cession (ekajâtipratibaddha) 1 et devaient encore accéder à l’état 
~de Buddha (bhüyastvena kumârabhüta) 2 . 

~~èâstra : Tous ces Bodhisattva accompagnant le Buddha se trou¬ 
vaient à Ràjagrha sur le Grdhrakütaparvata. 

Question. — Ces Bodhisattva sont très nombreux ; pourquoi 
le sütra donne-t-il seulement le nom de 22 d’entre eux ? 

Réponse.— S’il voulait citer par leur nom les innombrables 
kotinayuta de Bodhisattva, il n’en finirait pas ; celui qui voudrait 
les citer tous n’aurait pas à sa disposition un nombre suffisant de 
caractères (aksara). 

De plus il y a deux catégories parmi ces Bodhisattva : les laïcs 
(grhastha) et les religieux (pravrajita) : 

1. Sont des Bodhisattva laïcs, les seize premiers de la liste, à 
commencer par Bhadrapâla. 

— Bhadrapâla, de la caste des Vaiéya, est un vieillard de Wang 
chô (Ràjagrha) 3 . 

— Ratnâkara^un^ jeune prince (kumâra), est un habitant de 
PH ye li (Vaiéâlï). 

— Subhagupta, fils de marchand (sresfhiputra) , est un habitant 
du T chan po (Campa). 

— Sârthavâha, de la caste des Vaiéya, est un habitant de Chô 
p’o fi (âràvastï). 

Naradatta, de la carte des Brâhmanes, est un habitant de Mi 
fi lo (Mithilâ). 

— Varunadatta est un bodhisattva upâsaka . 

2. Sont des Bodhisattva religieux (pravrajita) , Maitreya, Man- 
juérî, etc. 

1 L'expression chinoise Pou tcKou « en expectative de succession» ne rend qu'im¬ 
parfaitement le sanskrit ekajâtipratibaddha (en tibétain skye ba gcig gis thogs pa) 
qui signifie : séparé [de l'état de Buddha] par une renaissance seulement. 

2 L’expression chinoise Chao tsouen wei tchô « qui accédera à la position noble » 
ne rend qu'imparfaitement le sanskrit bhüyastvena kamârabhüta (en tibétain phal 
cher gïon nur gyur pa) qui signifie; toujours prince [c'est-à-dire associé au pouvoir 
royal]. . 

Nous retrouverons cette expression plus bas, k. 10, p. 128 a 16, où elle traduit 
encore bhüyastvena kumârabhüta. 

2 Voir le Bhadrapàlasütra, T 416, k. 1, p. 872 a-b 
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3 - Les bodhisattva Avalokiteévara, etc., proviennent tous d’un 
champ de Buddha (buddhaksetra) en région étrangère (desântara). 

En citant ces quelques laïcs (grhastha), le sùtra inclut tous les 
bodhisattva laïcs ; il fait de même pour les bodhisattva religieux 
(pravrajita) et les bodhisattva étrangers (desdntarin). 

Question. — Quelles sont les qualités spéciales (visesa) du 
bodhisattva Bhadrapâla, mis en tête de liste ? — Si on mettait 
en tête les plus grands, il faudrait citer d’abord les Bodhisattva 
Pien ki (Vairocana), Kouan che yin (Avalokiteévara), Tô ta che 
(Mahâsthâmaprâpta), etc. Si on mettait en tête les plus petits, 
il faudrait citer d’abord les bodhisattva de corps de chair (mdm- 
sakdyabodhisattva) et ceux qui viennent de produire pour la pre¬ 
mière fois la Pensée de la Bodhi ( prathamacittotpddikabodhisattva). 

Réponse. — Si le bodhisattva Bhadrapâla est cité en tête, ce 
n’est pas qu’il soit le plus grand ou le plus petit, mais parce qu’il 
est un vieillard de Râjagrha, le plus grand des Bodhisattva laïcs 
(avadâtavasanabodhisattva) , et que le Buddha se trouve précisé¬ 
ment à Râjagrha pour prêcher la Prajnâpâramitâ. 

En outre, le bodhisattva Bhadrapâla possède d’immenses qua¬ 
lités (guna) de tout genre et, dans le Pan tcheou san mei (Pratyut- 
pannasamâdhi ) 1 , le Buddha en personne a fait l’éloge de ses quali¬ 
tés. 

Question. — Si le bodhisattva Maitreya peut être dit en « Expec¬ 
tative de succession» (ekajâtipratibaddha) 2 , comment les autres 
bodhisattva sont-ils encore appelés à accéder à l’état de Buddha ? 

Réponse. — Ces Bodhisattva répartis dans les [divers] champs 
de Buddha (buddhaksetra) des dix régions, sont tous en Expecta¬ 
tive de succession (ekajâtipratibaddha). 

1 II s'agit du Bhadrapâlasütra qui est connu par une traduction tibétaine inti¬ 
tulée Da Itar gyi sans rgyas mnon sum du bzugs pahi tin ne. hdzin — Pratyutpanna- 
buddhasammukhâvasthitasamâdhi, Mdo X, 1 (Csoma-Feer, p. 250 ; OKC, n° 281, 
p. 299) et quatre traductions chinoises dues respectivement à Jnânagupta (T 416), 
à Tche tch'an (T 417 et T 418) et à un traducteur anonyme (T 419). 

2 II est admis dans le Petit Véhicule que le bodhisattva Maitreya, actuellement 
dans le ciel des Tusita, succédera immédiatement au Buddha éâkyamuni, au cours 
de ce Kalpa, quand la vie humaine sera de 80.000 ans (cf. Dïgha, III, p. 75 ; Tch’ang 
a han, T 1, k. 6, p. 41 c ; Tchong a han, T 26, k. 13, p. 511 a). Maitreya mérite 
donc le qualificatif de pou tek’ou : en expectative de succession. Mais comment les 
innombrables autres bodhisattva pourraient-ils être eux aussi en expectative de 
succession ? 

L’objection n’arrête pas les docteurs du Grand Véhicule qui admettent qu’il peut 
y avoir en même temps plusieurs Buddha, pourvu que ce soit dans des Trichilio- 
cosmes différents (cf. p. 303). 
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CHAPITRE XIV. 

ÉMISSION DE RAYONS 

ACTE I. 

Sütra : Alors donc le Bhagavat, ayant disposé lui-même le siège 
du lion, s’assit les jambes repliées 1 ; tenant le corps droit et fixant 
son attention, il entra dans la concentration nommée Roi-des¬ 
concentrations, dans laquelle rentrent toutes les concentrations 
(Atha khalu bhagavân svayam eva simhdsanam prajhapya nya'sïdat 
paryahkàm baddhvâ rjukdyam pranidhâyâbhimukhïm smrtim upa- 
sthdpya samddhirdjam nâma samddhim samâpadyate sma yatra 
sarvasamâdhayo ’ntargatàh). 

Sdstra : Question.— Le Buddha possède un servant (upasthâ- 
yaka) et de nombreux Bodhisattva ; pourquoi dispose-t-il lui-même 
le siège du lion (sùnhïïsana) ? 


• 1 II faut se représenter le Buddha assis en padmâsana « manière particulière de 
s’accroupir avec les jambes étroitement repliées et la plante des pieds retournée 
en dessus ». Cette pose du lotus a été usitée de tout temps par les yogin de l'Inde 
et elle est couramment réalisée par les sâdhu actuels (Foucher, Art Gréco-bouddhique f 
II, p. 325). D’autre part, comme le Buddha est en samàdhi, il esquisse le geste de la 
méditation (dhyânamudrâ) qui «réunit dans le giron les deux mains superposées 
du Buddha ». Les sculpteurs bouddhiques ont souvent représenté le Buddha dans 
cette position. 

Bien que, d’après le Mppé, le « siège du lion » doive s’entendre d’une manière sym¬ 
bolique comme le siège de l’homme-lion (purusasimha) , le Buddha est parfois re¬ 
présenté assis sur un simhâsana « trône soutenu par les lions ». Voir, entre autres 
exemples : un Buddha du Gandhâra, dans A. von Le Coq, Von Land u. Leuten in 
Ost-Turkistan, Leipzig 1928, pl. 44 ; un Bodhisattva-Buddha à Mathurâ dans Fou¬ 
cher, Art Gréco-bouddhique , II, p. 679, fig. 550; Vogel, Sculpture de Mathurâ , 
pl. XXVI a. Comme von Le Coq l’a remarqué, 0. c., p. 166-167, siège aux lions 
est encore usité actuellement chez les Perses Mahométans. Pour plus de détails, on 
consultera J. Auboyer, Un aspect de la souveraineté dans l’Inde d’après l’iconogra¬ 
phie des trônes, RAA, XI, i 937 > P- 88-101. 
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Réponse — Ce siège est créé (nirmita) pai le Buddha lui-même 
en conformité avec la grande assemblée ; c’est pourquoi Ànanda 
[le servant du Buddha] ne peut pas le disposer. D’ailleurs, c’est la 
pensée (citta) du Buddha qui crée ce siège ; c’est pourquoi on dit 
qu’il le dispose lui-même. 

Question. — Qu’est-ce que ce simhâsana ? Le Buddha crée-t-il 
un lion ? Un véritable lion est-il présent, ou bien fabrique-t-il 
111 b un lion en or, en argent, en bois ou en pierre ? D’ailleurs, le lion 
n’étant pas un bon animal, le Buddha n’en a pas besoin et, puis¬ 
qu’on n’en a que faire, le lion ne devrait pas être là. 

Réponse. — Le lion en question n’est pas un lion véritable, 
mais, comme le Buddha est un lion parmi les hommes (purusasi'mha) , 
le siège où il s’assied — qu’il s’agisse d’un lit (âsana) ou d’une 
terre (bhümi) — est nommé siège de lion. De même, à présent 
encore, le siège où trône le roi est nommé siège de lion, le chef 
qui commande à des guerriers est appelé homme-lion (punisa- 
simha) et les hommes appellent purusasimha le roi du pays. De 
même qu’un lion parmi les quadrupèdes est ferme, impavide et 
peut triompher (abhibhavati) de tous, ainsi le Buddha, parmi les 
quatre-vingt-seize systèmes hérétiques \ triomphe de tous sans 
crainte et est nommé purusasimha. 

Question. — Nombreuses sont les poses assises ; pourquoi le 
Buddha prend-il seulement celle des jambes repliées (parycm- 
kabandha) ? 

Réponse. — i. Parmi les poses assises, celle des jambes repliées 
est la plus apaisée (ksema) et la moins fatigante : c’est la position 
des gens en extase (dhydyin) car, en tenant de la sorte les mains 
et les pieds, la pensée ne divague pas. 

2 . En outre, parmi les quatre attitudes corporelles (kâyeryâpa- 
tha) 2 , elle est la plus apaisée (ksema) : c’est la position de l’extase, 
la position régulière pour trouver le Chemin (mârgalâbha) . Quand 
le roi Mâra l’aperçoit, il éprouve de la tristesse et de la frayeur. 
S’asseoir ainsi est une règle chez le religieux (pravrajita) : celui-ci, 
en effet, s’assied les jambes croisées sous un arbre de la forêt ; la 
foule qui le voit éprouve une grande joie et sait que ce religieux 
atteindra sûrement le Chemin. Des stances disent : 

1 Formés par les systèmes des six maîtres hérétiques, plus les quinze écoles de 
disciples fondées par chacun d’eux. Bukkyô daijiten , p. 296 a-b. 

* Voir ci-dessus, p. 162 n. 1. 



Quand on s’assied les jambes repliées, 

Le corps est pacifié, on entre en samâdhi . 

Les puissants vous regardent avec respect 
Comme le soleil qui éclaire le continent. 

On chasse la paresse et les troubles mentaux, 

Le corps est léger et ignore la fatigue. 

L’intelligence aussi est alerte ; 

Cette posture pacifique est pareille au repliement du 
serpent. 

Voyant, ne fût-ce qu’en peinture, des jambes repliées, 

Le roi Mâra éprouve de la tristesse et de la frayeur. 

Combien plus s’il s’agit d’un homme entré dans le Chemin, 

Assis paisiblement, et restant sans mouvement ! 

C’est pourquoi on s’assied les jambes repliées. 

3. En outre, le Buddha a dit à ses disciples qu’ils devaient 
s’asseoir ainsi L II y a des hérétiques qui cherchent le Chemin en 
restant toujours dressés sur un pied, ou en restant toujours debout* 
ou en portant les pieds sur les épaules ; de telles tortures plongent 
la pensée dans une mer d’égarement ; ces poses ne sont pas apaisées 2 . 

C’est pourquoi le Buddha recommande à ses disciples de s’asseoir 
les jambes repliées en tenant le corps droit (rjukâyàm pralnidhdya). 

Pourquoi ? Quand on tient le corps droit, la pensée est facile 
à diriger ; chez ceux qui sont assis le corps droit, la pensée n’est pas 
oisive. Avec une pensée correcte et un esprit droit, l’ascète fixe 
son attention (abhimukhïm smrtim upasthdpayati) ; quand sa pen¬ 
sée s’égare, il la saisit et la ramène. Pour entrer en samâdhi , il garde 
sa pensée de toute distraction. C’est en fixant ainsi son attention 
que [le Buddha] entra dans le Samâdhiràjasamâdhi. 

Qu’est-ce que le Samâdhiràjasamâdhi ? Ce samâdhi est le premier 
de tous les samâdhi : à son gré il prend pour objet (âlambate) 111 c 
d’innombrables Dharma. De même que le roi (râjan) est le premier 
de tous les hommes, de même que le roi Cakravartin est le premier 


1 Par exemple dans le Satipatthânasutta (Majjhima, I, p. 56) : Kathaü ca bhikkha- 
ve bhikkhu kâye kâyânupassï viharati. Idha bhikkhave bhikkhu aranüagato va 
rukkhamülagato va sufifiâgâragato va nisïdati pallankam âbhujitvâ ujum kâyaryi 
panidhâya j?arimukham satim upatthapetvâ. 

2 Ces poses ont été condamnées par le Buddha dans Dïgha, I, p. 167. 
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de tous les rois, de même que le Buddha est le premier de tous les 
êtres du ciel et de la terre, ainsi ce samàdhi est le premier de tous les 
samâdhi . 

Question. — En vertu de la puissance du Buddha, tous les 
samâdhi [pratiqués par lui] sont nécessairement premiers. Pour¬ 
quoi appeliez-vous premier le Samâdhiràja seulement ? 

Réponse. — Bien qu’en vertu de la puissance miraculeuse 
(rddhibala) du Buddha, tous les samâdhi pratiqués par lui soient 
nécessairement premiers, il existe néanmoins entre eux des diffé¬ 
rences (visesa) . C’est comme pour les joyaux (raina) d’un roi 
Cakravartin : bien qu’ils surpassent les joyaux de tous les autres 
rois, il y a pourtant entre eux des différences : ils n’ont pas tous 
la même valeur. 

Dans quel recueillement (samâpatti) le Samâdhiràjasamàdhi 
est-il contenu (samgrhïta) , et quel est son caractère (laksana) ? 

a. Certains prétendent que le SamâdhEàjasamâdhi a pour ca¬ 
ractère la maîtrise (vasitâ, aisvarya), qu’il est contenu dans les cinq 
bons éléments (pahcakusalaskandha) 1 et qu’il réside dans la qua¬ 
trième extase (oaturtha dhyâna). Pourquoi ? 

C’est dans le quatrième dhyâna que tous les Buddha, parcourant 
le Chemin de la vision des vérités (satyadaPsanamârga), obtiennent 
le fruit] à!A na han (Anâgâmin), et qu’ils acquièrent en dix-huit 
pensées l’état de Buddha 2 . C’est dans le quatrième dhyâna que les 
Buddha abandonnent la vie, et c’est dans le quatrième dhyâna 


1 Les cinq skandha purs sont : ilia, samâdhi, prajfiâ, vimukti et vimuktijnâna - 
daréana (Dïgha, III, p. 279 ; Samyutta, I, p. 99-100 ; Kosa, I, p. 48). 

2 Le Buddha atteignit la Bodhi en s’appuyant sur le quatrième dhyâna : le détail 
est noté par tous les récits de l’illumination ; voir, entre autres sources, Majjhima, 

I, p. 247 ; Mahàvastu, II, p. 283, 1 . 12 ; Lalitavistara, p. 344, L 3. — La P'i p’o 

cha, T 1545, k. 153, p. 780 a-b, et le Kosa, II, p. 206, VI, p. 177, expliquent comment 
le Bodhisattva va jusqu’à la Bodhi, en une séance (ekàsanatah) , en s’appuyant sur 
le quatrième dhyâna. Cette séance comporte 34 pensées ou moments : 

i° Les 16 moments du Chemin de la vision (darianamârga) , ou Compréhension 
des vérités (abhisamaya) , font du futur Buddha un Anâgâmin détaché de toute 
existence à l’exception du Bhavâgra. Il a déjà été question de ces seize moments, 

ci-dessus, p. 130, n. 1. 

2 0 Les 18 moments (9 prahâna ou « abandons », 9 vimukti ou « délivrances ») du 
Chemin de la méditation (bhâvanâmârga), ou Considération répétée (abhyâsa) 
des vérités, détruisent chez le futur Buddha les passions (kleêa) relatives au Bha¬ 
vâgra et lui assurent la qualité de Samyaksambuddha. 
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qu’ils entrent dans le Nirvàtaa-sans-reste (nirupadhiéesanirvâna) 1 . 
Dans le quatrième dhyâna sont contenus les huit étages (bhava - 
sthâna) 2 , les [huit] Vimoksa et les [huit] Abhibhvàyatana 3 . Les 
Krtsnàyatana abondent dans le quatrième dhyâna. Le quatrième 
dhyâna est exempt d’agitation (ânihjya) : il ne met pas obstacle 
(âvrnoti) aux Dharma du recueillement. [Au contraire], dans le 
monde du désir (kâmadhâtu) , le désir (kâma) contrecarre la pensée 
du recueillement (samâpcUticitta) ; dans le premier dhyâna, l’enquête 
(vitarka) et le jugement (vicâra) agitent la pensée ; dans le second 
dhyâna, c’est la grande joie (prïti) qui remue ; dans le troisième 
dhyâna, c’est le grand plaisir (sukha) qui remue. Mais dans le 
quatrième dhyâna il n’y a pas d’agitation 4 . 

De plus le premier dhyâna est brûlé par le feu (tejas), le second est 
atteint par l’eau (âpas ), le troisième est atteint par le vent (vâyu ), 
mais le quatrième est exempt de ces trois tourments (bâdhana) 5 ; 
il n’a pas d’inspiration ni d'expiration (âsvâsa, praévâsa) 6 ; il est 
pur dans son équanimité et son souvenir (upeksâsmrtipariéuddha) 7 . 
C’est pourquoi le Samâdhiràjasamàdhi doit se trouver dans le qua¬ 
trième dhyâna, comme un objet précieux a sa place dans un trésor. 

b. D’autres disent : Qui pourrait connaître le caractère (lak§ana) 
d’un samâdhi de Buddha ? Tous les Dharma de Buddha sont de 
caractère unique (ekalaksœna), sans marque (animitta), immenses 


1 Le détail est noté dans les récits du Parinirvâna : Catutthajjhânam samâpajji ; 
catutthajjhànâ vutthahitvâ samanantarâ Bhagavâ parinibbâyi : Dïgha, II, p. 156 ; 
Samyutta, I, p. 158 ; Traductions chinoises du Mahàparinirvânasütra : T 1, k. 4, 
p. 26 c ; T 6, k. 2, p. 188 c ; T 7, k. 2, p. 205 a. 

2 II y a trois étages pour chacun des trois premiers dhyâna, et huit étages pour le 
quatrième dhyâna : Anabhraka, Punyaprasava, Brhatphala et les cinq éuddhâvâ- 
sika. En tout, dix-sept places pour le Rüpadhàtu. C’est l’opinion des Bahirdeéaka 
ou Pâécâtya : « Occidentaux », c’est-à-dire des Sarvâstivâdin du Gandhâra. Voir 
Koéa, III, p. 2 et 3 en note, où d’autres opinions sont signalées. 

3 Les rapports entre les dhyâna d’une part et les vimoksa et abhibhvàyatana d'autre 
part sont plus compliqués : voir Kosa, VIII, p. 204 et sq. 

4 Voir à ce sujet Majjhima, I, p. 454 ; Tchong a han, T 26, k. 50, p. 743 b ; Koéa, 
IV, p. 107 ; VIII, p. 161 ; Kosavyâkhyâ, p. 677 : prathamam dhyânam vitarkavicâ- 
râbhyâm kampyate, dvitïyam prïtyâ, trtïyam sukhena ; naivam ebhié caturtham kam- 
pyate. 

6 Kosa, III, p. 215. 

• U y a inspiration et expiration ( ânâpâna ) dans le Kâmadhâtu et les trois pre¬ 
miers dhyâna (Koéa, VI, p. 153), mais ces deux souffles, avec les six autres apaksàla, 
sont supprimés dans le quatrième dhyâna (Kosa, VIII, p. 161). 

7 L 'upeksâpariêuddhi est un des quatre membres du quatrième dhyâna (Koéa, 
VIII, p. 148). 
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(aprameya) y incalculables (asamkhyeya), inconcevables (acintya). 
Si les autres samâdhi [du Buddha] sont immenses, incalculables 
et inconcevables, que dire alors du Samàdhiràjasamàdhi ? Le Buddha 
est seul a le connaître. Si les fondements de son pouvoir miracu¬ 
leux (rddhipâda) et sa moralité (sila) sont inconnaissables, que dire 
alors du Samàdhiràjasamàdhi ? 

Au surplus, tous les samâdhi rentrent (antargata) dans ce Sa- 
mâdhirâjasamàdhi : c’est pourquoi il est nommé Roi des samâdhi. 
De même, toutes les rivières et tous les fleuves du Jambudvïpa 
se jettent dans le grand océan, et tous les peuples dépendent de 
leur roi. 

Question.— Le Buddha est omniscient (sarvajna) et n’ignore 
rien. Pourquoi entre-t-il dans le Samàdhiràjasamàdhi et connaît- 
112 a ü seulement après Y prstham) cela ? 

Réponse. — i. Il veut montrer que sa sagesse (prajnâ) est issue 
de causes et de conditions (hetupratyayasamutpanna) et confondre 
les six maîtres hérétiques qui prétendaient : « Chez nous, la sagesse 
est toujours présente ; nous connaissons toujours » L C’est pour¬ 
quoi il est dit que le Buddha connaît parce qu’il est entré dans le 
Samàdhiràjasamàdhi et que, s’il n’y entrait pas, il ne connaîtrait 
pas. 

S’il en est ainsi, la force du Buddha est bien réduite ! 

— Non, car il n’a jamais aucune difficulté à entrer dans le Samâ- 
dhirâjasamâdhi, et il ne lui faut qu’un instant (ksana) pour l’ob¬ 
tenir. Ce n’est pas comme les âràvaka, les Pratyekabuddha et les 
petits Bodhisattva 1 2 qui cherchent par tous moyens (upâya) à 
entrer en samâdhi. 

2. En outre, quand il est entré dans le Samàdhiràjasamàdhi, 
le Buddha, avec ses six Supersavoirs (abhijhâ), pénètre les dix ré¬ 
gions sans obstacle ni limite. 

3. En outre, quand il est entié dans le Samàdhiràjasamàdhi, 
il manifeste sa grande force miraculeuse (rddhibala) par toutes 
espèces de métamorphoses (nirmâna ). S’il manifestait sa grande 


1 Voir, par exemple, les prétentions de Pürana Kassapa à l'omniscience, dans 
Anguttara, IV, p. 428 : Pürano Kassapo sabbannü sabbadassâvï apavisesanânadas- 
sanarn patijânâti « carato ca me titthato ca> suttassa ca jàgarassa ca satatam samitani 
nânadassanam paccupatthitan » ti. — Nous avons vu plus haut, p. 46, n. 4, l'at¬ 
titude pleine de jactance de Saccaka Niganthïputta. 

2 C’est-à-dire les Bodhisattva avant leur entrée dans les Bhümi. 
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force miraculeuse sans être entré dans le Samàdhiràjasamàdhi, 
certaines personnes croiraient que le Buddha exerce une force 
magique (mâyâbala) ou une force de formules (mantrabala ), ou 
qu’il est un Nàga très puissant, ou qu’il est un dieu et non pas un 
homme. Pourquoi ? Quand un corps unique émet d’innombrables 
corps et que toutes sortes de rayons (rasmi) sont créés (nirmita), 
on croit [facilement] que ce n’est pas le fait d’un homme. C’est pour 
prévenir cette erreur que le Buddha entre dans le Samàdhiràjasa- 
mâdhi. 

4. En outre, si le Buddha entrait dans un autre samâdhi [que le 
Samâdhifàja] les Deva, Srâvaka et Pratyekabuddha seraient 
capables de le sonder : ils diraient que la force miraculeuse (rddhi¬ 
bala) du Buddha est grande, mais cependant connaissable, et leur 
respect (gumkâra) serait mince. C’est pourquoi le Buddha entre 
dans le Samàdhiràjasamàdhi qu’aucun Ârya et même aucun 
Bodhisattva des dix terres (dasabhümi) n’est capable de sonder. 
[En effet, quand le Buddha est plongé dans ce Samàdhiràja], nul 
ne sait quel est le support (âsraya) ni quel est l’objet (âlambana) 
delà pensée du Buddha. C’est pourquoi le Buddha entre dans le 
Samàdhir àj asamàdhi. 

5. En outre, il y a des circonstances (samaya) où le Buddha 
lance de grands rayons (rasmi) et manifeste sa grande force mira¬ 
culeuse (rddhibala) : quand il naît, quand il atteint la Bodhi, 
quand il met en branle la roue de la loi (dharmacakra ), quand une 
grande assemblée de Deva et d’Àrya se réunit, quand il confond 
les hérétiques (tîrthika) 1 . En toutes ces circonstances, il lance de 
grands rayons. Actuellement, c’est pour manifester sa supériorité 
(viêesa) qu’il lance de grands rayons, afin que tous les êtres divins 
et humains des dix régions, les Arhat, les Pratyekabuddha et les 


1 Le Lalitavistara ne manque jamais de signaler les jets de lumière lancés par le 
Bodhisattva-Buddha dans les grandes circonstances : quand il quitte le ciel des 
Tusita (p. 51), quand il naît (p. 86), quand il se met en marche vers le Bodhimanda 
(p. 278-279), quand il se dispose à prêcher la loi à Bénarès (p. 410). — Passages 
correspondants dans la traduction de Foucaux, p. 5 1 » 80, 240, 341. — Les écritures 
pâlies sont beaucoup plus sobres sur ce sujet. 

Quant au flamboiement du Buddha « quand une grande assemblée de Deva ou 
d’Àrya se réunit et quand il confond les hérétiques », il est abondamment représenté 
sur les bas-reliefs, même quand les textes jugent inutile de le mentionner : voir 
Foucher, Art Gréco-bouddhique, I, fig. 246 (la visite d’Indra) ; fig. 261 (conflit 
avec les hérétiques nus). 
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Bodhisattva puissent le connaître de visu. C'est pourquoi il entre 
dans le Samâdhirâjasamâdhi. 

6. Enfin, les rayons (rasmi) et la force miraculeuse (rddhibala) 
peuvent etre inférieurs (avara), moyens (madhya) ou supérieurs 
(agra) : i. Les formules (mantra) et la magie (mâyâ) peuvent 
produire des effets lumineux (rasminirmâfta) qui sont inférieurs ; 

2. Les Deva, Nâga et Asura, en vertu de la rétribution (vipâka) 
de leurs actes, possèdent des rayons et une force miraculeuse qui 
sont moyens ; 3. Celui qui est entré en samâdhi, par des qualités 
(guna) et une force mentale (cittabala) actuelles, peut lancer 
de grands rayons et manifester une grande force miraculeuse qui 
sont supérieurs. C'est pourquoi le Buddha entre dans le Samâ¬ 
dhirâjasamâdhi. 

Question. — Tous les samâdhi ont chacun leur caractère propre 
(svalaksdfna) ; comment donc rentrent-ils tous dans ce [Samâ¬ 
dhirâjasamâdhi] ? 

Réponse. — 1. Quand on obtient le Samâdhirâjasamâdhi, on 
obtient [par le fait même] tous les samâdhi. C'est pourquoi ils 
112 b «rentrent en lui» (tatrântargata). Par la force du Samàdhirâja, 
tous les samâdhi deviennent immenses (aprameya) , incalculables 
(asamkhyeya) et inconcevables (acintya). C'est pourquoi on dit 
qu'ils rentrent en lui. 

2. En outre, en entrant dans le Samâdhirâjasamâdhi, on entre, 
si on le veut, dans tous les autres samâdhi. 

3. En outre, quand on est entré dans le Samâdhirâjasamâdhi, 
on peut contempler le caractère de tous les samâdhi comme on con¬ 
temple du haut d'une montagne tout ce qui est en dessous. 

4. Enfin, quand le Buddha est entré dans le Samâdhirâjasa¬ 
mâdhi, il peut contempler tous les univers (lokadhâtu) des dix ré¬ 
gions et aussi tous les êtres (sattva). C'est pourquoi il entre dans le 
Samâdhirâjasamâdhi. 


Sütra : Alors donc le Bhagavat, étant sorti tranquillement de ce 
samâdhi et ayant contemplé tout l'univers de son œil divin, ri.t de 
tout son corps (Atha khalu bhagavân smrtimân samprajânams 
tasmât samâdher vyutthâya divyena caksusâ sarvalokadhâtum vyava- 
lokya sarvakâyât smitam akarot) 
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§âstra\ Question. — Pourquoi le Buddha, qui était entré dans le 
Samâdhirâjasamâdhi, en sort-il sans retard et contemple-t-il l'u¬ 
nivers ? 

Réponse. — Le Buddha entre dans le Samâdhirâjasamâdhi ; il 
ouvre et examine la corbeille précieuse (ratnapitaka) de tous les 
Dharma de Buddha. Dans ce Samâdhirâjasamâdhi il contemple 
et se dit : «La corbeille de ma loi (dharmapitaka) est immense 
(aprameya), incalculable (asdpnkhyeya) et inconcevable (acintya) ». 
Aussitôt après, il sort tranquillement du samâdhi et, de son œil 
divin (divyacaksus) , contemple les êtres (sattva). Il connaît la 
misère des êtres, il sait que la corbeille de la loi, qui est issue des 
causes et conditions (hetupratyayasamuipanna) , peut aussi être 
atteinte par tous les êtres, mais que ceux-ci, plongés dans les 
ténèbres de l'erreur (mohândhakâra) , ne la demandent pas et ne la 
recherchent pas. C'est pourquoi il rit de tout son corps (sarvakâyât 
smitdm karoti). 

Question. — Le Buddha possédé 1 œil de Buddha ( buddhacaksus ), 
l'œil de la sagesse (prajnâcaksus) et l'oeil de la loi (dharmacaksus) 1 . 
ils sont supérieurs à l'œil divin (divyacaksus). Pourquoi emploie-t-il 
l'œil divin pour contempler l'univers ? 

Parce que la portée visuelle de son œil de chair (mârnsacaksus) 
n'est pas assez étendue. L'œil de la sagesse (prajnâcaksus) connaît 
le Vrai caractère ( satyalakscma) des Dharma ; 1 œil de la loi (dhar¬ 
macaksus ) voit un homme déterminé et découvre par quel moyen 
salvifique (upâya) et par quel enseignement (dharma) il trouvera 
le Chemin ; l'œil de Buddha (buddhacaksus) est 1 intuition directe 
(pratyaksâvagama) de tous les Dharma. Ici, c'est 1 œil divin qui 
considère l’univers (lokadhâtu) et les êtres (sattva) sans rencontrer 

1 Le Mpps attribue ici au Buddha cinq caksus, yeux ou pouvoirs visuels. Il y re¬ 
viendra plus loin au k. 33, p. 305 c. Ce sont : 1. l’oeil de chair ( mâmsacaksus) ,2. l’œil 
divin ( divyacaksus ), 3. l’œil de la sagesse ( prajnâcaksus ), 4. l’œil de la loi (dhar¬ 
macaksus), 5. l’œil de Buddha (buddhacaksus). On retrouve la même liste dans le 
Mahàvastu, I, p. 158, et le Dharmasamgraha, ch. LXVI. Le Lalitavistara p. 3» 
1 . 5 ; p. 403, 1 . 2, qualifie le Buddha de pancacaksuhsamanvâgata. 

Ces caksus sont déjà mentionnés dans les écritures canoniques, soit séparément 
(voir Rhys Davids-Sxede, s. v. cakkhu), soit par groupe. On trouve une liste des 
trois premiers yeux dans l’Itivuttaka, p. 52, le Kathâvatthu, p. 251 ; une liste 
complète des cinq yeux dans le Cullaniddesa, p. 235, et l’Atthasâlinï, p. 306, mais 
le quatrième est désigné par l’expression samantacakkhu au lieu de dhammacakkhu. 

Les cinq yeux sont encore énumérés dans un texte sogdien de la mission Pelliot, 
édité par E. Benveniste dans TSP, n° 10, p. 126-127., 
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d’obstacle (anâvaranam). Pour les autres yeux, il n’en serait pas 
de même. L’œil de la sagesse, l'œil de la loi et l’œil de Buddha, 
bien que supérieurs [à l’œil divin], ne sont pas destinés à voir les 
êtres. Si on veut voir les êtres, il n’y a que deux yeux qui puissent 
servir: l’œil de chair (mâmsacaksus) et l’œil divin (divyacaksus ), 
mais comme l’beil de chair ne porte pas loin et rencontre des obs¬ 
tacles, le Buddha utilise l’œil divin. 

Question. — Mais l’œil divin se trouve chez le Buddha ; pourquoi 
l’appelle-t-on œil divin [et non pas œil du Buddha] ? 

Réponse. — i. Parce qu’il se rencontre souvent chez les dieux 
(deva). La portée de l’œil divin ne s’arrête pas aux montagnes 
(fanata), aux murs (kudya) ou aux forêts (varia). L’homme éner¬ 
gique (vïryavat), moral (éïlavat) et recueilli (dhyâyin) l’obtient 
par la force de l’exercice (abhisamskârabala) ; ce n’est pas un don 
inné (upapattija). C’est pourquoi il est nommé divyacaksus. 

2. En outre, les hommes sont pleins de respect pour les dieux 
et les prennent pour maîtres ; et comme le Buddha se conforme 
aux conceptions humaines, il appelle cet œil divyacaksus. 

3. Enfin, il y a trois sortes de dieux (deva) : i. les dieux par 
métaphore (sammatideva) , 2. les dieux par naissance (upapatti- 
deva), 3. les dieux purs (visuddhideva). Les sammatideva sont les 
rois (rü'jan) et les princes (kumâra). Les Upapattideva sont les dieux 

112 c comme Che (Indra), Fan (Brahma), etc. Les visuddhideva sont les 
Buddha, les Pratyekabuddha et les Arhat 1 . Le Buddha est le [plus] 
vénérable des visuddhideva ; c’est pourquoi [en ce qui le concerne] 
on n’a pas tort de parler de divyacaksus. 

[Le sütra dit] : « De son œil divin il contemple tout l’univers ». 
Tous les êties de cet univers cherchent toujours le bonheur (sukha), 
mais trouvent toujours le malheur (duhkha) ; leur pensée s’attache 
(abhinivisate) à l’Atman, mais en réalité il n’y a pas d’Àtman. 
Les êtres craignent toujours le malheur, mais sont toujours mal¬ 
heureux : ils sont comme l’aveugle (andha) qui, en cherchant le 
bon chemin, s’en écarte et tombe dans le fossé. 

Apres toutes ces considérations, le Buddha « rit de tout son corps ». 

Question. — On rit avec la bouche (mukha) et parfois aussi avec 
les yeux (aksi). Pourquoi le sütra dit-il ici que le Buddha rit de 
tout son corps (sarvakâyât) ? 


1 Pour ces trois sortes de deva, voir ci-dessus, p. 331, n. 2. 
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Réponse.— Le Buddha qui a obtenu la maîtrise (aisvarya, 
vasitâ ) sur l’univers peut rendre tout son corps pareil à la bouche 
ou aux yeux. D’ailleurs on appelle «rire », la dilatation de tous les 
pores de la peau (sarvaromaküpavivartana) : quand on rit de plai¬ 
sir, tous les pores se dilatent. 

Question. — Comment le Buddha, toujours si grave (guru), 
peut-il rire ainsi ? 

Réponse. — Quand la grande terre (mahâprthivï) tremble 
(kampate), ce n’est pas sans motif ni pour une raison futile ; il en 
est de même pour le Buddha : il ne rit pas sans rime ni raison. 
C’est pour une grave raison qu’il rit de tout son corps. Quelle est 
donc cette grave raison ? 

1. Le Buddha va prêchei la Prajnâpâramità et d’innombrables 
êtres ( asamkhyeyasattva) continueront la lignée du Buddha (buddha- 
gotra) : voilà la grave raison. 

2. En outre le Buddha dit : «De génération en génération, j’ai 
été autrefois un petit insecte (krmi), un misérable, mais j’ai peu 
à peu accumulé les racines de bien (kusalamûla) et j ’ai fini par obte¬ 
nir la grande sagesse (mahâpva'i hâ). Aujourd’hui je suis un Buddha : 
mon pouvoir miraculeux (rddhibala) est immense (apramâna), 
très élevé, très grand. Tous ces êtres, eux aussi, pourraient faire 
comme moi. Pourquoi leurs efforts sont-ils vains et tombent-ils 
dans des destinées inférieures ? » Voilà pourquoi le Buddha rit. 

3. En outre, petite cause (hetu), grands effets (phala), petite 
condition (pratyaya ), grands résultats (vipâka) ! Si ceux qui cher¬ 
chent l’état de Buddha n’ont qu’à prononcer une seule stance 
(gâthâ ), à crier une seule fois « Namo buddhâya » et à brûler une 
seule pincée de parfum (gandha) pour être assurés de devenir 
Buddha, quel ne sera pas le succès de ceux qui, sachant pour l’avoir 
entendu ( sruta) que les Dharma ne sont ni nés (anutpanna) ni 
détruits (aniruddha ), ni non-nés ni non-détruits (naivânutpanna- 
nâniruddha), poseront les actes qui mènent [à l’état de Buddha] ? 
Voilà pourquoi le Buddha rit. 

4. En outre, la Prajnâpâramità est essentiellement pure (visud- 
dha) : comme l’espace (âkâsa), elle ne peut être donnée ni reçue. 
Le Buddha, qui veut convertir tous les êtres, recourt à divers arti¬ 
fices salvifiques (upâya) — tels que rayons (rasmi) et qualités 
miraculeuses (rddhipyabhâva) — pour leur assouplir la pensee et 
les amener ensuite à accorder foi (sraddhâ) à la Prajnâpâramità. 
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Voilà poux quoi il rit et lance des rayons. 

5. Enfin le rire a toute espèce de causes (hetupratyaya) : on 
rit de joie (muditâ) ou de colère (dvesa) ou par timidité ; on rit 
au spectacle de choses étranges ou ridicules ; on rit devant des 
usages étrangers ou des difficultés extraordinaires. Ici, il s’agit 
113 a d’une difficulté absolument extraordinaire. Les Dharma sont non- 
nés (anutpanna), non-détruits (aniruddha) , absolument vides 
(sûnya), imprononçables (anaksara), innomables (anâmaka), in¬ 
dicibles (anabhilâpya), inexprimables (anirvâcya) ; cependant il 
faut leur donner un nom (ndman) et leur appliquer des phonèmes 
(aksara) quand on en parle aux êtres pour les amener à la déli¬ 
vrance (vimoksa) : c’est là une difficulté énorme. Supposons un 
foyer long de cent yojana : qu’un homme portant des herbes sèches 
(suskabrna) entre dans ce foyer et le traverse sans en laisser brûle 
un seul brin ; ce serait là un exploit. De même, il est très difficile 
pour le Buddha de prendre ces herbes sèches que sont les 80.000 
rubriques de la loi (dharmandmasamketa) 1 et d’entrer avec elles 
dans le véritable caractère des Dharma (dharmasatyalaksana) 
sans en laisser brûler par le feu de l’attachement (sahgatejas) 
et de traverser ce feu tout droit sans arrêt. Voilà pourquoi le Bud¬ 
dha rit, et c’est à cause de ces difficultés de tout genre que le 
Buddha rit de tout son corps. 

* 

* * 

Sütra : Des roues aux mille rais [imprimées sur] la plante de 
ses pieds, s'élancèrent six cent prabhedakoti de rayons (Tasyâ- 
dhastüt pâdatalayoh sahasrârabhyâm cakrâbhyâm satrasmiprabheda- 
kotisatâni nisceruh ). 

Sâstra : Question. — Pourquoi émet-il d'abord les rayons par 
son corps ? 

Réponse. — Nous avons déjà répondu ci-dessus en parlant des 
causes du rire, mais nous devons nous répéter ici. 

1. En voyant le corps immense du Buddha lancer de grands 
rayons, certaines personnes sont animées d'une foi pure (sraddhâ- 
visuddhi) et d'un grand respect (satkâra) : elles savent que ce n'est 
pas un homme ordinaire. 

2. En outre, le Buddha veut manifester sa sagesse. Par le miracle 
de ses rayons, il émet d'abord une lumière corporelle et les êtres 

1 II s'agit des 80.000 ou 84 000 dharmashandha . 
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savent que si sa lumière corporelle apparaît, les rayons de sa sagesse 
(prajndrasmi) vont [bientôt] s’élancer. 

3. Enfin, tous les êtres sont attachés (sakta) au plaisir sensible 
(kdmasukha), et le premier des cinq objets sensibles (kâmaguna ), 
c’est la couleur (rüpa). Voyant la lumière merveilleuse du Buddha, 
leur esprit s’y attache ; ils renoncent à leurs anciens plaisirs ; leur 
pensée se détache peu à peu des objets sensibles, et on pourra en¬ 
suite leur prêcher la sagesse. 

Question. — D’autres encore, dieux ou hommes, sont capables 
de lancer des rayons ; en quoi diffèrent-ils du Buddha qui lance des 
rayons ? 

Réponse. — Les rayons que les dieux et les hommes peuvent 
lancer sont bornés et limités. Ce qui est éclairé par le soleil et la 
lune (sûryacandramas) , c’est seulement les quatre continents 
(cdturdvïpaka) ; mais les rayons lancés par le Buddha remplissent un 
Trisâhasramahâsàhasralokadhâtu et, sortant de ce Trisâhasra-, 
ils s’étendent jusqu’à la région du nadir (adhastâd dis). Les rayons 
lancés par les hommes ne font que réjouir les hommes, mais les 
rayons lancés par le Buddha font que tous entendent la loi et trou¬ 
vent le salut. Telle est la différence. 

Question. — La tête est la partie la plus noble du corps ; pourquoi 
le Buddha tire-t-il d’abord les rayons de la plante de ses pieds 
(pâdatala) ? 

Réponse. — Le corps doit sa stabilité (pratisthdna) aux pieds. 

En outre, dans le corps, si la tête est noble, les pieds sont vils et, 
comme le Buddha ne tient pas ses propres rayons en estime et ne 
les considère pas comme très précieux, il les lance par la partie 
vile. Enfin, les Nâga, Mahoraga et Asura font sortir des rayons 
de leur gueule et empoisonnent ce qui est devant eux. Si le Buddha 
lançait ses rayons par la bouche, les êtres se demanderaient avec 
effroi quelle est cette lumière et craindraient de s’y exposer. C’est 
pourquoi le Buddha lance ses rayons par la plante des pieds. 

Question. — Les six cent prabhedakoti de rayons qui s’échappent 
de la plante des pieds jusques et y compris ceux qui sortent de la 
protubérance crânienne (usnïsa) peuvent être dénombrés. S’ils 113 b 
ne peuvent pas remplir le Trisâhasramahâsàhasralokadhâtu, com¬ 
ment pourraient-ils donc remplir les dix régions ? 

Réponse. — Les rayons du corps [du Buddha] sont une source 
de lumière (âlokamüla) et les courants secondaires issus de cette 
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source sont innombrables (apramâna) et incalculables (asam- 
khyeya). De même que l’insecte K’ie lo k’ieou lo (?), dont le corps 
est minuscule (paramânu), s’agrandit au contact du vent au point 
de pouvoir dévorer tout, ainsi les rayons du Buddha, au contact 
des êtres à convertir (vineyasattva), se développent à l’infini. 


Sütra : De même, des faisceaux de six cent pra bhedakoti de rayons 
s’échappèrent (nisceruh) respectivement de ses dix doigts de pieds 
(pâdânguü), de ses deux chevilles (gulpha), de ses deux jambes 
(janghâ), de ses deux genoux (jânumandala), de ses deux hanches 
(kati), de son épine dorsale (prstha), de son ventre (udara), de ses 
côtés (pârsva), de son nombril (nâbhi), du signe « Srïvatsa » sur 
sa poitrine (hydciyasrïvatsa ), de ses épaulés (clins aJ de ses bras 
(bâhn ), de ses mains (hasta ), de ses dix doigts (anguli ), de son cou 
(grîvd), de sa bouche (mukha), de ses quarante dents (danta), 
de ses deux narines (ghrâna), de ses deux yeux (caksus), de ses deux 
oreilles (srotra ), de son ürnâ et de son usnïsa 1 2 . 

Éâstya : Question. — Si les rayons qui s’élancent de la plante 
de ses pieds peuvent illuminer le Trisàhasramahâsâhasralokadhâtu 
et les univers des dix régions, pourquoi les autres parties de son 
corps lancent-elles encore chacune six cent pyabhedakoti de rayons ? 

Réponse. — J’ai dit plus haut que les rayons de la plante des 
pieds illuminent la région du nadir (adhastâd dis-), mais ne rem¬ 
plissent pas les autres régions ; c’est pourquoi le Buddha tire en¬ 
core des rayons des [autres] parties de son corps. Certains disent 
que les pieds, bases (pratisthâna) de toutes les parties du corps, 
sont les parties les plus importantes et que, pour cette raison, 
le Buddha commence par tirer de la plante de ses pieds six cents 
pyabhedakoti de rayons. Ce faisant, il montre aux êtres que, parmi 
ses trente-deux marques (dvâtrimsallaksana : ci-dessus p. 271), la 
première est celle qui consiste à avoir les pieds bien plantés (supra- 
tisthitapâdatala), mais que toutes les autres parties de son corps 
possèdent aussi un pouvoir miraculeux (rddhibala). 


1 \ oir, par exemple, cette statue trouvée près de Kaboul et actuellement au 
musée de Calcutta, représentant un Buddha auréolé avec des flammes issant des 
épaules (Foucher, Art Gréco-bouddhique, T. II, fig. 463, p. 351 et 369 en note). 

2 Comparer, pour tout ce passage, Pancaviinsati, p. 6, et éatasâhasrikâ, p. 7-8. 
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Question. — Sur quel samâdhi (concentration), sur quelle abhijnâ 
(supersavoir) et sur quel dhyâna (extase) le Buddha s’appuie-t-il 
(âérita) pour lancer ces rayons ? 

Réponse. — Parmi tous les samâdhi, il s’appuie sur le Samâ- 
dhirâjasamàdhi ; parmi les six abhijnâ, il s’appuie sur Yabhijnà 
du pouvoir miraculeux (rddhyabhijnâ) ; parmi les quatre dhyâna, 
il s’appuie sur le quatrième dhyâna. Le feu du quatrième dhyâna 
surpasse le feu local, et tous ceux qui y entrent lancent des rayons. 

En outre, aux moments où il naît, où il atteint la Bodhi et où il 
met en branle la roue de la loi (dhaymacakya), le Buddha lance 
d’immenses rayons qui remplissent les dix régions ; comment alors 
ne lancerait-il pas des rayons au moment où il prêche la Mahâ- 
prajnâpâramità ? 

Les joyaux d ’un roi Cakravartin ont ordinairement un éclat qui 
illumine le roi et son armée de quatre côtés, à la distance d’un 
yojana L II en est de même pour le Buddha : s’il n’entrait pas en 
samâdhi, il ne diffuserait que son éclat ordinaire (prakrtiprabhâ) 2 . 
Quel est-il ? Celui du [Triple] joyau : le Buddha, le Sàmgha et le 
Dharma. 


Sütra : De ces rayons (rasmi) sortit une grande lumière (ava- 
bhâsà) qui illumina (parisphotati) le Trisâhasramahâsâhasralo- 
kadhâtu. De ce Trisàhasramahâsâhasralokadhâtu, elle alla illuminer, 
dans la région de l’est [ pürvasyâm diêi), des univers aussi nombreux 
que les sables du Gange (gahgânadïvâlukopamâ lokadhâtavah). 
Et il en fut de même dans la région du sud [ daksinasyâm disi) , dans 
la région de l’ouest (pascimâyàm disi) et dans la région du nord 
(uttarasyâm disi), dans les quatre régions intermédiaires (vidtksu), 
dans la région du zénith [ uparisthâd diéi) et dans la région du nadir 
(adhastâd diéi) 3 . Et tous les êtres qui avaient été touchés par cette 

x Cf. Milinda, p. 118 ; cakkavattimani samantâ yojanam obhâseti. 

2 Ci-dessous, k. 8, p. 114 c, le Buddha exhibera cet éclat ordinaire (prakrtiprabhâ) 
qui a la largeur d’une brasse et efface la lumière de mille soleils. Ce sera le troisième 
Acte. 

3 Je crois utile de donner ici le vocabulaire sanskrit, pâli, tibétain et chinois concer¬ 
nant les dix régions. Voir les sources suivantes : Paneavimsati, éd. N. Dutt, p. 6 ; 
Traductions chinoises de la même : T 221, p. 1 b 12-13 ; T 222, p. 147 b 25-26; T 223, 
p. 2x7 b 21 ; éatasâhasrikâ, p. 9 ; Sukhâvatïvyüha, § 12 ; Saddharmapuçdarîka, 
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lumière furent fixés dans la suprême et parfaite illumination (ye 
en sattvâs tena mahatâ rasmyavabhâsena sphutâ avabhdsitâs te sarve 
niyatd abhûvan anuttardydm samyaksambodhau). 

113 c Sdstra : Question. — La caractéristique (lakscüna) du feu (tejas) 
est la flamme dirigée vers le haut (ürdhvajvàla), celle de l’eau 
(dpas) est l’humidité tendant vers le bas (adhahsnigdhatd), celle 
du vent (vdyu) est le mouvement sinueux (tiryaggamana). Donc 
la vapeur ignée des rayons [du Buddha] ira nécessairement vers le 
haut. Pourquoi le sütra dit-il qu’elle illumine partout (parispho- 
tati) le Trisàhasramahâsàhasralokadhàtu et les univers des dix 
régions ? Les rayons (rasmi) sont doubles : vapeur de feu et vapeur 
d’eau ; telles la vapeur de feu de la pierre de soleil (süryakdnta) et 
la vapeur d’eau de la pierre de lune (candrakdnta) L Bien que la 
caractéristique du feu (tcjolaksana) soit de flamber vers le haut, 

p. 243 ; Mahâvyutpatti, n° 8326-8337 ; Samyutta, III, p. 124. 

Il y a dix régions (dis, disâ, pnyogs, fang) qui se subdivisent de la façon suivante : 
2) Les quatre régions proprement dites : 

Est (pürvâ, purimà ou puratthimà, sar, tong). 

Sud (daksind, dakkhind, Iho, nan). 

Ouest (pascimd, pacchimâ, nub, si). 

Nord (uttard, uttard, byan, pei). 

b) Les quatre régions intermédiaires : vidiê, vidisâ ou anudisâ, phyogs-htsham, 
wei (120 et 8) ou yu (170 et 9) : 

Nord-Est (uttarapürvd, uttarapurimd, byan-sar, tong-pei). 

Sud-Est (pûrvadaksind, purimadakkhind, éar-lho, tong-nan). 

Sud-Ouest (daksinapdécima, dakkhinapacchimâ, Iho-nub, si-nan). 

Nord-Ouest (paêcimottarà , pacchi Milliard, nub-byan, si-pei), 

c) Les deux régions du haut et du bas (en pâli, patidisà dans Dïgha, III, p. 176) : 
Nadir (adhah, adhastàt ou hesthimd, adho ou hetthimd, hog, hia). 

Zénith (ürdhvam, uparistât ou uparisthd, uddham ou uparimd, sien, chang). 

1 Süryakdnta et candrakânta : cf. Milinda,. p. 118 \ Samdhinirmocana, p. 268._ 

Le süryakdnta, froid au toucher, lance du feu quand il est exposé aux rayons du 
soleil. Cf. Kàlidàsa dans éâkuntala, II, 7 : 

êamapradhânesu tapodhanesu güdham hi dàhdtmakam asti tejah ( 
sparsdnuküld iva süryakdntâs tad anyatejo’bhibhavdd vamanti jj 

« Dans les ascètes, chez qui la tranquillité prédomine, est cachée une brûlante 
énergie ; ils sont comme les süryakdnta, froids au toucher, mais qui crachent du feu 
quand ils sont provoqués par d autres feux ». 

Par contre, le candrakânta ruisselle quand il est exposé aux rayons de la lune. Cf. 
Bhavabhüti dans Uttararàmacarita, VI, 12 : 

vikasati hi patangasyodaye pundarïkam.. 
dravati ca himarasmâv udgate candrakdntah. 

« Le lotus s'épanouit au lever du soleil, mais la pierre de lune ruisselle quand appa¬ 
raît l'astre aux rayons froids» (Tr. N. STCHotJPAK, p. 117). 
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le feu qui se trouve dan? le corps humain monte, descend et pénètre 
partout. Il en va de même pour le feu solaire et c’est ainsi que, 
durant les mois d’été, les eaux de la terre se dessèchent. On sait 
donc que le feu ne monte pas toujours. 

En outre, ces rayons, par la force du Buddha, pénètrent jusque 
dans les dix régions, comme une flèche (isu) lancée par un arc 
(dhanus) va droit au but. 

Question. — Pourquoi ces rayons illuminent-ils d’abord la région 
de l’est et, après seulement, le sud, l’ouest et le nord ? 

Réponse. — Puisque le soleil se lève à l’orient, la région de l’est 
est la première ; le Buddha qui se conforme aux idées des êtres 
(sattvacittânuvartandt) éclaire en premier lieu la région de l’est. 
De plus on se heurte toujours à la même difficulté : s’il illuminait 
d’abord la région du sud, on se demanderait pourquoi il n’illumine 
pas d’abord les régions de l’est, de l’ouest et du nord ; s’il illumi¬ 
nait d’abord la région de l’ouest ou la région du nord, la difficulté 
serait la même. 

Question. — Après combien de temps les rayons disparaissent- 
ils ? 

Réponse. — Le Buddha utilise sa force miraculeuse (rddhibala) ; 
tant qu’il la maintient, les rayons perdurent ; quand il l’abandonne, 
les rayons disparaissent. Le? rayons du Buddha sont pareils à une 
lampe (dïpa) et sa force miraculeuse pareille à l’huile (meda) ; 
tant que le Buddha n’abandonne pas sa force miraculeuse, les rayons 
ne disparaissent pas. 

* 

* * 

Sütra : Les rayons s'élancèrent à travers la région de 1 est et 
ses univers aussi nombreux que les sables du Gange, et il en fut 
ainsi pour les dix régions. 

èdstra : Question. — Qu'est-ce qu'un Trisahasramahâsâhasra- 
lokadhàtu ou Trichiliomégachiliocosme ? 

Réponse. — Le Buddha l’a défini (vydkaroti) dans le T sa a han 
(Samyuktâgama ) 1 : 


1 Le passage qui va suivre est tiré de trois sütra consécutifs du Samyuktâgama : 
Tsa a han, T 99 (n° 424-426), k. 16, p. m c-112 a. Ils n’ont pas leur correspondant 
dans le Samyutta pâli. 

Le même passage se retrouve encore en divers endroits des Âgama chinois : dans 
la Cosmographie du Tch'ang a han (X1, k. 18, p. ii4b-c) et ses trois versions indépen- 
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«Mille soleils (sûrya), mille lunes (candra), mille Jambudvïpa, 
mille [Avaia]godànïya, mille Uttarakuru, mille Pürvavideha, mille 
Sumeru, mille Câturmabârâjika, mille Trâyastrimsa, mille Yâma, 
mille Tusita, mille Nirmânarati, mille Paranirmitavaéavartin, 
mille Brahmaloka, mille Mahâbrahmâ : tout cela est nommé 
Sdhasracûdikalokadhâtu (Chiliomicrocosme) ou Ciidika tout court. 

« Un ensemble de mille univers du type Sâhasracüdika est nommé 
Dvisâhasramadhyamalokadhâtu (Dichiliomésocosme). 

« Un ensemble de mille univers du type Dvisàbasramadhyama 
est nommé Trisâhasramahâsâhasralokadhâtu (Trichiliomégachilio- 
cosme) ». 

On a ainsi le Sâhasracüdika (= 1.000), puis le Dvisâhasrama- 
dhyama (= 1.000 x 1.000 ou un million), enfin le Trisàhasrama- 
hâsâhasra (= 1.000 x 1.000.000 ou un milliard). Ainsi donc un 
milliaid de soleils, de lunes, etc., jusqu’à un milliard deMahâbrah- 
mà, donne un Trisâhasramahâsâhasralokadhâtu. La création 
(vivartana) et la destruction (samvartana) [des univers d’un 
groupe] ont lieu en même temps. 

Certains disent : La période de durée (sthiti) est d’un Kalpa, la 
période de destruction (samvarta) est d’un Kalpa, la période de 
création (vivarta) est d’un Kalpa : c’est cela le Trisàhasrama- 
hâsâhasralokadhâtu 1 . Le Mahâkalpa a tiois disparitions (sam- 
vartanï) : par l’eau (d'pas), par le feu (tejas) et par le vent (vàyu) 2 . 


dantes (T 23 k. 1, p. 277 a ; T 24, k. 1, p. 310 b ; T 25, k. 1, p. 365 c) et, partielle¬ 
ment au moins, dans le Tchong a han, T 26, k. 59, p. 799 c. 

Par contre, les Nikàya pâlis ne renferment qu’un seul texte relatif aux trois Chi- 
liocosmes : il se retrouve dans l’Anguttara, I, p. 227-228 (à rapprocher pour le début 
de l’Anguttara, V, p. 39) : Yâvatâ Ânanda candimasuriyâ pariharanti disâ ’bhanti 
virocanâ tâva sahassadhâ loko. Tasmirn sahassam candânam sahassam suriyânatn 
sahassam Sinerupabbatarâjânam sahassam Jambudïpânam sahassam Aparagoyâ - 
nânani sahassam Uttarakurünam sahassam Pubbavidehânam cattâri mahasamudda- 
sahassâni cattâri mahârâjâsahassâni sahassam Câtummahârâjikânam sahassam 
Tâvatimsânam sahassam Yàmànam sahassam Tusitànam sahassam Nimmânara- 
tïnam sahassam Parinïmmitavasavattïnam sahassam Brahmalokânam. Ayant vuccat' 
Ânanda sahassï cülanikâ lokadhâtu. Yâvat ' Ânanda sahassï cülanikâ lokadhâtu tâva 
sahassadhâ loko ayant vuccat ’ Ânanda dvisahassï majjhimikâ lokadhâtu. Yâvatâ 
P Ânanda dvisahassïmajjhimikâ lokadhâtu tâva sahassadhâ loko ayam vuccat* Ânanda 
tisahassï mahâsahassïlokadhâtu. 

C’est le Grand Véhicule qui a surtout développé la cosmographie des Chiliocos- 
mes ; on consultera à ce sujet les références réunies par S. Beal, Catena, p. 101 sq. 
Voir aussi, pour plus de détails, Kosa, III, p. 170. 

1 Koéa III, p. 181-182. 

2 Koéa, III, p. 184, 215. 



Le petit Kalpa a aussi trois disparitions : par le couteau (êastra), 114 a 
parla maladie (roga) et parla disette (durbhiksa) L 

Le Trisâhasramahâsâhasralokadhâtu repose sur l'espace (âkâêa). 
[Au-dessus de l'espace, le cercle du vent (vâyumandala)] ; au-dessus 
du vent, [le cercle] des eaux (abmandala) ; au-dessus des eaux, 
la terre [d'or] (kâncanamayî bhünti) ; sur la terre, les hommes. La 
montagne du Sumeru contient les demeures de deux classes de 
dieux : celle des Câturmahâràjika et celle des Tràyastritnéa. Le 
reste, résidence des dieux Yâma, etc., sont des terres formées des 
sept joyaux (saptaratnabhümi) et causées par leurs mérites 3 . 

Le vent s'élève dans l'espace et parvient jusqu'aux dieux Mahâ- 
brahmâ et aux terres formées des sept joyaux qui toutes reposent 
sur le vent. 

C'est ce Trisâhasramahâsâhasralokadhâtu que les rayons du 
Buddha illuminent et, quand leur lumière s'éteint, d'autres rayons 
s'élèvent, qui vont illuminer, dans la région de l'est, des univers 
aussi nombreux que les sables du Gange. Le même phénomène 
se produit dans les régions du sud, de l'ouest et du nord, dans les 
quatre régions intermédiaires et dans les régions du zénith et du 
nadir. 

Question. — Comment leur éclat ne disparaît-il pas en s'éloi¬ 
gnant ? 

Réponse.— Ces rayons ont pour source (müla) la force mira¬ 
culeuse (rddhibala) du Buddha et, tant qu'elle persiste, ils ne dis¬ 
paraissent pas. De même que dans la mare aux serpents (nâgahra- 
da),de par la force du serpent, l'eau ne tarit pas, ainsi, par la force 
mentale du Buddha, ces rayons illuminent les dix régions sans 
disparaître en cours de route. 

Question. — Dans le Jambudvïpa, il y a toute espèce de grands 
fleuves (mahânadï) ; il en est même qui dépassent le Gange. 
Pourquoi emploie-t-on toujours l'expression : « aussi nombreux 
que les sables du Gange » ( gcmgànadïvâlukopama) » ? 

Réponse. — 1. Parce que le Gange est plus sablonneux que les 
autres fleuves. 2. En outre, la région gangétique est la terre natale 
du Buddha et fut l'endroit où il circula. Puisque ses disciples la 
connaissent de visu, on la prend comme comparaison. 


1 Koéa, III p. 207. 

2 Koéa, III, p. 138-141. 

3 * 
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3. En outre, le Buddha est originaire du Jambudvïpa. Dans le 
Jambudvïpa quatre grands fleuves sortent des confins septentrio¬ 
naux (uttarânta) et se jettent dans les océans des quatre points de 
l'espace (caturdisasamudra) L 

Aux confins septentrionaux, dans la Montagne des Neiges (Hima- 
vat), se trouve le lac A na p’o ta to (Anavatapta) ; dans ce lac il y a 
des lotus de couleur or et formés des sept joyaux (suvarnavafnâni 
saptaratnamaydni padmâni), grands comme la roue d’un char 2 . 
[Son maître], Anavatapta, roi des serpents (nâgarâja) , est un grand 
Bodhjsattva de la septième terre 3 . 

Aux quatre coins du lac, il y a quatre [bouches] par où l'eau 
s’écoule : 1. à l’est, la Bouche de l’éléphant (Siang t’eou — hasti- 
mukha) ; 2. au sud, la Bouche du bœuf ( Nieou t’eou = vrsabha- 
mukha) ; 3. à l’ouest, la Bouche du cheval (Ma t’eou = asvamu- 
kha) ; 4. au nord, la Bouche du lion ( Che tseu t’eou = simhamukha). 

a) A l’est, la Bouche de l’éléphant déverse la Heng (Gangâ). 
Son lit contient du sable d’or (suvarnavâlukâ ). 

b) Au sud, la Bouche du bœuf déverse la Sin t’eou (Sindhu). 
Son lit contient aussi du sable d’or. 

c) A l’ouest, la Bouche du cheval déverse la P’o tch’a (Vaksu). 
Son lit contient aussi du sable d’or. 

1 II a déjà été question ci-dessus (p. 385, n. 1) des quatre grands fleuves du 
Jambudvïpa. Les sources principales sont: Tch'ang a han, T 1, k. 18, p. 116c; 
Versions séparées de la Cosmographie du Dïrgha : T 23, k. 1, p. 279 a ; T 24, k. 1, 
p. 313 a ; T 25, k. 1, p. 368 a ; Sa po to sou li yu nai ye king, T 30, p. 812 a ; Tseng 
yi a han, T 125, k. 21 p. 658 b-c, et k. 34, p. 736 b ; Sin ti kouan king, T 159, k. 4, 
P- 3°7 b ; P’i p'o cha, T 1545, k. 5, p. 21 c-22 a ; Kosa, III, p. 147 ; Si yu ki, T 2087, 
k 1, p. 869 b (cf. Watters, Travels, I, p. 32-34). —Dans ses commentaires sur les 
Nikaya, Buddhaghosa décrit longuement l’endroit où ces fleuves prennent leur 
source: le lac Anotatta a quatre bouches d’écoulement : sïhamukha, hatthimukha, 
assamukha et usabhamukha, qui déversent les quatre grands fleuves. Deux de ces 
fleuves, ceux de l’est et du sud, font trois fois le tour du lac avant de suivre leur 
cours. Buddhaghosa nous apprend aussi que le Gange change cinq fois de nom sur 
son parcours : âvattagangâ, kanhagangâ, âkâsagangâ, bahalagangâ et ummagga- 
gangà. Tous ces renseignements ont été réunis par Malalasekera, s. v. Anotatta ( 1 , 
p. 96) et Gangâ (I, p. 733).—Étude iconographique dans J. Przyluski, Le 
symbolisme du pilier de Sarnath, ML, II, p. 481-498. 

2 D’après le Si yu ki, /. c., l’Anavatapta est situé au centre du Jambudvïpa, au 
sud de la Montagne des Parfums ( Gandhamâdana) et au nord de la Grande Mon¬ 
tagne des Neiges (Himavat). Il s’agit évidemment d'un lac mythique qu’il serait 
vain de chercher à situer sur la carte (Watters, I, p. 35) ; cela n’empêchait pas 
les rois de Ceylan de trafiquer de son eau (Mahâvamsa, XI, v. 30), 

3 Sur ce nâgarâja, voir Hôbôgirin, s. v. Anokudatsu, p. 33 ; dans le Si yu ki, 
c’est un bodhisattva de la huitième terre. 
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d) Au nord, la Bouche du lion déverse la Sseu t’o (Sïtâ). Son lit 
contient aussi du sable d'or 1 . 

Ces quatre fleuves sortent tous de la Montagne du nord. La 
Gangâ sort de la Montagne du nord et se jette dans l'Océan de l'est 
(pürvasamudra ).— La Sindhu sort de la Montagne du nord et 
se jette dans l’Océan du sud (daksinasamudra ). — La Vaksu sort 
de la Montagne du nord et se jette dans l'Océan de l'ouest (pasci- 
masamudra). — La Sïtâ sort de la Montagne du nord et se jette 
dans l'Océan du nord (uttarasamiidra). 

De ces quatre fleuves, le Gange est le plus important ; les hommes 
y viennent des quatre points de l'espace et le tiennent pour un 
fleuve sacré ; chez ceux qui y descendent pour s'y baigner, les pé¬ 
chés (âpatti), les souillures (mata) et les fautes (papa) sont entiè¬ 
rement effacés 2 . Puisque tous les hommes vénèrent et connaissent 
ce fleuve, on prend le sable du Gange (gângâvâlukâ) comme com¬ 
paraison. 

4. Enfin, les autres rivières changent de nom à l’envi, mais le 
Gange conserve son nom de génération en génération ; c’est pour¬ 
quoi on prend le sable du Gange comme comparaison et non pas 
les autres rivières. 

Question. — Combien y a-t-il de grains de sable dans le Gange ? 114 b 

Réponse.— Aucun calculateur (ganaka) n’est capable d’en 
connaître le nombre 3 , il n’est connu que des Buddha et des Bodhi¬ 
sattva de Dharmakâya. Ceux-ci sont capables de dénombrer la 
quantité d’atomes (paramânu) qui naissent et périssent dans tout 
le Jambudvipa, à fortiori , le nombre des grains de sable du Gange ! 

Ainsi le Buddha se trouvait dans un bois proche du Jetavana, 
assis sous un arbre. Un brâhmane s’approcha de lui et lui demanda ; 
«Combien y a-t-il de feuilles (pattra) dans ce bois ? » Le Buddha 
lui répondit aussitôt : « Il y en a un tel nombre ». Le brâhmane se 
demandait comment vérifier cela. Il se rendit derrière un arbre, 


1 Sur l'identification de la Sindhu, de la Vaksu et de la Sïtâ avec l’Indus, l’Oxus et 
le Tarim, voir les références de L. de La Vallée Poussin dans Koéa, III, p. 147 
et 148, en note. 

2 Cf. Hopkins, Epie Mythology, p. 6. Le bouddhisme condamne cette supersti¬ 
tion (cf. Therïgàthâ, v. 236-251 ; tr. Rh. D., Sisters, p. 117-119). 

3 C’est déjà ce qu’affirme le Samyutta, IV, p. 376 : Tam kim maniïasi maharaja, 
atthi te koci gapako vâ muddiko va sankhâyako va yo pahoti Gangâya vàlukam ga- 
netum « ettakâ vàlukâ » iti vâ « ettakâni vâlukasatâni » iti va « ettakâni vâlukasahassâ- 
ni » iti vâ a ettakâni vâlukasatasahassànïti » vâ ti. — No hetam ayye. 
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en arracha quelques feuilles et alla les cacher. Il revint interroger 
le Buddha : « Dans ce bois combien y a-t-il de feuilles exactement ? » 
Le Buddha lui répondit en soustrayant du nombre primitif celui 
des feuilles airachées. Le brahmane ayant reconnu [l'exactitude 
de son calcul], fut rempli de respect et de foi ; il demanda au Buddha 
d'entrer en religion et obtint dans la suite l'état d'Arhat L 

Ceci prouve que le Buddha peut connaître le nombre des grains 
de sable du Gange. 

Question. — Quel est le nombre de ceux qui, au contact des rayons 
du Buddha, furent fixés (niyata) dans la suprême et parfaite 
illumination ? S’il suffit d’être touché par les rayons du Buddha 
pour trouver le Chemin, pourquoi le Buddha, qui est si bienveillant 
(mahdmaitra) , ne lance-t-il pas toujours ces rayons de telle sorte 
que tout le monde trouve le Chemin ? Pourquoi faut-il observer 
la moralité (sïla), la concentration (samddhi) et la sagesse (prajnd) 
pour arriver enfin à trouver le Chemin ? 

Réponse. — Les êtres trouvent le salut par toutes sortes de mo¬ 
yens différents. Les uns sont sauvés par la concentration (samâ¬ 
dhi), d'autres par la moralité (sïla) et la prédication (desand- 
dharma), d’autres enfin parce que les rayons du Buddha ont touché 
leur corps. C'est comme une ville (nagara)k plusieurs portes (dvâra) : 
les entrées sont différentes, mais le point d’arrivée est le même. 
Certains hommes que les rayons [du Buddha] ont touchés, trouvent 
le salut ; d’autres, qui voient les rayons et que les rayons ont tou¬ 
chés, ne trouvent pas le salut. 


1 Je ne connais cet épisode de la vie du Buddha que par une stance en sanskrit 
mixte du Lalita vis tara, p. 166 : 

Syamu rsi upagatu puri drumanilaye 
ruci bhayi taruruha kati ima ganaye | 
suvidüa suganita yatha tahi kisalâ 
tatha tava avitatha samagira racitâ || 

«Autrefois, étant allé près du rsi Syama qui avait un arbre pour demeure, après 
qu’il eut dit : « Je désire que tu comptes combien cet arbre a de feuilles », après 
avoir bien compté et reconnu ce qu’il y en avait, tu lui déclaras d’une voix égale 
le compte sans erreur» (tr. Foucaux, p. 150). 

Dans le passage correspondant de la traduction chinoise intitulée Fang kouang 
ta tchouang yen king, T 187, k. 5, p. 566 b 10, le rsi est appelé Chô nto (37 et 8 ; 64 
et 11), ce qui donne en sanskrit éyâma. 
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ACTE II. 

Sütra : Alors le Bhagavat rit une nouvelle fois par tous les pores 
de sa peau et lança des rayons qui illuminèrent le Trisâhasrama- 
hâsâhasralokadhâtu et s'étendirent jusqu’aux univers des dix 
régions aussi nombreux que les sables du Gange. Tous les êtres 
qui furent touchés par leur éclat furent fixés dans la suprême et 
parfaite illumination (Atha khalu Bhagavdn punar eva sarvaroma- 
küpebhyah smitam krtvd raêmïn niscdrayati sma y air ayant trisâ- 
hasramahâsàhasro lokadhdtuh parisphuto ’ bhüt . tais ca daéadiksu 
ga'ngânadïvâlukopamâh sarvalokadhdtavah parisphutà abhüvan. ye 
ca sattvâs tayâ prabhayâ sprstds te sarve niyatd abhüvan anuttard- 
ydm samyaksambodhau). 

èdstra : Question. — Ci-dessus (p. 438), le Buddha riait de tout 
son corps (sarvakâydt) ; pourquoi rit-il ici par tous les pores de sa 
peau (sarvaromaküpebhyah) ? 

Réponse. — Quand il riait de tout son corps, il riait par une 
partie grossière (sthülabhdga) ; maintenant qu'il rit par tous ses 
pores, il rit par une partie subtile (süksmabhdga ). 

En outre, quand il riait de tout son corps, les rayons pouvaient 
être comptés ; maintenant qu'il rit par tous ses pores, ses rayons 
sont innombrables (asamkhyeya). 

Enfin, ceux qui n’avaient pas été sauvés par les rayons qui 
s'élançaient de son corps, obtiennent maintenant le salut en ren¬ 
contrant les rayons qui s'échappent de ses pores. Ainsi, quand on 
secoue (dhunoti) un arbre (vrksa) pour la cueillette, les fruits murs 
(paripakvaphala) tombent aussitôt, mais il faut secouer encore 
pour avoir les fruits verts ; pour prendre des poissons (matsya), 
il faut lancer le filet (jala) et, s'il n'est pas rempli, le relancer jus¬ 
qu'à ce qu'on en prenne. 114 c 

Quant aux raisons du rire, elles sont les mêmes que ci-dessus. 


ACTE III. 

Sütra : Alors le Bhagavat, par son éclat ordinaire (prakrtipra - 
bhd), illumina le Trisàhasramahâsâhasxalokadhâtu ; cet éclat s'é¬ 
tendit sur les univers de la région de l'est aussi nombieux que les 
sables du Gange, et il en fut ainsi dans les dix régions. Tous les 
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êtres qui furent touchés par cet éclat furent fixés dans la suprême 
et parfaite illumination (Atha khalu Bhagavân prakrtiprabhayà 
trisdhasramahâsâhasram lokadhâtnm avabhdsaydmdsa. ydvat pür- 
vasydm disi gangdnadïvdlukopamd lokadhâtavas tayà prabhayâ 
avabhdsitd abliüvan. ydvat dasasu diksu gangdnadïvdlukopamd loka- 
dhdtavas tayd prabhayâ avabhdsitd abhûvan. Ye ca sattvas tayà 
prabhayâ sprstâs te sarve niyatâ abhûvan anuttarâyâm samyaksdm- 
bodhau). 

éâstra : Question, — D abord (p. 438) le Buddha a ri de tout son 
corps (sarvakâyât), puis (p. 453), il a lancé des rayons par les pores 
de sa peau (romaküpebhyah) ; pourquoi maintenant exhibe-t-il 
son éclat ordinaire (prakrtiprabhâ) pour illuminer les dix régions ? 

Réponse. — Certaines personnes qui ont vu les divers rayons 
[s'élançant du corps et des pores du Buddha] ont cru que ce n’était 
pas là la lumière du Buddha. Voyant [maintenant] le grand déve¬ 
loppement de l’éclat ordinaire du Buddha, elles sont remplies de 
joie (muditâ) et, reconnaissant la véritable lumière du Buddha, 
elles arrivent finalement à Y Anuttarasamyaksambodhi. 

Question. — Qu'est-ce que l'éclat ordinaire (prakrtiprabhâ) du 
Buddha ? 

Réponse.— C'est un éclat large d’une brasse (vyâmaprabhâ) 
entourant de quatre côtés le corps du Buddha ; le bodhisattva le 
possédé déjà à sa naissance et c'est une des trente-deux marques 
(laksana) nommée Vyâmaprabhàlaksana h 

1 On trouvera plus haut, p. 271, n. 2, une série de références relatives aux 
trente-deux marques. Dans les listes présumées les plus anciennes, celles des Nikàya 
et des Àgama, la marque vyâmaprabha fait défaut ou est rejetée parmi les quatre- 
vingts marques secondaires (anuvyanjana) . Elle apparaît dans les listes postérieu¬ 
res . Yin kouo king, 15 e marque (T 189, k. 1, p. 627 b) ; Tchong hiu mo ho ti king 
21 e marque (T 191, k. 3, p. 940 b) ; Pancavimsati : 15 e marque (T 223, k. 24, p. 
395 c ) > Dasasâhasrikâ (ed, Sten Konow, p. 110) ; Bodh. bhümi, 12 e marque (p. 
375 ) ,.Vibhâsâ, 15 e marque (T 1545» k- 1 77 > P- 888 b).Cette dernière ajoute la défini¬ 
tion suivante : « Marque qui consiste à avoir un éclat ordinaire (prakrtiprabhâ) 
large d une brasse (siun — vyâma). Autour du corps du Buddha, il y a toujours une 
lumière, large d’une brasse de tous côtés, qui brille constamment, jour et nuit ». 

Dans les Avadâna on rencontre, presque à chaque page, une description physique 
du Buddha, absolument stéréotypée, où cette caractéristique est toujours mention¬ 
née : cf. Avadànasataka dans trente-deux récits différents (p. ex., p. 3, 18, 37, etc.) ; 
Divyavadâna (p. ex., p. 46-47, 75, etc.) : Atha N. Bhagavantam dadarêa dvàtrimsatâ 
mahàp urusalaksan ai h samalarnkrtam asïtyànuvyanjanair virâjitagâtram vyàmapra- 
bhâlamkrtam süryasahasYâtirekaprabham 'jangamam iva ratnaparvatarn samantato 
bhadrakam. « Alors N. aperçut le Bhagavat orné des trente-deux marques du Grand 
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Question. — Pourquoi l’éclat ordinaire du Buddha est-il large 
d’une brasse (vyâma) et non pas davantage ? 

Réponse.— L'éclat ordinaire du Buddha est immense (apra- 
mâna) et éclaire toujours les univers des dix régions. La miraculeuse 
lumière corporelle du Buddha éâkyamuni est immense : elle est 
large d une brasse, de cent brasses, de mille prbhedakoti de brasses, 
et va même jusqu'à remplir le Trisâhasramahâsâhasralokadhâtu 
et les dix régions. Cependant les Buddha ont pour règle constante 
de n’assumer qu’un éclat d'une brasse (vyâmaprabhâ) dans le 
monde des cinq corruptions (pahcakasâyaloka) où les êtres sont 
de qualités (guna) et de savoir (jnâna) médiocres. S’il prenait 
un éclat plus large, les hommes d’aujourd'hui, de minces mérites 
(alpapunya) et de facultés faibles (mrdvindriya ), ne pourraient 
en supporter la lumière. Quand un homme voit un dieu, son œil 


homme, le corps resplendissant des quatre-vingts sous-marques, ayant un éclat 
large d'une brasse effaçant l’éclat de mille soleils, semblable à une montagne de 
joyaux en mouvement, bon de toutes les maniérés ». Les austérités auxquelles 
éâkyamuni s’était livré avaient terni en lui les trente-deux marques, mais d'après 
le Lalitavistara, p. 270, elles réapparurent avec la vyâmaprabhatâ lorsque le futur 
Buddha eut mangé la soupe au riz que Sujàtâ lui avait offerte. 

Certains textes précisent que cet éclat, large d’une brasse, a une forme circulaire 
(cf. Divyâvadâna, p. 361 : vyâmaprabhâmandalamanditam Bhagavato rüparn). 

A. Foucher, Art gréco-bouddhique, II, p. 366-370, a étudié sur les monuments 
gréco-bouddhiques les représentations de cet « éclat ordinaire » du Buddha. Il s’agit 
d’une auréole, ou gloire flamboyante, environnant de tous côtés le corps du Buddha. 
«Volontiers circulaire autour d’un personnage assis, elle a une tendance naturelle 
à devenir ovale autour d’un personnage debout,». L’auteur renvoie aux monuments 
suivants : un bas-relief du Musée deLahore représentant le grand miracle de Srâ- 
vast! où l’on voit, en haut et à la droite du Buddha, un Bodhisattva en habit de 
Buddha, assis et entouré d’un halo lumineux (Art gréco-bouddhique, II, p. 33 1 * 
fig. 459 ; Beginnings of Buddhist Art, p. XXVII) ; une statue du Musée de Calcutta 
représentant un Buddha assis avec une auréole circulaire où sont insérés des épi¬ 
sodes de la vie du Buddha (Art gréco-bouddhique , II, p. 351, fig. 463) 1 un bas-relief 
du British Muséum consacré à la légende de Dïpamkara, où le futur Buddha, au¬ 
quel la prédiction vient d’être donnée, est représenté au sein d’une auréole radiée 
(Ibid., I, p. 277, fig. 140) ; une monnaie de Kaniska représentant un Buddha nimbé 
et auréolé (Ibid., II, pl. V, 9). 

Il convient de distinguer l’auréole ou halo, qui entoure tout le corps, du nimbe 
(mukhamandala) qui environne seulement la tête. Ils sont représentés parfois 
simultanément sur les bas-reliefs du Gandhâra (Ibid., I, p. 192, fig. 76 ; II, p. 205, 
fig. 405), mais aussi et surtout sur les monuments d’Asie centrale; voir p. ex. A. 
von Le Coq, Bilderatlas zur Kunst un Kulturgeschichte Mittel-Asiens, Berlin, 1925» 
fig. 179 (stuc de Sôrcuq du VIII e s.) ; fig. 243 (peinture murale de la grotte 103 de 
Touen-houang) ; fig. 245 (grotte ni, ibidem) ; fig. 246 (frise de Qyzü) ; fig- 2 4 8 ” 
249 (statues de Buddha assis provenant de Qyzil). 
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est aveuglé car, plus la lumière [extérieure] grandit, plus l'œil 
se contracte. C’est à des hommes de facultés vives (tiksnendriya) 
et de mérites éminents (gurupunya) que le Buddha manifeste son 
immense éclat (aftramânaprabhâ). 

D’ailleurs il y a des personnes qui, voyant l’éclat ordinaire du 
Buddha, se réjouissent (pramodante) et trouvent le salut. 

115 a Le roi fait cadeau à ses inférieurs des restes de sa table ordinaire, 
et ceux qui les reçoivent s’en réjouissent fort. Le Buddha agit dé 
même. Certaines personnes n’éprouvent aucune joie à voir les autres 
et multiples éclats du Buddha, mais en contemplant son éclat 
ordinaire, elles sont fixées (niyata) dans YAnuttarasamyaksatn- 
bodhi. 


ACTE IV. 

Sütra : Alors le Bhagavat sortit sa large langue et en recouvrit 
le Trisàhasramahàsâhasralokadhàtu. L’ayant ainsi éclairé, il se 
mit à rire. De l’organe de sa langue s’élancèrent d’innombrables 
milliers de prabhedakoti de rayons ; sur chacun de ces rayons 
apparurent des lotus de pierres précieuses, à mille feuilles et de cou¬ 
leur or ; sur ces lotus se trouvaient assis, les jambes repliées *, 
des Buddha magiques prêchant les six vertus ; et les êtres qui les 
entendirent furent fixés dans la suprême et parfaite illumination 
(Atha khtilu Bhagavâms tasydm veldyâtn phvendriyam nirndmayâm- 
âsci. yenemam trisühusTumahûsâhusrufn lokadhdtuwi jihvetidriye- 
ndcchddaydmdsa. tam sphuritvd smitam akarot. tasmâj jihvendriydd 
anekâni fcismipru bheddkotisutcisciliasvdni nisceruh. rasmimukhe cni- 
kaikasmin ratnamayâni suvarnanirbhdsdni sahasrapattrdni pad- 
mdny utpanndny cibhüvan. tesu ca padmesu nirmdnctbuddhdh paryan- 
kam baddhvd nisannd (ibhüvansa.dpdramitddhai'mcidesandm desaycin- 
tdh. ye eu sattvds tdm dharmadesaendin srnvanti te niyatd bhavanty 
anuttardydm samyaksambodhau) 2 . Et il en fut ainsi dans les uni¬ 
vers de Buddha des dix régions, univers aussi nombreux que les 
sables du Gange. 

Sdstra : Question. — Le Buddha Bhagavat est vénérable (bha- 
danta) et vénéré (gurukrta). Pourquoi donc tire-t-il une large 
langue (prabhûtajihvd) : on dirait de la légèreté ? 

1 Voir la position de ces Buddha sur le siège du lotus (padmâsana) dans les re¬ 
présentations du Grand Miracle de éràvastï (Foucher, Beginnings of Buddhist 
Art, pl. XX-XXVIII). 

* Comparer Pancavimsati, p. 7-8; éatasâhasrikà, p. 11-iz. 
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Réponse. — Plus haut, par trois fois \ le Buddha a lancé des 
rayons qui, illuminant les êtres des dix régions, les ont menés à la 
délivrance (vimoksa). Maintenant, voulant prêcher de sa bouche 
la Mahâprajnâpâramità qui est profonde (gambhïra), difficile à 
sonder (durvigdhya), difficile à connaître (duravabodha) et difficile 
à croire (durgrâhya), il tire sa large langue en guise de témoin 
(sdksin), car les paroles prononcées par une telle langue sont 
nécessairement vraies 2 . 

[La tournée du Buddha a Sâlâ] 3 . 

Autrefois le Buddha, ayant passé l’année (varsa) dans le pays 
de Chô p’o t’i (Srâvasti), se mit en route, suivi d’Ananda, et était 
sur le point d’arriver dans un village de brâhmanes ( brâhmana- 


1 Au cours des Actes, I, II, III. 

2 Comme on l'a vu plus haut, p. 275, n. 1, la 27 e marque, prabhütajihvatâ, va 
de pair avec la cryptorchidie du Buddha. Son symbolisme semble avoir varié au 
cours des temps : d'après l'Âloka, p. 919, elle serait une récompense de la douceur 
en paroles (êlaksnâdivacanât prabhütajihvatâ) ; dans le Mpps et, comme on le verra 
plus loin, le Divyâvadâna et le Vinaya des Mülasarvâstivàdin, c’est une preuve 
de véracité. 

3 Dans ce récit le Mpps combine artificiellement deux épisodes de la vie du Bud¬ 
dha : le premier, tiré du Pindasütra, racontant la tournée du Buddha dans un villag 
de brâhmanes et son retour le bol vide ; le second, tiré du Brâhmanadârikâvadâna , 
relatant l'offrande de la brâhmine, l’incrédulité de son époux et le triomphe final 
du Buddha. Nous possédons de nombreuses recensions du sütra et de 1 avadâna 
en question. La façon dont ils sont ici combinés et amalgames nous peimet de saisire 
sur le vif les procédés littéraires en usage chez les compilateurs bouddhiques. 

Références sur le Pindasütra : 

i° Quatre recensions différentes : 1. Samyutta, I, p. 113-114 (tr. Rh. D., Kindred 
Sayings, I, p. 143-144 ; Geiger, I, p. 177-178) ; — 2. Tsa a han, T 99 (n° 1095), 
k. 39, p. 288 a ; —3. Tseng yi a han, T 125, k. 41, p. 772 a-c (traduit dans 1 Hôbô- 
girin, p. 159 b, avec quelques inexactitudes : ainsi P’o lo yuan signifie « Jardin des 
brâhmanes » et non pas << Jardin de Bénarès » ; le Buddha du Bhadrakalpa nomme 
Kiu leou souen est Krakucchanda et non pas Krosa) ; — 4. Dhammapadattha, 
III, p. 257-258 (tr. Burlingame, Legends, III, p. 7 2 * 73 )- 

2 0 Nombreuses allusions : Mpps, T 1509, k. 9, p. 121 c; — Milinda, p. 154 (^ r - 
Rh. D., I, p. 219) ;— Légende d'Asoka : Divyâvadâna, p. 359 ; A yu wang tchouan, 
T 2042, k. 5, p. 119 b ; A yu wang king, T 2043, k. 8, p. 159 c (tr. Przyi/uski, Asoka, 
p. 257) ; — Ta tchouang yen louen king, T 201 (n° 54), k. 9, p. 308 b (tr. Huber 
Sütrâlamkâra, p. 267) ; — Ken pen chouo... yao che, T 1448, k. 18, p. 94 c ; P’i 
p'o cha, T 1545, k. 76, p. 392 a 22. 

Références sur le Brâhmanadârikâvadâna : C’est le 4 e avadâna du Divya, p. 67- 
72. — Il se retrouve dans le Vinaya des Mülasarvâstivàdin ; Ken pen chouo... yao 
che, T 1448, k. 8, p. 36 a 3-37 a 5. — Récit quelque peu différent dans le Kieou tsa 
p’i yu king,T 206 (n<> 3 i), k. 1, p. 515 c-516 a (tr. ChAVANnes, Contes , I, p. 393 " 395 ). 
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grâma). Le roi du village, sachant que le pouvoir miraculeux du 
Buddha convertirait ses sujets, fut rempli d'agitation et d'inquié¬ 
tude. « S'il arrive ici aujourd’hui, [se disait-il], qui donc m'aimera 
encore » ? Alors il promulgua l'édit suivant : « Quiconque donnera 
de la nourriture au Buddha ou écoutera ses paroles, sera frappé 
d’une amende de cinq cents kârsàpana ». A peine l'édit était-il 
promulgué que le Buddha arriva sur place ; précédant Ânanda 
et tenant son bol à aumône, il entra dans le village pour mendier 
sa nourriture. Tous les habitants avaient fermé leurs portes et ne 
répondaient pas ; le Buddha s'en retourna le bol vide (dhauiena 
pdtrena) L 


1 Dans les sources sanskrites et chinoises, ce village des brâhmanes s’appelle 
Éàlà ; dans les sources pâlies, Pancasàlâ « Les cinq arbres sala » ; c’était une localité 
située dans le Magadha (Samyutta). Le Buddha y arriva durant la fête-des-hôtes 
(pâhunakâni) au cours de laquelle les jeunes gens et les jeunes filles échangent des 
cadeaux. Si les habitants du village refusèrent l’aumône au Buddha, c’est qu’ils 
étaient possédés (anvâvittha) par Mâra pàpimat. Le Mpps est la seule source un 
peu développée qui passe sous silence l’action de Mâra. Les autres textes rapportent 
un double entretien entre Mâra et le Buddha, mais leur récit est passablement incohé¬ 
rent. La rédaction du Samyutta pâli est manifestement en désordre et celle du 
Tsa a han est de beaucoup préférable. Voici comment on peut restituer l’ordre des 
événements : 

Lorsque le Buddha s’en retournait le bol vide, Mâra alla le trouver et lui demanda : 
« Le religieux a-t-il reçu l’aumône ? » Le Buddha lui répondit : « C’est toi, méchant, 
qui as fait en sorte que je ne reçoive pas l’aumône »,et il ajouta cette stance (Samyut¬ 
ta, I, p. 114 ; Tsa a han, p. 288 a) : 

Apunnam pasavi Mâro âsajjanam Tathâgatam | 
kim nu mannasi pàpima na me pâpam vipaccati || 

« Mâra a commis une mauvaise action, une offense contre le Tathâgata ; crois-tu 
donc, ô Méchant, que ton péché ne portera pas de fruit ? » 

Alors Mâra invite le Buddha à rentrer dans le village. Le Dhammapadattha, 
III, p. 258, suppose que son intention était de faire tourner le Buddha en dérision 
(hassakeli), mais les sources canoniques sont formelles : Mâra promet de forcer les 
habitants à lui faire l’aumône : « Aham karissâmi yathâ Bhagavà pindam lacchati ». 
Quelle est la raison de cette volte-face ? Elle nous est fournie par le Tseng yi a han. 
Mâra espère que le Buddha et ses moines, accablés de dons par les habitants, s’atta¬ 
cheront à ce profit et, ne sachant plus se passer de luxe, rechercheront toujours 
davantage les joies sensibles. Mais le Buddha qui lit dans les intentions du Malin 
refuse par la stance suivante (Samyutta, I, p. 114 ; Tsa a han, p. 288 a) : 

Susukham vata jïvâma yesam no n-atthi kincanam \ 
pïtibhakkhâ bhavissâma devâ Âbhassarâ yathâ ti J| 

« En parfaite joie nous vivons, nous qui ne possédons rien. La joie sera notre 
nourriture comme aux dieux rayonnants ». 

L’A yu wang tchouan (p. 119 b) a une stance quelque peu différente : « Ceux qui 
se réjouissent sans être dans l’abondance ont te ccrps paisible, léger et dispos. Si 
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A ce moment, il y avait dans une maison 1 une vieille femme 
[au lieu de lao che jen, lire lao niu jen comme dans la suite du récit] 
qui, tenant une assiette de terre ébréchée (bhinnamrdbhd'jana) 
pleine d'une bouillie (saktu) infecte, était sortie sur son seuil 
pour la jeter. Elle aperçut le Buddha qui s'en retournait le bol 
vide. La vieille femme voyant le Buddha — avec ses marques 
(laksana), ses sous-marques (anuvyanjana), sa couleur d'or (su- 
varnavarna) , son ürnd, son usnïsa et son éclat large d'une brasse 
(vyâmaprabhâ) — s'en retourner le bol vide et sans nourriture, 

l’on peut, à l’égard du boire et du manger, ne pas former de pensée cupide, l’esprit 
ne cesse d’être joyeux, tout comme les deva Âbhâsvara » (tr. J. Przyluski). 

Ces stances font défaut dans la recension du Tseng yi a han (p. 772). Le Buddha 
reproche simplement à Mâra d’avoir empêché les habitants de lui faire l’aumône et 
rappelle qu’une pareille déconvenue est arrivée jadis, au temps de Bhadrakalpa, 
au Buddha Krakucchanda. Il dépendait de cette ville avec 40.000 disciples. Mâra 
engagea la population à leur refuser toute aumône. Lorsque ses moines revinrent 
le bol vide, Krakucchanda les invita à mépriser les quatre espèces de nourri¬ 
ture humaine (kavadïkàra âhâra, sparsa , manahsamcetanà, viyhâna : cf. Koéa, III, 
p. 119) pour rechercher exclusivement les cinq sortes de nourriture suprahumaine 
(dhyâna, pranidhâna, smrti, vimoksa, prïti) . Mâra invite alors les moines à rentrer 
dans le village et les fait accabler d’aumônes contre leur gré. Krakucchanda adresse 
alors un sermon à ses moines : « Les profits matériels font tomber dans les mau¬ 
vaises destinées et empêchent d’atteindre l’Asamskrta (ou Nirvana)... Les moines 
qui s'attachent au profit ne réalisent pas le Dharmakâya en cinq parties... Il faut 
se garder de concevoir la notion de profit... ». Mâra se voile la face et disparaît. 

1 C’est par un artifice de compilation que le Mpps situe encore à éâlà, dans le 
village des brâhmanes, le récit qui va suivre. — Dans le Divyâvadâna, p. 67, la 
scène se passe à Nyagrodhikâ, et la femme qui fit offrande au Buddha était l’épcuse 
d’un brâhmane, venue de Kapilavastu à Nyagrodhikâ (Kapilavastuno brâkmanasya 
dârikâ Nyagrodhikàyâm nivistâ). — Le récit du Vinaya des Mülasarvâstivâdin 
(T 1448, k. 8, p. 36 a) débute comme il suit : « Alors le Bhagavat sertit de la ville de 
Râjagfha et se rendit dans le To ken chou ts’ouen (le village de l’arbre qui a beaucoup 
de racines, ou Nyagrodhagrâma). S'étant revêtu de ses habits et tenant le bol à 
aumônes, le Buddha entra dans ce village pour mendier sa nourriture. A Kapila¬ 
vastu, il y avait une femme qui résidait dans ce village en qualité de femme mariée, 
etc... ». — Dans le Kieou tsa p’i yu king (T 206, k. 1, p. 515 c), la scène se passe 
au dehors de la ville de érâvastï ». 

Le village de Nyagrodhikâ dont parlent le Divya et le Vinaya. des Mülasarvâsti¬ 
vâdin est probablement identique au Nigrodhârâma des sources pâlies. Il faut 
distinguer deux Nigrodhârâma, l’un près de Ràjagrha (Dïgha, II, p. 116), l’autre 
près de Kapilavastu (Vinaya, I, p. 82 ; Mahâvastu, III, p. ioi, etc.). Dans ce der¬ 
nier, se trouvait l’arbre au pied duquel l’ascète Kanha avait pratiqué ses péni¬ 
tences et qui, par un décret de dieu Sakka, devait porter des fruits éternellement. 
Le Buddha passant à côté de cet arbre s’était mis à rire et, à Ânanda qui lui en 
demandait la raison, avait raconté le Kanhajàtaka (Jâtaka n° 440, IV, p. 6 sq.). 
D’après le Divya, p. 70, le village de Nyagrodhikâ tenait son nom d’un figuier 
merveilleux, qui pouvait abriter cinq cents chars sous son ombre, 
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eut cette réflexion : « Un être aussi merveilleux devrait manger 
de la cuisine des dieux. S’il s’est incarné et mendie avec son bol, 
c’est sûrement par bienveillance (maiin) et compassion (karunâ) 
pour tous les êtres». Remplie d’une foi pure (sraddhàvisuddhi ), 
elle voulut faire offrande (püjâ) au Buddha ; mais, dépourvue de 
ce qu’elle aurait souhaité, elle dit au Buddha, toute confuse : «Je 
voudrais beaucoup te faire une offrande, mais je n’en ai pas les 
moyens. Voici de la mauvaise nourriture. Le Buddha peut prendre 
ce qu’il lui faut ». Le Buddha connaissant la pureté (visuddhi) 
de ses pensées (citta), de sa foi (sraddhâ) et de son respect (ar- 
canà), tendit la main et reçut dans son bol la nourriture qui lui 
était donnée L 

Alors il se mit à rire et lança des rayons de cinq couleurs qui 
illuminèrent le ciel et la terre et rentrèrent en lui en passant par 
.15 b son ürnâ (touffe laineuse entre les sourcils), Ananda joignant les 
mains (anjalim pranamya) et fléchissant le genou (jâniimanda- 
lam pratisthdpya) dit au Buddha : «Bhagavat, je désire entendre 
de toi la raison de ce rire » 1 2 . Le Buddha dit à Ananda : « Vois-tu 


1 Comparer le récit du Divyâdâna, p. 67 : adrâksït sâ brâhmanaâârikâ Bhaga- 
vantam dvâtrimsatà m ah dp urusalaksanai h samalamkrtam aèïtyànuvyanjanair virâ- 
iitagâtram vyâmaprabhâlamkrtam süryasahasràtirekaprabham jamgamam iva 
ratnaparvatam samantato bhadrakam, sahadarsanâd asyâ etad abhavat. ayant sa 
Bhagavân Éâkyakulanandanaê cakravartikulàd ràjyam apahàya sphïtam antahpuram 
sphïtâni ca kosakostkâgârâni pravrajita idânïm bhiksâm atate. yadi mamântikàc 
chaktukabhiksâni pratigrhnïyàd aham asmai dadyâm iti. tato Bhagavatâ tasyâé 
cetasâ cittam âjnâya pâtram upanâmitam. yadi te bhagini parityaktam âkïvyatàm 
as min pair a iti. tato bhüyasyâ màtrayâ tasyâh prasâda utpannah. jânâti me Bhaga - 
vanté cetasâ cittam iti viditvâ tïvrena prasâdena Bhagavate saktubhiksâm dattavatï. 

2 Le Mpps résume ici en deux lignes un long développement concernant le rire et 
la prédiction du Buddha que Ton retrouve sous une forme stéréotypée en maints 
endroits de l’Avadânasataka (exactement dans vingt récits: p. ex, p. 4-6, 10-12, 
19-21, etc.) et du Divyàvadâna (p. 67-69). Voici les grandes lignes de ce développe¬ 
ment : 

C’est une loi qu’à l’instant où les Buddha Bhagavat font voir le sourire, des rayons 
bleus, jaunes, rouges et blancs (nïlapïtalohitâvadâtâ arcisah ) jaillissent de la bou¬ 
che de Bhagavat. Les uns vont en bas, les autres en haut. Ceux qui vont en bas pénè¬ 
trent dans les enfers (naraka ) ; ceux qui vont en haut pénètrent jusque chez 
les dieux, depuis les Câturmahàrâjika, jusqu’aux Akanisf;ha, qui s’écrient : « anityam 
duhkham éünyam anâtman » et prononcent deux stances. Après avoir parcouru le 
Trisâhasramahâsàhasralokadhâtu, les rayons reviennent à Bhagavat par derrière, 
toujours par derrière (prsthatah prsthatah). Selon que le Buddha veut révéler 
telle ou telle chose, les rayons reviennent à lui par une partie différente du corps. 
S'ils disparaissent par le dos (prstha) du Buddha, c’est que celui-ci veut révéler les 
actions passées (atïtaryi karma) ; s’ils disparaissent par le devant ( purastât), c’est 
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cette vieille femme qui, dans une pensée de foi (prasâdacitta ), 
m’a donné de la nourriture ? » Ananda répondit qu’il la voyait. 
Le Buddha poursuivit : « Cette vieille femme qui a donné de la 
nourriture au Buddha recevra durant quinze Kalpa parmi les dieux 
et les hommes la récompense de son mérite et ne tombera pas dans 
les mauvaises destinées (durgati). Plus tard, elle obtiendra un 
corps de sexe masculin, sortira de la maison (pravrajita) et s’exer¬ 
cera dans le Chemin. Elle deviendra un Pratyekabuddha et entrera 
dans le Nirvàna-sans-reste (nirupadhisesanirvâna) L 

A ce moment, il y avait à côté du Buddha un brahmane 2 qui 
dit cette stance : 


qu’il veut prédire l’avenir (anâgata). La rentrée des rayons par la plante des 
pieds (pâdatala) du Buddha présage une naissance dans l’enfer (narakopapatti) ; 

— par le talon (pârsni), une naissance parmi les animaux (tiryagnpapatti) ; — 
par le gros orteil (pâdângustha) , une naissance parmi les Prêta; —par les ge¬ 
noux (jânu), une naissance parmi les hommes (manusyopapatti) ; — par la pau¬ 
me de la main gauche (vâma karatala), la royauté (râjya) d’un Balacakravar- 
tin ; — par la paume de la main droite (dahsina karatala) , la royauté d’un Cakra- 
vartin ; —par le nombril (nâbhi), une naissance parmi les dieux (devopapatti) ; 

— par la bouche (âsya), laBodhi des érâvaka ; — par la touffe laineuse entre les 
sourcils [ürnâ) , la Bodhi des Pratyekabuddha ; —par la protubérance crânienne 
(uçnïsa), l’Anuttarasamyaksambodhi des Buddha. . 

Alors Ananda, en prose et en vers, demande au Buddha la signification de ces 
rayons et de ce sourire, et le Buddha lui répond en appliquant à un cas particulier 
le symbolisme décrit ci-dessus. 

1 Cf. Divyâvadàna, p. 69-70: Bhagavân âha. drstâ tavaisà Ananda brâhmana - 
dârikâ yayâ prasâdajâtayâ mahyam saktubhiksânupradattâ. drstâ bhadanta. asàv 
Ananda brâhmanadârikâ anena kuêalamülena trayodasakalpân vinipâiam na ga~ 
misyati.kimtarhi devâmé ca manusyâmé ca samvâcya samsrtya paécime bhave paêcime 
nikete pascime samucckraye paêcima âtmabhâvapratilambhe Supranihito nàma pra- 
tyekabuddho bhavisyati. 

Les rayons rentrés par Y ürnâ du Buddha indiquaient déjà que cette femme at¬ 
teindrait la Bodhi des Pratyekabuddha. Le Buddha prédit en outre que, durant les 
quinze Kalpa qui la séparent de cette Bodhi, elle évitera les mauvaises destinées 
et renaîtra parmi les dieux et les hommes. Au lieu de « quinze Kalpa », le Divya 
(p. 69) et le Vinaya des Mülasarvâstivâdin (p. 36 b) lisent « treize Kalpa » ; je crois 
que la première lecture est la bonne : c’est celle de l’Avadânasataka, I, p. 128, 133, 
où il est également question d’une arrivée à l’état de Pratyekabuddha. 

Nous savons, par le Divya et le Vinaya des Mülasarvâstivâdin (l. c.), que ce 
Pratyekabuddha aura nom Supranihita, en chinois Chan yuen. 

2 Les autres sources s’accordent à dire que ce brahmane était l’époux de la femme 
qui offrit au Buddha la bouillie de riz. 
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Tu es de la race solaire, d’une famille de Ksatriya, 

Tu es le prince héritier du roi Suddhodana, 

Mais, pour ce qui est de cette nourriture, tu es un grand men- 

[teur. 

Comment [le don] d’une nourriture aussi infecte aurait-il une 

récompense aussi considérable ? 1 

Alors le Buddha fit sortir sa longue langue (prabhûtajihvd) et 
en recouvrit son visage jusqu’au sommet des cheveux (sarvam 
mukhamandalam avacchâdayati yâvat kesaparyantam). Il dit au 
brâhmane : «Tu as lu les traités (sdstra) ; l’homme qui possède 
une telle langue fait-il des mensonges (mrsdvdda) ? » Le brâhmane 
répondit : « L’homme dont la langue peut recouvrir le nez (ghrdna) 
ne dit pas de mensonge ; que dire alors de celui dont la langue 
arrive au sommet des cheveux ? Je crois intimement que le Buddha 
ne dit pas de mensonge, mais je ne comprends pas qu’un don (dâna) 
aussi minime puisse assurer une récompense (vipâka) aussi consi¬ 
dérable ». 2 

Le Buddha dit alors au brâhmane : « As-tu déjà vu quelque chose 
d’extraordinaire (adbhuta) et de rare (durdrsa) ? » Le brâhmane 
répondit : « J’en ai vu une. Un jour que je faisais route avec d’autres 
brâhmanes, j’ai vu un arbre nyagrodha (ficus indica) dont l’ombre 
(châyâ) s’étendait sur cinq cents chars (sakaia) sans être entière¬ 
ment utilisée. C’est là une chose extraordinaire et rare ». Le Buddha 
lui demanda : « Quelle était la dimension de la graine de cet arbre 
(kiyatpramànam tasya vrksasya bïjam) ? ». Il répondit : «Elle était 
grande comme le tiers d’un grain de moutarde ( sarsapatrtïya- 
bhâgamàtram) ». Le Buddha dit : « Qui te croira quand tu affirmes 
qu’un arbre aussi grand provient d’une giaine aussi petite (kas te 
êraddhâsyati iyaipramânasya bïjasyâyam, mahàvrkso nirvrtta iti J ? » 
Le brâhmane répondit : « Pourtant c’est bien ainsi, Bhagavat ; 
je l’ai vu de mes yeux, ce n’est pas un mensonge ». Le Buddha dit : 


1 Cette stance manque dans les autres sources. 

2 Cf. Divya, p. 71 : Tato Bhagavatâ mukhâj jihvâm nirnamayya sarvam mukha¬ 
mandalam âcchâditam yâvat kesaparyantam upàdâya sa ca brâhmano ’bhitihah. kim 
manyase bràhmana yasya mukhâj jihvârri niscârya sarvaryi mukhamandalam acchâ- 
dayaty api tv asau cakravartirâjyasatasahasrahetor api samprajànan mrsâvàdam 
bhàseta . no bko Gaatama. 

Mais, dans le Divya et le Vinaya des Mülasarvàstivâdin, le Buddha ne tire la 
langue qu'après avoir déjà convaincu le brâhmane par la parabole du figuier. 
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« Il en est de même pour moi : Je vois que cette vieille femme qui 
a fait l'aumône au Buddha avec une foi et des pensées pures, ob¬ 
tiendra un grand fruit de rétribution (mahdvipdkaphala), tout 
comme le grand arbre provient d'une petite graine. D'ailleurs le 
Tathâgata est un Champ de mérite (punyaksetra) rempli de mer¬ 
veilles » 1 . 

Le cœur du brâhmane s'ouvrit et son esprit fut libéré. Se jetant 
à terre de ses cinq membres (pancamandalakena vandanam krtvâ), il 
se repentit de sa faute et dit au Buddha : « C'était folie de ma part 
de ne pas croire le Buddha ». Le Buddha lui prêcha la loi de diverses 
manières et le brâhmane obtint le premier fruit du Chemin [à savoir 
le Srotaàpattiphala]. 

Alors, levant la main, il poussa un grand cri [et s'adressant aux 
habitants du village] il leur disait : « A tous les êtres, la porte de 
l'Immortel (amrtadvdra) est ouverte ! Pourquoi ne sortez-vous 
pas ? » Tous les brâhmanes du village versèrent les cinq cents 
kàrsàpana et, avec le roi, se rendirent au devant du Buddha et lui 
rendirent hommage. Et tous disaient: «Quand on peut obtenir 
la saveur de l'Immortel (amrtarasa), qui regarderait à cinq cents 
kàrsàpâna ? » Les habitants sortirent donc en foule et l'édit royal 
fut abrogé. Le roi des brâhmanes avec ses ministres (amâtya) et 
ses sujets prit son refuge (saranam gatah) dans le Buddha et le 115 c 
Dharma. Tous les habitants du village obtinrent une foi pure 
(visuddhasraddhâ) 2 . 

1 Cf. Divya, p. 70-71 : Bhagavân âha. kim manyase bràhmana. asti kaêcit tvayàê - 
caryâdbhuto dharmo drstah. tisthantu tâvad bho Gautamânye âscaryàdbhutâ dharmâh, 
yo mayâsyâm eva Nyagrodhikâyâm âscaryàdbhuto dharmo drstah sa tâvac chrûyatâm. 
asyàrri bho Gautama Nyagrodhikâyâm pürvena nyagrodho vrkso yasya nàmneyam 
Nyagrodhikâ, tasyàdhastât paüca sakatasatàny asamsaktâni tisthanty anyonyàsam- 
bâdhamânâni . kiyatpramànam tasya nyagrodhasya phalam, kiyat tâvat ? kedàramâ- 
tram ? — no bho Gautama. —• kilimjamâtram, tailikacakramâtram, sakatacakra- 
màtram, gopitakamàtram, vilvamàtram, kapitthamâtram ? — no bho Gautama sar- 
sapacatustayabhâgamàtram. kas te êraddhâsyati, iyatpramànasya bïjasyàyam mahâ- 
vrkso nirvrtta iti. sraddadhàtu me bhavân Gautamo mâ vâ, naitat pratyaksam ksetram 
tâvad bho Gautama nirupahatam snigdhamadhuramrttikâpradeéam , bïjam ca navasâ- 
ram sukhâropitam kâlena ca kâlam devo vrsyate, tenâyam mahânyagrodhavrkso bhi- 
nirvrttah. atha Bhagavân asminn utpanne gàthâm bhâsate . 

yathâ ksetre ca bïjena pratyaksas tvam iha dvija | 
evam karmavipâkesu pratyaksà hi tathâgatàh || 

yathâ tvayâ bràhmana drstam etad alpam ca bïjam sumahâmi ca vrksah | 
evam maya bràhmana drstam etad alpam ca bïjam mahatï ca sampad iti || 

2 Ce dernier alinéa est propre au Mpps : il vise a montrer le lien qui unit les deux 
épisodes rapprochés ici artificiellement. 
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C’est ainsi que le Buddha fait sortir sa longue langue (prabhü- 
tajihvü) pour [convertir] les incrédules. 

* 

* * 

Question. — Dans le cas du brâhmane, le Buddha a fait sortir 
sa langue et en a recouvert son visage. Comment se fait-il qu'ici 
sa langue et ses rayons s'étendent jusqu'au Trisâhasramahàsâ- 
hasralokadhàtu ? 

Réponse. — Quand il s'agissait d’hommes de peu de foi, la langue 
du Buddha [se bornait] à recouvrir le visage jusqu'au sommet des 
cheveux, mais ici qu'il s'agit des grands intérêts de la Prajnâpâ- 
ramita, sa longue langue recouvre le Trisâhasramahâsâhasralo- 
kadhâtu. 

Question. — S'il est déjà extraordinaire que tous les habitants 
d'un même village aient pu voir la langue du Buddha lui recouvrir 
le visage, n'est-il pas plus extraordinaire encore qu’au moment 
où il prêche la Prajnàpâramitâ, toutes les grandes assemblées 
(mahdsamgha) et les foules immenses (apramànasamnipdta) de 
cette région-ci et des autres puissent encore la voir ? D’ailleurs 
la portée de l'œil humain ne dépasse pas un certain nombre de li 
et vous supposez ici qu'elle s'étend à tout un Trisâhasramahàsâ- 
hasralokadhàtu ! Puisque l'œil ne porte pas loin, c'est difficile à 
croire. 

Réponse.— Le Buddha dispose habilement (updyena) sa force 
miraculeuse (rddhibala) pour que tous les êtres puissent voir sa 
langue recouvrir le Trisàhasramahàsâhasralokadhâtu. Si le Buddha 
ne leur communiquait pas sa force miraculeuse, même [les Bodhi- 
sattva] des dix terres (bhümi) ne connaîtraient pas la pensée 
(citta) du Buddha, mais s'il leur communique sa force miraculeuse, 
les animaux (tiryagyoni) eux-mêmes peuvent connaître la pensée du 
Buddha. [C'est grâce à cette intervention] que, dans un des chapi¬ 
tres suivants de la Prajnàpâramitâ, tous les hommes voient l'as¬ 
semblée du buddha A tcKou (Aksobhya) et le contemplent en face *. 

1 C'est parce que le Buddha leur a communiqué sa force miraculeuse que les audi¬ 
teurs de la Prajnàpâramitâ ont vu de leurs yeux l'assemblée du Buddha Aksobhya ; 
mais, continue l’Astâsâhasrikâ, p. 465 : « lorsque le Bhagavat eut retiré son action 
miraculeuse, le Bhagavat Aksobhya, tathâgata, arhat et parfaitement illuminé, 
ne fut plus visible » (pratisamhrte ca Bhagavatâ tasmin pddhyabhisamskâre na bhü- 
yah sa Bhagavàn Aksobhyas tathàgato Whan samyaksambuddah samdrêyate sma). 
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Et lorsque le Buddha eut parlé des splendeurs (alamkàravyüha) 
diverses de l'univers du buddha A mi Vo (Amitàbha) et qu'Ànanda 
lui dit : « Je désirerais les voir », le Buddha fit en sorte que toute 
l'assemblée vît les splendeurs de l'univers du buddha Wou leang 
cheou (Amitàyuh) A Pour ce qui est de voir la langue du Buddha, 
il en va de même. 

Le Buddha, de sa longue langue, recouvre le Trisâhasramahâ¬ 
sâhasralokadhâtu, puis, il se met à rire. Les raisons de ce rire sont 
les mêmes que ci-dessus (p. 441). 

Question. — Auparavant déjà (p. 444), le Buddha avait tiré 
des rayons (rasmi) de sa langue ; pourquoi maintenant encore sa 
langue lance-t-elle des rayons ? 

Réponse. — 1. Parce qu'il veut que tous les êtres aient une foi 
(sraddhd) solide. 

2. En outre, la couleur de sa langue est pareille à l'éclat pur du 
corail (pravdda, vidruma). Pour produire toutes ces caractéristiques, 
il lance encore une fois des rayons. 

3. Enfin, ces rayons se métamoiphosent en lotus précieux à mille 
feuilles et de couleur or (sahasrapattrdni suvarnanirbhâsdni ratnama - 
yâni padmani). C'est de sa langue que sortent ces lotus dont les 
rayons brillent intensément comme un lever de soleil (süryodaya). 

Question. — Pourquoi, sur ces rayons, le Buddha crée-t-il par 
métamorphose (nirmdna) des lotus précieux de ce genre ? 

Réponse. — Parce que le Buddha veut s'y asseoir. 

Question. — Il pourrait s'asseoir sur une natte (manca , khatvâ) ; 
qu'a-t-il besoin de ces lotus ? 

Réponse. — 1. La natte est le siège habituel des gens du monde 
(loka) et des laïcs (avaddtavasana) [mais non pas du Buddha]. 


— Sur le Buddha Aksobhya, qui apparaît déjà dans la littérature des Prajnâ et du 
Saddharmapundanka avant de devenir un des cinq Dhyânibuddha, spécialement 
en honneur dans la secte Shingon, voir Hôbôgirin, Ashuku, p. 39 ” 4 °- 

1 Le Mppé se réfère ici au Sukhâvatïvyüha, § 39 (tr. M. Müller, SBK, XLIX, 2, 
p, 5 ç_6i) : Evam ukta âyusmân Ânando Bhagavantam etad avocat . icchâmy aharn 
Bhagavams tam Amitâbkam Àmitaprabham Amitâyusam tathâgatam arhantam sam - 
yaksambuddham drastum tàmê ca bodhisattvân... Samantarabhâsitâyusmatânande - 
neyam vâk alita tâvad eva so Amitâbhas tathàgato ’rhan samyaksambuddhah 
svapânitalât tathàYüpam raêmini prâmuncad y ad idam kotiniyutasatasahasratamam 
buddhaksetram makatàvabhâsena sphutam abhüt ... Tadyathâpi nâma puruso 
vyàmamâtrake *nvito dvitîyam purusam pratyaveksed âditye 'bhyudgata evam evâs- 
min buddhaksetre... adrâksv:stam Amitàbham tathâgatam... tam ca bodhisattvaganam 
tam ca bhiksusamgham. 
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2. De plus, les lotus sont tendres (slaksna) et le Buddha veut 
manifester sa force miraculeuse (rddhibala) en s'asseyant dessus 
sans les froisser. 

3. Il veut encore en orner le siège de la bonne loi (saddharma - 
manda ). 

4. En général les lotus sont petits et n'ont pas la pureté de par¬ 
fum (gandhavisnddhi) ni la grandeur de ceux du Buddha. Chez 

116 a les hommes, la grandeur du lotus ne dépasse pas un pied. Sur le 
lac Man t’o k'i ni (Mandàkinï) et le lac A na p’o ta to (Anavatap- 
ta) 1 , les lotus sont grands comme la roue d'un char (rathacakra ). 
Dans le ciel, les lotus précieux sont encore plus grands. Le lotus 
sur lequel le Buddha est assis, les jambes repliées, est cent mille 
pmbheda de fois plus grand. Il forme une estrade fleurie, au décor 
pur et au parfum merveilleux, sur laquelle on peut s'asseoir. 

5. Enfin, après l'incendie du Kalpa,tout est vide (sünya) ; puis, 
par la force causale des mérites des êtres (saitvapunyahetupratya - 
yabala) } les vents (vâyu) arrivent des dix régions et, se contrecar¬ 
rant et se touchant, ils peuvent soutenir les grandes eaux (mahâ- 
pdh). Sur les eaux, il y a un homme à mille têtes avec deux mille 
bras et deux mille pieds, appelé Wei nieou (Viÿnu). De son nombril 
(nâbhi) sort un lotus précieux à mille feuilles et de couleur or, 
dont l'éclat et les rayons sont pareils à la lumière combinée de dix 
mille soleils. Sur ce lotus il y a un homme assis, les jambes repliées, 
qui, à son tour, possède une lumière infinie. Il est nommé Fan 
t'ien wang (Brahmâdevarâja). Ce Brahmâdevarâja en pensée donna 
naissance à huit fils, et ces huit fils engendrent le ciel, la terre et 
les hommes 2 . Ce Brahmâdevarâja a éliminé sans reste tout désir 
sexuel (râga) et toute haine (dvesa) ; aussi, lorsque les hommes 


1 La Mandàkinï et l’Anavatapta sont deux des sept grands lacs de l’Himâlaya 
(Anguttara, IV, p. 101 ; Jâtaka, V, p. 415 ; Sumangala, I, p. 164). L’Anavatapta 
a déjà été décrit plus haut ; on trouvera une description détaillée de la Mandàkinï 
dans Sârattha, I, p. 281. 

2 C’est Je mythe classique de la naissance de Brahma, raconté dans le Mahâbhâ- 
rata (3.272.44 ; 12.207.13) et qui valut à Visnu le surnom de padmanâbha, et à 
Brahma les épithètes de padma -ja, -jâta, -bkava, -bhü, -yoni, -sambhava, etc. Bien 
que la monture ordinaire de Brahma soit le cygne, l’iconographie hindoue le repré¬ 
sente souvent assis sur un lotus (cf. Mythologie Asiatique illustrée, p. 71). Le Mppé 
n’est pas la seule source bouddhique qui rapporte ce mythe hindou ; on le retrouve 
dans une autre œuvre, traduite également par Kumârajïva, le Tsa p’i yu king, 
T 207 (n° 31), p. 529 b (tr. Chavannes, Contes, II, p. 53-54). Ki tsang aussi l’a con¬ 
signé dans son Tchong kouan louen chou, T 1824, k. 1, p. 14 c. 



cultivent (bhâvayanti) la pratique pure des extases (dhyânasnddha - 
cary à) et chassent le désir sexuel (râga), on dit qu'ils suivent 
la conduite brahmique (brakmacarya) A Et la roue de la loi que 
le Buddha fait tourner est nommée tantôt Roue-de-la-loi (dhar - 
macakra), tantôt Roue-de-Brahmâ (brahmacakra) 2 . Ce Brahmâ- 
devaràja est assis sur un lotus ; c'est pourquoi le Buddha qui se 

1 Le mot brakmacarya est d’origine brâhmanique et désigne d’une façon générale 
l'observation rigoureuse des règles prescrites et, d’une façon plus spéciale, la con¬ 
tinence imposée au novice durant ses études aux pieds du maître. Cf. la Manusmjrti, 

II, v. 249 : 

evam carati yo vipro brahmacaryam aviplutah \ 

sa gacchati uttamam sthânam na cehâjâyate panak |j 

Le terme a passé dans le Bouddhisme avec cette double acception. Il désigne la 
vie sainte, la vie religieuse, notamment dans la formule de l’Arhat : khïnâ jâti vu- 
sitam brahmacariyam, etc., mais aussi la chasteté. Ce dernier sens est attesté dans 
le Mpps, ci-dessous k. 8, p. 120 c : «Il y a des êtres qui suivent les dix bons chemins 
de l’acte (kuêalakarmapatha), mais qui n’ont pas détruit la luxure. Aussi le sütra 
fait-il ici l’éloge de ceux qui pratiquent la conduite du roi Brahma (brakmacarya) 
en tranchant le désir sexuel. Il est dit que ceux qui pratiquent purement le brahma- 
carya n’ont pas de mauvaises odeurs (nirâmayagandha) : l’homme qui s'adonne 
à la luxure, a un corps laid et malodorant ; aussi, pour faire l’éloge de ceux qui ont 
tranché la luxure, on dit qu'ils n’ont pas de mauvaises odeurs ». Plus loin le Mppé 
reviendra sur ce sujet, k. 20, p. 211 b : «Les dieux qui ont tranché le désir sexuel 
sont des Brahma, terme qui s’applique à tous les dieux de la sphère matérielle 
(rüpadhâtu) ; c'est pourquoi la méthode pour trancher le désir sexuel est dite 
brakmacarya » 

2 Dès les textes les plus anciens on trouve, à côté de dharmacakra, l'expression 
brahmacakra : Majjhima, I, p. 69, Samyutta, II, p. 27, Anguttara, II, p. 9» 24 ; 

III, p. 417 ; V, p. 33 ; Tsa a han, T 99 (n° 348), k. 14, p. 98 a 15 ; Tseng yi a han, 
T 125, k. 19, p. 645 b 29. Le Mppé, k. 25, p. 245 b (tr. Hôbôgirin, Bon, p. 120) l’inter¬ 
prète comme il suit : « La roue de Brahma porte ce nom parce qu’elle est pure... ou 
encore parce que Brahma signifie vaste (brhant) ; or la roue de la loi que fait tour¬ 
ner le Buddha s'étend au monde entier ; ou encore parce que le Buddha enseigne 
les quatre résidences brahmiques (brdhma vihàra) ; ou encore parce qu’à l’origine 
c'est Brahma, roi des dieux, qui invita le Buddha à faire tourner la roue de la loi ; 
ou encore, pour plaire à ceux qui vénèrent le dieu Brahma. — Le Buddha dit tantôt 
roue de la loi, tantôt roue de Brahma. Quelle différence y a-t-il entre ces termes ? 

Ils sont synonymes. Toutefois, d’après certains, la roue de Brahma se rapporte aux 
quatre sentiments infinis (apramâna) et la roue de la loi aux quatre vérités (satya) ; 
ou encore, on dit roue de Brahma parce que la Voie est atteinte au moyen des quatre 
sentiments infinis, et roue de la loi en tant qu’elle est atteinte au moyen d’autres 
Dharma ; ou encore, roue de Brahma s'emploie par rapport aux quatre extases 
(dhyâna) et roue de la loi par rapport aux trente-sept auxiliaires de l’illumination 
(bodhipâksikadharma) ; ou encore roue de Brahma s’applique à la voie de l'extase 
(dhyâna) et de la concentration (samâdhi), et roue de la loi à celle de la sagesse 
(prajnâ) ». 

Les termes brakmacarya et brahmacakra ne sont pas les seuls témoins de l'influen¬ 
ce brâhmanique sur le vocabulaire bouddhique. Le Mppé pourrait ajouter que, 
selon Jïvaka, « le Bhagavat, c’est Brahma » (Kosavyâkhyâ, p. 578 : esa hi Bhagavân 
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conforme à l’usage courant (samvrtyanuvartanât) , s’assied lui 
aussi, les jambes repliées, sur un lotus précieux, pour prêcher les 
six Pàramitâ, et ceux qui entendent cette prédication arrivent 
nécessairement à l’Anuttarasamyaksambodhi. 

Question. — Le buddha âàkyamuni crée par métamorphose 
d’innombrables milliers de prabhedakoti de Buddha. Comment 
peuvent-ils prêchei la loi en même temps ? Il est dit dans VA p'i 
fan (Abhidharma) : «Il n’y a pas deux pensées (ciita) en même 
temps (ekaksana) : lorsque les Buddha fictifs (nirmita) parlent, 
le maître qui les crée (nirmâtr) doit se taire ; lorsque le maître 
créateur parle, les créatures fictives doivent se taire » 1 . Comment 

Brâhmety etad udâharanam Jïvakenoktam état), et que l'expression brahmabhüta 
« identifié à Brahma » est appliquée tantôt au Buddha lui-même (Dîgha, III, p. 84 ; 
Majjhima, I, p. m ; III, p. 195, 224 ; Samyutta, IV, p. 94 ; Anguttara, V, p. 226 ; 
Tchong a han, T 26, k. 34, p. 645 b 24), tantôt aux Arhat (Samyutta, III, p. 83 ; 
Anguttara, II, p. 206). — Selon Buddhaghosa, le mot brahma est employé ici dans 
le sens d'excellent (setthatthena) ; mais les explications de laBodh. bhümi, p. 385, 
sont plüs"nüancees : svayam adhigamya paresâm a,py anukampayâ vistareria sam- 
prakâsanâd Brâhmam cabrant pravartayatïty ucyate. tat kasya hetoh. tathâgatasyaitad 
adhivacanam. y ad uta Brahma ity api êântafy sïtïbhüta ity api. tena tatpravartitam 
tatprathamatas tadanyaih punas tadanyesâm . evam pâramparyena brahmapreritam 
sarvasattvanikâye bhramati tasmâd brâhmam cakram ity ucyate. 

I Le Mpps se réfère sans doute ici à la théorie sur les nirmita exposée dans la Kâ- 
ranaprajnapti qui est un des sept livres de l’Abhidharma : Che cho louen, T 1538, 
k. 6, p. 526 a : « Pourquoi les êtres créés (nirmita) par le Nirmâtr, c'est-à-dire le 
Buddha Bhagavat, de belle couleur, beaux, agréables à voir, le corps orné des trente- 
deux marques du Grand homme, se taisent-ils lorsque le Buddha parle, et parlent-ils 
quand le Buddha se tait ; tandis que les êtres créés par les éràvaka, de belle couleur, 
beaux, les cheveux rasés, vêtus du froc et ayant les caractères du éramana, parlent 
lorsque les éràvaka parlent et se taisent lorsque les érâvaka se taisent ? — Le 
Buddha Bhagavat réside toujours en ccncentration (samâdhi) [et possède] la maî¬ 
trise de la pensée (cetovasitâ) ; il entre en concentration et en sort rapidement et 
sans difficulté^ jamais il n’abandonne l’objet (âlambana) de sa pensée. Ce n’est pas 
le cas pour les érâvaka. Au contraire, le Bhagavat est omniscient (sarvajna) ; il a 
obtenu la maîtrise en savoir (jnâna) et en pensée (citta), et il est arrivé à l’autre rive 
(pâramgata) . C'est pourquoi les êtres créés par le Buddha... se taisent quand il parle, 
partent quand il se tait, tandis que les êtres créés par les éràvaka.., parient quand les 
érâvaka parlent, se taisent quand les éràvaka se taisent ». 

II faut rapprocher ce texte d'une stance canonique dont on trouvera la rédaction 
pâlie dans Dïgha, II, p. 212 : 

Ekasmim bhâsamânasmim sabbe bhàsanti nimmitâ \ 

ekasmint tunhïm âsïne sabbe tunhï bhavanti te || 
et la rédaction sanskrite dans Madh. Vrtti, p. 331, et Divyâvadàna, p. 166 : 

Ekasya bhâsamânasya sarve bhàsanti nirmitâh | 

ekasya tüsnïmbhütasya sarve tüsnïmbhavanti te |] 

«Quand un parle (à savoir le créateur), tous les êtres créés parlent ; quand un 
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[ces Buddha fictifs] prêchent-ils tous en même temps les six Pàra¬ 
mitâ ? 

Réponse. — Ce qui est dit là vaut pour les créations (nirmâna) 
des hérétiques (tïrthika) et des érâvaka, mais l’immense force de 
concentration (aprammiasamàdhibala) inhérente aux créations 
du Buddha est inconcevable (acintya). Aussi, quand le Buddha 
parle, les innombrables milliers de prabhedakoti de Buddha fictifs 
parlent en même temps que lui. — De plus, les créatures fictives 
des Tïrthika et des éràvaka ne peuvent pas créer [à leur tour 
d’autres] créatures fictives, tandis que les créatures fictives du Bud¬ 
dha Bhagavat peuvent en créer à leur tour.—En outre, les Tïrthika 
et les érâvaka, après leur mort, ne peuvent pas faire durer (adhi- 
tisthanti) 1 les êtres fictifs [qu’ils ont créés], tandis que le Buddha, 
après son propre Parinirvâna, peut faire durer l’être fictif [qu’il a 
créé] comme s’il n’était pas différent du Buddha 2 . — Enfin, ce que 
dit l’Abhidharma, qu’il n’y a pas deux pensées au même moment, 
vaut aussi pour le Buddha. Au moment où l’être fictif parle, il 
est dépourvu de pensée ; mais lorsque le Buddha songe en pensée 
à ses créatures fictives et veut qu’elles parlent, alors toutes se 
mettent à parler. 

Question. — Le Buddha veut maintenant prêcher la Prajnâpà- 


reste silencieux, tous restent silencieux ». 

Ceci vaut pour les créations de érâvaka, mais non pour celles du Buddha car, dit 
le Kosa, VII, p. 118, «ce dernier possède une parfaite maîtrise en recueillement : 
à son gré, les êtres magiques parlent les uns après les autres ; ils interrogent et le 
Buddha répond ; le Buddha interroge et ils répondent ». C’est aussi l’avis du Divyâ- 
dàna, p. 166, si on y apporte les corrections proposées par L. de La Vallée Poussin 
dans Kosa, VII, p. 118, n. 3: yam khalu srâvako nirmitam abhinirmimïte yadi 
êrâvako bhâsate nirmito *pi bhâsate. sràvake tüsnîbhüte nirmito ’pi tüsnïbhavati. 

ekasya bhâsamânasya sarve bhàsanti nirmitâh | 

ekasya tüsnïbhütasya sarve tûsnïbhavanti te || 

bhagavantam nirmitâh praênam prcchati. bhagavân vyâkaroti. nirmitam bhagavân 
praênam prcchati. nirmito vyâkaroti. 

Je ne suis pas sûr que le Mpps ait bien compris ses sources : d’après lui, « quand le 
Buddha parle, les innombrables milliers de prabhedakoti de Buddha fictifs parlent 
en même temps que lui ». 

1 Sur le sens spécial d *adhitisthati « faire durer », voir Kosa, VII, p. 119» 2 - 

2 C'est ainsi que les buddha Prabhûtaratna et Susànta, après leur Parinirvân?, 
ont laissé ici-bas un buddha fictif, en quelque sorte leur « double », pour convertir 
les êtres (voir ci-dessus, p. 417). Les éràvaka sont incapables de se prolonger 
ainsi après leur mort, mais ils peuvent quand même exercer un certain adhisthàna : 
ainsi Kàsyapa, le disciple du Buddha, a fait en sorte que son squelette durera 
jusqu’à l’avènement de Maitreya (ci-dessus, p, 194; Koéa, VII, p. 120). 
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ramità (vertu de sagesse) ; pourquoi force-t-il les Buddha fictifs 
à prêcher les six Pàramitâ (vertus). 

116 b Réponse.' Les six Pàramitâ et la Prajnâpàramitâ sont choses 
identiques et non différentes. Sans la Prajnâpàramitâ, les cinq [pre¬ 
mières] Pàramitâ ne seraient pas nommées Pàramitâ. Sans la 
Prajnâpàramitâ, la vertu de don (dânapdramitâ) se classerait 
parmi les Dharma périssables (ksayadharma) du monde ou abou¬ 
tirait au Pariniivâna des Arhat et des Pratyekabuddha ; c’est en 
union avec la Prajnâpàramitâ qu’elle est nommée Pàramitâ et 
aboutit à l’état de Buddha. C’est pourquoi la Prajnâpàramitâ 
et les six Pàramitâ sont chose identique et non différente. 

Il y a deux sortes de Prajfiàpâramità : celle qui est ornée (alamkr- 
tâ) et celle qui n’est pas ornée. C’est comme une personne qui met 
des coraux (pvuvddci, vidïuma.) et en orne son corps, ou une per¬ 
sonne qui n en met pas et n est pas ornée. Ou encore, quand le roi 
vient accompagné de sa suite (parivâra), on dit «le roi vient»; 
quand il n a pas de suite, il est dit «solitaire ». Il en est ainsi dans 
les univers aussi nombreux que les sables du Gange de la région de 
l’est et dans les dix régions. 

Question. — Si le Buddha a une force miraculeuse (rddhibalaj 
telle que d’innombrables milliers de prabhedakoti de Buddha 
fictifs (nirmdnabuddha) se rendent dans les dix régions pour prêcher 
les six Paramitâ et sauver tout le monde, tous les êtres trouveront 
le salut et il ne restera plus personne [à sauver] ! 

Réponse. Trois obstacles (âvarana) [s’opposent au salut uni¬ 
versel] . les etres plongés dans les trois destinées mauvaises (dur- 
gati) ne peuvent pas comprendre [l’enseignement des Buddha] ; 
les dieux et les hommes qui sont trop jeunes, trop vieux ou trop 
malades, ainsi que les dieux inconscients (asamjnideva) de la sphère 
immatérielle (ârüpya), ne peuvent ni entendre ni connaître [l’en¬ 
seignement des Buddha], 

Question. Mais ceux qui entendent et connaissent [cet ensei¬ 
gnement], pourquoi ne trouvent-ils pas tous le Chemin ? 

Réponse. — Ceux-là non plus n’obtiennent pas tous le Chemin. 
Pourquoi ? A cause de leurs entraves (samyojana) et de l’obstacle 
[constitué par] les actes (karmdvarana). Les personnes dont les 
entraves sont lourdes ont toujours l’esprit obnubilé parles entraves ; 
c’est pourquoi elles ne trouvent pas toutes le Chemin. 

Question. — Maintenant que les Buddha des dix régions et les 
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Buddha fictifs qu’ils délèguent prêchent les six Pàramitâ, pourquoi 
nous, qui sommes exempts des trois obstacles (dvay&nfc ), n enten¬ 
dons-nous pas ? 

Réponse. — Actuellement les êtres vivent à l’âge mauvais et 
pénètrent dans les trois obstacles ; ils vivent à une époque posté¬ 
rieure au Buddha. La rétribution d’actes mauvais (akusalakarma- 
vipâka) — qu’il s’agisse de l’obstacle-en-acte (karmâvarana) 

constitué par les fautes et les péchés du monde, ou de l’obstacle 
constitué par de lourdes entraves (stkülasamyojanàvarana) — a 
précipité les êtres dans une époque postérieure au Buddha, et quan¬ 
tité d’hommes sont vinculés (dvrta) par de lourdes entraves : tan¬ 
tôt leur attachement (rdga) est minime, mais leur haine (dvesa) 
est considérable ; tantôt leur haine est minime, mais leur attache¬ 
ment est considérable ; tantôt leur attachement est minime, mais 
leur sottise (moha)e st considérable ; tantôt leur sottise est minime, 
mais leur haine est considérable. Il y a ainsi [entre ces entraves] 
des échanges mutuels dans l’ordre de l’importance. A cause de 
l’obstacle que constituent les entraves (samyojandvarana), les 
hommes n’entendent pas ou ne comprennent pas les Buddha fic¬ 
tifs qui prêchent la loi et ne voient pas les rayons (rasmi) du 
Buddha. Comment alors trouveraient-ils le Chemin ? Ainsi, quand 
le soleil (sürya) se lève (udeti), les aveugles (andhapurusa) 
qui ne le voient pas, prétendent que le monde est privé de soleil 
et de lune (süryacandramas) ; est-ce donc la faute du soleil ? 
Quand le tonnerre et les éclairs (meghavidyut) ébranlent la terre, 
les sourds (badhira) ne l’entendent pas ; est-ce donc la faute du 
son (sabda) ? Actuellement les Buddha des dix régions prêchent 
toujours la loi et délèguent toujours des Buddha fictifs dans les 
univers des dix régions pour prêcher les six Pàramitâ, mais ceux 
qui sont atteints de la cécité ou de la surdité des mauvais actes 
n’entendent pas les sons de la loi. Donc,ils ne sont pas tous en mesure 
d’entendre et de voir. Bien que l’Ârya (ici, le Buddha) possède une 
grande bienveillance (mahâmaitncitta ), il ne peut pas faire en sorte 
que tous entendent et voient. Mais, lorsque les péchés (âpaMi) 
des hommes seront près d’être détruits et leurs mérites (punya) 
sur le point de naître, alors ils parviendront à voir le Buddha et 
à entendre sa loi. 
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ACTE V. 

Sütra : Alors le Bhagavat, sur ce même siège de lion, entra dans 
la concentration nommée Jeu du lion, et par Faction de son Super¬ 
savoir [miraculeux], ébranla le Trisâhasramahâsâbasralokadhâtu 
qui trembla de six manières différentes (Atha khalu B ha gavants 
tasminn eva simhâsane nisannah simhaviknditam nâma samâdhim 
samâpede. tathârüpam oa rddhyabhisamskâram abhisamskaroti sma 
yathâyam trisâhasramahâsàhasro lokadhâtuh sadvikâram akampata). 

Éâstra : Question. — Pourquoi ce samâdhi est-il nommé Jeu du 
lion (simhavikrïdita) ? 

Réponse. — 1. De même que le lion (simha) qui a pris une ga¬ 
zelle (mrga), joue avec elle en maître (aisvaryena krïdati) 1 > ainsi 
le Buddha, une fois entré dans ce samâdhi, peut bouleverser la terre 
de toute façon et ainsi la faire trembler de six manières diffé¬ 
rentes. 

2. De plus, le lion joue [parfois] et, quand il joue, tous les ani¬ 
maux sont rassurés ; de même, quand le Buddha est entré dans ce 
samâdhi , il ébranle le Trisâhasramahâsâhasralokadhâtu de telle 
manière que les êtres plongés dans les trois destinées mauvaises 
(durgati) obtiennent simultanément l'Arrêt (nirwlti) et parvien¬ 
nent tous à la Sécurité (yogaksema). 

3- Enfin, le Buddha est nommé l’homme-lion (purusasimha) 
et le samâdhi du Jeu du lion est le samâdhi du Jeu du Buddha. 
Quand il entre dans ce samâdhi, il fait que la grande terre (mahâpr- 
thivï) tremble de six manières différentes, et tous les êtres plongés 
dans les enfers (niraya) et les destinées mauvaises (durgati) 
reçoivent tous la délivrance (vimoksa) et renaissent parmi les dieux. 
Tel est son « Jeu ». 

Question. — Pourquoi le Buddha entre-t-il dans ce samâdhi ? 

Réponse. — Pour ébranler le Trisâhasramahâsâhasralokadhâtu, 
faire sortir les êtres des trois destinées mauvaises (durgati) et les 
attacher au triple Chemin (mârgatraya ). 

De plus, le Buddha, par trois sortes de nirmâna, a déjà exhibé 
son corps de Buddha, mais il y a des hommes dont la foi (sraddhâ - 
cttta) n’est pas profonde (gambhïra). Aussi le Buddha ébranle-t-il 
[maintenant] la grande terre pour que ces êtres, connaissant l’im- 

1 De là les expressions sanskrites mrgarâj et mrgarâja pour désigner le lion. 



mensité de la force miraculeuse (rddhibala) du Buddha, qui ébranle 
les objets extérieurs, [soient remplis] d’une foi pure ( sraddhâvisud- 
dhi) et de pensées joyeuses (cittamuditâ) et parviennent tous à 
échapper à la douleur. 

Question. — Mais les Arhat et les Deva, eux aussi, peuvent 
ébranler la terre. Pourquoi ne parle-t-on ici que de la force mira¬ 
culeuse du Buddha ? 

Réponse. — Les Arhat et les Deva sont incapables de l’ébranler 
à fond ; seul le Buddha Bhagavat peut faire trembler la grande 
terre de six manières différentes. 

Question. — Pourquoi le Buddha ébranle-t-il le Trisâhasrama¬ 
hâsâhasralokadhâtu ? 

Réponse. — Pour que tous les êtres sachent que tout est vide 
(sünya) et transitoire (anitya). Il y a des gens qui prétendent que 
la grande terre (mahâprthivï) , le soleil et la lune (süryacandra- 
ntas),le Sumeru et la grande mer (mahâsamudra) sont tous éter¬ 
nels (nitya). C’est pourquoi le Bhagavat ébranle six fois la terre 
et en donne la raison (hetupratyaya) : les êtres sauront ainsi qu’elle 117 a 
n’est pas éternelle. 

Et de même qu’un homme qui veut salir son vêtement (vastra) 
marche d’abord dans la poussière (rajas), ainsi le Buddha montre 
d’abord sa force miraculeuse aux êtres du Trisâhasramahâsâhas- 
ralokadhâtu ; [puis], quand leur pensée s’est adoucie (ntpduka, 
snigdha), il leur prêche la loi. C’est pourquoi il ébranle la terre 
de six manières. Quelles sont ces six sortes de tremblements ? 


Sütra : (1) L’est s’élève et l’ouest s’abaisse (pürvâ dig unnamati 
pascimâ dig avanamati) ; (2) l’ouest s’élève et l’est s’abaisse (pas- 
cimâ dig unnamati pürvâ dig avanamati) ; (3) le sud s’élève et le nord 
s’abaisse (daksinâ dig unnamati uttarâ dig avanamati) ; (4) le nord 
s’élève et le sud s’abaisse (uttarâ dig unnamati daksinâ dig avana- 
mati) ; (5) les côtés s’élèvent et le centre s’abaisse (anta unnamati 
madhye f vanamati) ; (6) le centre s’élève et les côtés s’abaissent 
(madhya unnamati ante ’vanamati) 1 . 

èàstra : Question. — Qu’est-ce que ces six tremblements de terre 
(bhümicala) ? 

*Cf. Mahâvyutpatti, n° 3 OI 9-3<>30 ; Lalitavistara, p. 52, 411. 
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Réponse. — Le tremblement de terre est inférieur (avara), 
moyen (madhya) ou supérieur (agra). Dans le tremblement de 
terre inférieur, il y a deux mouvements : Lest s'élève et l'ouest 
s'abaisse ; ou bien le sud s’élève et le nord s’abaisse ; ou bien les 
côtés [s’élèvent] et le centre [s’abaisse]. Dans le tremblement de 
terre moyen, il y a quatre mouvements : à Lest, à l’ouest, au sud 
et au nord ; ou bien à Lest, à l’ouest, aux côtés et au centre ; ou 
bien au sud, au nord, aux côtés et au centre. Dans le tremblement 
de terre supérieur, les six mouvements se présentent au complet. 

Il y a toutes espèces de causes à un grand tremblement de terre. 
C’est ainsi que le Buddha a dit à Ànanda : « Il y a huit causes et 
huit conditions à un grand tremblement de terre (astdv ime Ananda 
hetavo ’stau pratyayâ mahatah pvthivïcàlasya) », etc F 

En outre, certains parlent de quatre espèces de tremblements 
de terre : tremblement du Feu (agnicala) , tremblement du Dragon 
(nâgacala), tremblement de l’oiseau aux ailes d’or (garudacala ), 
tremblement du roi des dieux (deveniracala ). 

En 28 jours, la lune a accompli sa révolution [autour de la terre]. 

I. Si la lune entre dans Lune des six constellations (naksatra) 
suivantes 1 2 : 


1 Les huit causes sont les suivantes : La terre tremble quand les eaux sur lesquelles 
elle repose sont agitées par le vent (i) ; quand un être doué de force surnaturelle est 
parvenu à se représenter la terre comme limitée et l'eau comme illimitée (2) ; quand 
un bodhisattva descend dans le sein de sa mère et le quitte à sa naissance (3-4) ; 
quand un Tathâgata parvient à l'état de Buddha, fait tourner la roue de la loi, 
rejette le reste de sa vie, entre dans le Nirvana {5-8). 

On trouvera ces huit causes énumérées dans les textes suivants : Sources pâlies : 
Dïgha, II, p. x07-109 ; Anguttara, IV, p. 312-313. — Sources sanskrites : Divyâva- 
dâna, p. 204-206. — Sources chinoises : Versions du Mahàparinirvànasütra (T 1, 
k. 2, p. 15 c-16 a ; T 5, k. 1, p. 165 a-b ; T 6, k. 1, p. 180 c ; T 7, k. 1, p.191 c-192 a) ; 
Tseng yi a han, T 125, k. 36, p. 753 c-754 a. 

Certaines sources ne comptent que trois causes, à savoir les deux premières et la 
dernière de 1 énumération précédente : Tchong a han, T 26, k. 9, p. 477 b-478 a ; Ken 
pen chouo... tsa che, T 1451, k. 36, p. 389a. 

Quelques-uns de ces textes ont été traduits et comparés par M. J. Przyluski, 
Le Parinirvâna et les funérailles du Buddha, p. 63-92. 

Le Lalitavistara ne manque pas de signaler les tremblements de terre qui se pro¬ 
duisirent aux événements principaux de la vie du Buddha : à la conception (p. 52), 
à la naissance (p. 85), au moment de l’illumination {p. 352) et du premier sermon 
(p. 411). Passages correspondants dans la tr. de Foucaux, p. 51, 79, 295, 342. 

2 Le Mpps compte vingt-sept constellations, ou mansions lunaires du zodiaque, 
réparties ici en trois groupes de six, et un groupe de neuf. A côté du terme chinois 
j'ai placé les équivalents sanskrit et tibétain (d’après la Mahâvyutpatti, n° 3187- 
3214) et l'équivalent moderne (d'après la liste de \Vhitney adoptée par W. Kirfel, 
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1. Mao (Krttikâ, Smin-drug) : 77 Tauri (Pléiades), 

2. Tchang (Pürvaphàlgunï, Gie) : 8 9 Leonis, 

3. Ti (Visàkhà, Sa-ga) : 1, y, jS, a Librae, 

4. Leou (Asvinî, Tha-skarj : j 3 , y Arietis, 

5. Che (Pürvabhadrapadà, Khrums-stod) : a, /? Pegasi, 

6. Wei (Bharanï, Bra-ne) : 35, 39, 41 Arietis, 
et qu’à ce moment-là la terre tremble comme si elle s’écroulait, 
ce tremblement s’étend jusqu’au dieu du feu (Agni). Alors il n’y a 
pas de pluie, les rivières se dessèchent, l’année est impropre au blé, 
l’empereur ( T’ien tseu) est cruel et les grands ministres sont mauvais. 

IL Si la lune entre dans Lune des six constellations suivantes : 

1. Lieou (Àélesà, Skag) : e, 8, a, 77, p Hydrae, 

2. Wei (Müla, Snrubs) : A, v , k, i, 6 , 77, £, fi, e, Scorpionis, 

3. Ki (Pürvâçâdhâ, Chu-stod) : 8, e Sagittaiii, 

4. Pi (Uttarabhadrapadâ, Kbrums-smad) : y Pegasi, a Andrc- 
medae, 

5. Kouei (Revatî, Nam-gru) : £ Piscium, 


Kosmographie der Jnder, p. 36). 

La série des 27 ou 28 naksatra apparaît déjà dans la littérature védique et a passé 
de là dans les textes brahmaniques, bouddhiques et jaïnas. 

Sources brahmaniques anciennes : Atharvav. XIX, 7, 1 sq ; 8, 2 sq. ; Kâ^haka- 
Samh. XXXIX, 13 ; Maitràyanï-Samh. II, 13, 20 ; Taittirîya-Samh. IV, 4, 10,1 sq. ; 
Taittirïyabr. I, 5, 1 ; Taittirïyabr. III, 4, 1 sq. — Tableau synoptique dans Kirfel, 

o. c p. 36. 

Sources brahmaniques récentes : Naksatrakaîpa, etc., dans Kirfel, 0. c., p. 138-139* 
Sources bouddhiques, en sanskrit : Mahâvastu, III, p. 3 ° 5 > k 20-21 ; p. 306, 1 . 21 ; 

p. 308, 1 . 2-3, p. 309, 1 . 2-3 ; Lalitavistara, p. 389 ; Mahâvyutpatti, n° 3187-3214 ; 
— en pâli: Abhidhânappadïpikâ, éd. W. Subhuti, Colombo, 1883, p. 58-60 (liste 
dans Rhys Davids-Stede, s. v. nakkhatta) ; — en chinois, dans toute une série 
de textes encore mal explorés. 

Sources jaïnas: Sthânànga, p. 473 a sq. ; Jambudvïpaprajnapti, p. 353 sq. ; 
Lokaprakâsa, p. 695 sq. ; Trailokyadïpikâ, p. 71 a sq.—Tableau dans Kirfel, 0 c ., 
p. 280-282. 

Les naksatra de l’Inde ont leurs correspondants dans les sieou des Chinois et les 
menâzil des Arabes, et ceci pose la question de l'origine du zodiaque lunaire : origine 
chinoise (J. B. Biot), origine indienne (M. Müller), babylonienne (Weber, F. Hommel 
H. Oldenberg), ou arabe (Sédillot). Voir la discussion dans G. Thibaut, Astronomie 
Astrologie und Uathematik (Gr. d. IA Phil.), Strassburg, 1899, p. 13-15- J’ignore si 
depuis cette date, la solution du problème a progressé en quelque manière ; on 
trouvera la bibliographie de la question dans L. Renou» Bibliographie védique 
Paris, 1931, p. 162-163. 

Quant aux rapports existant entre les naksatra et les tremblements de terre—rap¬ 
ports dont le Mpps fait ici état — on peut se reporter, entre autres sources, au 
Màtangïsütra, T 1300, k. 2, p. 408. 
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6. Wei (Dhanisthâ, Mon-gru) : fi, a. y, S Delphini, 
et qu’à ce moment-là la terre tremble comme si elle 'écroulait, 
ce tremblement s’étend jusqu’au dieu Dragon (Nàga). Alors il 
n y a pas de pluie, les rivières se dessèchent, l’année est impropre 
au blé, l’empereur est cruel et les grands ministres sont injustes. 

III. Si la lune entre dans l’une des six constellations suivantes : 

1. Chen (Ârdrâ, Lag) : a Orionis, 

2. Konei (Pusya, Rgyal) : 6, S, y Cancri, 

3. Sing (Maghâ, Mchu) : a, 17, y, £, p,, e Leorus, 

4. Tchen (Hasta, Me-bzi) : §, y, e, a, j8 Coivi, 

5. K’ang (Svâti, Sa-ri) : a Bootis, 

6. Yi (Uttaraphâlgunï, Dbo) : /J, 93 Leonis, 

et qu’à ce moment-là la terre tremble comme si elle s’écroulait, 
ce tremblement s’étend jusqu’à l’oiseau aux ailes d’or (Garuda)! 
Alors il n’y a pas de pluie, les rivières se dessèchent, l’année est 
impropre au blé, l’empereur est cruel et les grands ministres sont 
injustes. 

IV. Si la lune entre dans l’une des neuf constellations suivantes : 

1. Sin (Jyesthà, Sriron) : a, a, t Scorpionis, 

2. Kio (Citrâ, Nag-pa) : a Virginis, 

3. Fang (Anuràdhà, Lha-mtshams) : S, j8, n Scorpionis, 

4. Niu (Abhijit, Byi-bzin) : a, 8, £ Lyrae, 

5. Hiu (Satabhisaj, Mon-gre) : A Aquarii, 

6. T sin g (Punarvasu, Nabs-so) : p, a Geminorum, 

7. Pi (Rohini, Snar-ma) : a, d, y, S, e Tauri, 

8 . Tsouei (Mrgasiras, Mgo) : A, </»\ </> 2 Orionis, 

9. Teou (Uttarâsâdhâ, Chu-smad) : a, £ Sagittarii, 

et qu à ce moment-là la terre tremble comme si elle s’écroulait, 
ce tremblement parvient jusqu’à Devendra. Alors la paix (yoga- 
ksema) est prospère, la pluie favorise les cinq céréales, l’empereur 
est propice (siva), les grands ministres sont vertueux et tous 
les peuples sont paisibles. 

En outre, parmi les causes des tremblements de terre, les unes 
sont petites et les autres sont grandes. Il y en a qui ébranlent un 
Jambudvipa, d autres un Câturdvîpaka, un Sâhasralokadhàtu, un 
Dvisâhasralokadhâtu, ou un Trisâhasramahâsâhasralokadbâtu. 

Le petit tremblement est dû à une petite cause : quand un 
personnage de qualité naît ou meurt, il y a un tremblement de 
terre local ; c est le petit tremblement. Le grand tremblement 
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est dû à une grande cause : quand le Buddha naît, arrive à l’état 117 
de Buddha et est sur le point d’entrer dans le Nirvana, le Trisâ- 
hasramahàsâhasralokadhâtu s’agite tout entier ; c’est le grand 
tremblement. Ici le Buddha qui veut réunir les êtres en masse, 
fait que la terre tremble de six manières. 

En outre, dans la Prajnàpâramitâ, le Buddha prédit (vydkaroti) 
aux Bodhisattva qu’ils seront des Buddha. Le Buddha est le 
grand chef (mdhâdhipati) du ciel et de la terre. [En apprenant 
l’avènement des Buddha futurs] la déesse terre (prthivïdevatâ) 
éprouve une grande joie (mnditâ) [en se disant] : «J’ai irouvé un 
chef ». C’est pourquoi la terre tremble. De même, lorsque le chef 
d’un pays établit un ministre (amâtya), le peuple le félicite ; tout 
le monde pousse des vivats, on exulte, on chante et on danse. 

Enfin, à cause des mérites (pnnya) des êtres du Trisâhasrama- 
hâsâhasralokadhâtu, il y a sur cette terre des rivières, des arbres 
et toutes sortes de choses, mais les êtres ignorent leur caractère 
transitoire (utiityatü). C’est pourquoi le Buddha, par la force de 
ses mérites [ punya) et de sa sagesse (pYcijnà ), ébranle cet univeis 
pour que les êtres er connaissent la vanité : tout sera détruit 
(nirvrtta) et retournera au néant (anityatâ). 

* 

* * 

Sûtra : La terre devint souple et molle, au point que tous les 
êtres se réjouirent (prthivï mrdukâ snigdhâ sarvasaüvasukhajanany 
abhüt). 

êâstra : Question. — Comment un tremblement de terre (prthi- 
vïcala ) peut-il inspirer aux êtres des pensées de joie ? 

Réponse. —La pensée (citta) est solidaire du corps (kâya) ; 
aussi, quand le corps éprouve du bien-être, la pensée est joyeuse. 
Ainsi (lire jou, au lieu de yue tchô), chez celui qui a jeûné (upo- 
sadhika) 1 , le retour au régime normal rend la pensée joyeuse. 
Actuellement, dans le Trisàhasramahâsâhasralokadhâtu, les êtres 
remplis de divers défauts ont une pensée grossière (audanka), 
privée de bons stimulants ; c’est pourquoi le Buddha ébranle la 
grande terre de telle manière que des pensées souples et douces 
(mrdukasni gdhacitla) soient en progrès (vrddhi). 


1 Le jeûneur se dit en sanskrit uposadhika (Mahâvastu, II. p. 9), en pâli uposathiha 
(Vinaya, I, p. 58 ; IV, p. 75, 78). 
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Ainsi, quand les dieux entrent dans le Houan lo yuan (Nandana- 
vana) du roi des dieux Tràyastrimsa, leur pensée devient souple 
et molle, ils sont joyeux, contents, et aucune pensee grossière 
(sthülacitta) ne naît en eux. Lorsque les Asura s'y rendent avec 
leurs troupes, ils n'éprouvent aucune disposition batailleuse (vi- 
grahacitta). Mais il arrive que Che fi p’o na min (Sakro devânâm 
indrah), à la tête de la troupe des dieux, entre dans le Ts’ou chô 
yuan (Pàrusyavana) ; et parce que ce jardin, où les arbres, les 
fleurs et les fruits ont une odeur désagréable, est grossier (parusa), 
la troupe des dieux [sent] naître en elle des dispositions batailleu¬ 
ses h II en est de même pour le Buddha : puisque cette grande terre 
est grossière et rude, il la transforme (parinâmayati ), l'assouplit 
et fait que tous les êtres éprouvent des dispositions joyeuses. 

Ainsi, quand on brûle certaines herbes magiques (mantrausadhi) 
sous le nez des hommes, des dispositions violentes (âghâtacitta) 
naissent en eux et ils se battent. Par contre, il est certaine herbe 
magique qui inspire aux hommes la joie (sukha), la félicité (nan- 


1 Les dieux Tràyastrimsa, qui ont éakra pour roi, habitent la ville de Sudarêana 
sur le sommet du mont Meru. Cette ville possède quatre parcs : Caitraratha, Pâ- 
rusya, Miêra et Nandana (Tch'ang a han, T 1, k. 20, p. 132 b ; Mahâvastu, I, p. 32 ; 
Divyâvadâna, p. 219; Lokaprajnapti dans Lav., Cosmologie, p. 304-305 ; Jâtaka, 
VI, p. 278 ; Kosa, III, p. 161 ; P’i p’o cha, T 1545, k. 133, p. 692 a). 

Ces sources signalent 1 influence bénéfique du Nandanavana et l’influence ma¬ 
léfique du Pàrusyavana. —Tch’ang a han, T1, k. 20, p. 132 b :« Pourquoi est-il nommé 
Pàrusyavana ? Parce qu au moment où on y entre, les dispositions (chen t’i) de¬ 
viennent rudes (parusa)... Pourquoi est-il nommé Nandanavana ? Parce qu’au 
moment où on y entre, on est gai et joyeux ». — Jâtaka, V, p. 158 : Nandane ti 
nandijananasamatthatâya Nandanavanasamkhâte Tâvatimsabhavane. — P'i p’o cha, 
^ I 545 - k 133, p. 692 a : « Dans le Pàrusyavana, quand les dieux veulent se battre, 
les cuirasses et les armes se présentent au fur et à mesure de leurs besoins... Dans 
le Nandanavana, tous les genres de merveilles et de jouissances sont réunis ; on 
passe de l’un à l’autre sans se lasser ». — Le Samyutta, I, p. 5 (cf. Tsa a han, T 99, 
k. 22, p. 153 c) dit que ceux qui ne voient pas le Nandana ne connaissent pas le bon¬ 
heur (Na te sukham pajânanti ye na passanti Nandanam), et l’Anguttara, III, p. 40 
(cf. Tseng yi a han, T 125, k. 24, p. 681 a) parle de ceux qui se promènent dans le 
Nandana, joyeux, heureux et contents parmi les cinq plaisirs des sens (te tattha 
nandanti ramanti modare samappitâ kâmagunehi pancahi ). 

Originellement la demeure des Tràyastrimsa, avec toutes ses merveilles, était 
partagée par les Asura, mais lorsque Magha naquit comme éakra chez les dieux 
Trâyastriméa, la compagnie des Asura lui déplut et, après les avoir préalablement 
enivrés, il les expulsa de son palais, dont il fit garder les cinq murailles par les Nâga, 
Suparha, Kumbhanda, Yaksa et les Càturmahârâjika deva. Cf. Jâtaka, I, p. 201 sq ; 
Dhammapadattha, I, p. 272, sq. (tr. Burlingame, Legends, I, p. 319). C’est à tort 
sans doute que le Mppé suppose ici que les Asura ont encore accès au Nandanavana. 
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dana) y le respect (satkdra) et la concorde (samaya). Si une simple 
herbe magique a un tel pouvoir, que dite alors [du Buddha] qui 
rend souple et mou le sol du Trisâhasramahâsâhasralokadhâtu ? 


Sütra : Dans ce Trisâhasramahâsâhasralokadhâtu, [les êtres 
classés] dans les enfers (niraya), dans la condition de Prêta, dans 
la condition d'animal (tiryagyoni) et dans les huit conditions 
difficiles (aksana), furent aussitôt libérés (vimukta) et renaquirent 
parmi les deva [qui s'étagent] du séjour des Càturmahârâjika à 
celui des Paranirmitavaéavartin L 

Sdstra : Question. — Si le Buddha, une fois entré dans la con¬ 
centration du Jeu du lion (simhavikrïditasamddhi), fait en sorte 117 c 
que les damnés, les Prêta, les animaux et les huit autres conditions 
difficiles 2 soient libérés et renaissent au séjour des dieux Câturma- 

i Kumàrajïva en abrégeant ici le texte de la Pancaviméati a sauté une phrase 

importante. En réalité ce n’est pas seulement chez les dieux du Kâmadhàtu (depuis 
les Càturmahârâjika jusqu’aux Parinirmitavasavartin) que ces êtres reprennent 
naissance, mais encore et surtout chez les hommes. C’est ce qui ressort de la suite 
du sütra donnée ci-dessous, p. 118 a, où il est dit que ces dieux et ces hommes, se 
souvenant de leur ancienne existence, se réjouirent et se rendirent auprès des Bud¬ 
dha. Voici d’ailleurs le texte de la Pancavimsati, p. 8, où la renaissance parmi les 
hommes est formellement mentionnée : 

Atha khalu tena ksanalavamuhürtena ye *smims trisâhasramahâsàhasre lokadhâtau 
nirayâ va tiryagyonayo va yamalokâ va te sarve samucchinnâh éünyâ abhüvan. sar- 
vâksanâé câstamità abhüvan. ye ca sattvâs tâbhyo nirayatiryagyoniyamalokagatibhyaé 
cyutâs te sarve tenaiva prïtiprâmodyena manusyânâm sabhâgatâyâm upapannàé 
câbhûvan. evam Câturmahàrâjikànâm devânâm Trâyastrimsânâm Yàmânâm Tusita- 
nàm Nirmànaratïnâm Paranirmitavaéavartinâm devânâm sabhâgatâyâm upapannaé 
câbhûvan. 

« Alors donc à cette seconde, à cette minute et à cette heure, les enfers, les desti¬ 
nées animales et les mondes de défunts qui se trouvaient dans ce Trichilioméga- 
chiliocosme furent déchirés et vidés, et toutes les conditions difficiles (aksana) dis¬ 
parurent. Et les êtres tombés de ces destinées infernale, animale et du monde de 
Yama, éprouvèrent tous une si grande joie qu'ils prirent naissance dans la catégorie 
des hommes ou aussi dans la catégorie des dieux Càturmahârâjika, Tràyastrimsa, 

Yâma, Tusita, Nirmànarati ou Paranirmitavasavartin ». 

A part quelques divergences sans importance, le texte correspondant de la a- 
tasâhasrikâ, p. 13-14» est le même. . 

2 Les destinées infernale, animale et la condition de Prêta constituent les trois 
destinées mauvaises (durgati) ; elles sont bien connues et il n’est pas nécessaire de 
les définir ici. Par contre les aksana, que la traduction chinoise rend par « conditions 
difficiles », demandent un mot d’explication. 

On compte huit (exceptionnellement, neuf) aksana : Appartenir à l’une des trois 
destinées mauvaises: destinée de damné (naraka), d'animal (tiryagyoni) ou de 
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hàrâjika jusqu’à celui des Paranirmitavaéavartin, qu’est-il encore 
besoin d’acquérir des mérites (putiya) et de pratiquer le bien 
(kuiala) pour obtenir le fruit de rétribution (vipâkaphala) ? 

Réponse. — Nous avons dit plus haut (p. 452) que les êtres de 
grand mérite ont vu les rayons du Buddha et trouvé [ainsi] le salut ; 
ceux dont les fautes et les souillures étaient profondes sont [seule¬ 
ment] arrivés à comprendre quand la terre a tremblé. Quand le 
lever du soleil (süryodaya) éclaire un étang de lotus (padmahrada), 
les lotus mûrs s’épanouissent aussitôt, tandis que les jeunes pousses 
n’éclosent pas ; de même, quand le Buddha lance ses rayons (raêmi), 
les êtres de mérite accompli (paripakvapunya) et de savoir aiguisé 
(tïksnajnâna) obtiennent aussitôt la délivrance fvimoksa), tandis 
que les personnes qui ne sont pas de mérite accompli ni de savoir 
aiguisé ne l’obtiennent pas. Le Buddha a une grande bienveillance 
(maitrî) et une grande compassion (karunâ) ; il sauve également 
(samam) tout le monde, sans éprouver d’aversion (pratigha) ni 
d’affection (anunaya) pour personne. Quand on secoue (dhunoti) 
un arbre fruitier, les fruits mûrs (paripakvaphala) tombent les 
premiers. Appliquez cela au Buddha : le Trisâhasramahâsàhasra- 
lokadhâtu est comparable à cet arbre ; celui qui le secoue, c’est 
le Buddha ; les fruits mûrs [qui tombent], ce sont les êtres qui 
sont sauvés ; les fruits verts [qui restent attachés à l’arbre], ce 
sont les êtres qui ne sont pas sauvés. 

Question. — Pourquoi les êtres qui ont eu cette bonne pensée 
(kusalacitta) renaissent-ils [seulement] parmi les dieux du monde 
du désir (kâmadhâtu) et non pas dans le monde matériel (rüpa,- 
dhâtu) ni dans le monde immatériel (ârüpyadhâtu) ? 

Réponse. — Pour sauver les êtres, le Buddha les amène à réa¬ 
liser le Chemin (mârgasâksâtküra) . Mais, dans le monde immatériel 
(ârüpyadhâtu) où [les êtres] sont privés de corps (kdya), il n’est 


démon famélique (prêta) ; si on est un homme, être privé d’un organe (indriyavai- 
kaîya), être plongé dans des vues fausses (mithyâdaréana) , vivre avant ou après 
le Buddha (tathâgatânâm anutpâdah), habiter un pays-frontière (pratyantajana - 
pada) ; si on est un dieu, appartenir à la classe des dieux de longue vie (dïrghâyuso 
devâh J. 

Ces huit aksana (en pâli : akkhana) sont énumérés et définis dans Dïgha, III, 
p. 263-265, 287 ; Anguttara, IV, p. 225-227 ; Tchong a han, T 26 (n° 124), k. 29, 
p. 613 ; Tseng yi a han, T 125, k. 36, p. 747 ; Mahâvyutpatti, n° 2299-2306 ; Dhar- 
masamgraha, ch. 134. — Il y est fait allusion dans le Mahâvastu, I, p. 405 (note), 
II» P- 358, 363; le Lalitavistara, p. 4x2 (astâksanavarjinâ) ; le Saddharmapunda- 
rïka, p. 96, 163, 434, 451 ; l’Avadânaéataka, I, p, 291, 332. 
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pas possible de leur prêcher la loi ; dans le monde matériel (ru- 
padhâtu), où tout sentiment de déplaisir (nirvedacitta) fait défaut, 
il est difficile de trouver le Chemin, car là où le plaisir de l'extase 
(dhyânasukha) abonde, la pensée (citta) est émoussée (mrdu). 

En outre, quand le Buddha, ébranlant l'univers par son [rddhy]- 
abhijnâ, rend souple et mou le sol du Trisàhasramahàsàhasralo- 
kadhâtu, les êtres remplis de foi (prasâdita) sont dans la joie 
(pramudità) et, par conséquent, renaissent parmi les dieux du 
monde du désir (kâmadhâtu) . Puisqu’ils ne pratiquent pas les 
quatre extases (dhyâna) [de la sphère matérielle] ni les quatre 
recueillements vides (sünyasamâpatti) [de la sphère immatérielle], 
ils ne peuvent pas renaître dans le monde matériel (rüpadhâtu) 
ni dans le monde immatériel (ârüpyadhâtu). 

Question.—Les cinq agrégats (skandha) [constitutifs de la 
personnalité] sont transitoires (anitya), vides (sünya) et non- 
substantiels (anâtmaka) ; comment alors peut-on renaître chez 
les dieux ou chez les hommes ? Qui donc meurt, qui donc naît ? 

Réponse. — Ce point a déjà été discuté au long dans le chapitre 
consacré au Bodhisattva (p. 68). On se bornera ici à une brève 
réponse. Vous dites que les cinq Skandba sont transitoires, vides 
et non-substantiels, mais selon la Prajnâpâramitâ les cinq Skandha 
ne sont ni éternels ni transitoires, ni vides ni non-vides, ni substan¬ 
tiels ni non-substantiels. Comme les hérétiques (tïrthika), vous 
recherchez un Âtman réel,mais celui-ci est inexistant (anupalabdha) ; 
ce n’est qu’une désignation (prajhapti) . Il existe en raison du 
complexe des diverses causes et conditions (nânâhetuprcdyœyasâ- 
magrï), mais en tant que nom et convention (nâmasamketa) . Ainsi, 
quand un magicien (mâyâkâra) se tue, les spectateuis le voient 
mort, et quand un artifice le ressuscite, les spectateuis le voient 
vivant ; mais sa vie et sa mort n’ont qu’une existence nominale 
(prajnaptisat) et non pas réelle (dravyasat). D’apres les systèmes 
vulgaires (lokadharma) , la transmigration (samsâra) existe réelle¬ 
ment, mais selon le Système du Vrai caractère ( bhütalaksanadharma ), 
il n’y a pas de transmigration. 

De plus, s’il y avait une entité transmigrante (samsârin), il y 
aurait une transmigration (samsâra) ; sans samsârin , pas de sam¬ 
sâra. Pourquoi ? Parce que PAsamsarm, par sa grande sagesse, 
a détruit la naissance. Aussi on dit ces stances : 
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Bien que les Dharma du Buddha soient vides (éünya), 

Ils ne sont pourtant pas anéantis (ucchinna). 

118 a Existants, mais non-étemels, 

Les actes ne sont pas perdus. 

Les Dharma sont comme le tronc du bananier (kadalï) : 
Tous sont issus de la pensée. 

Si on connaît T irréalité des Dharma, 

Cette pensée, à son tour, est vide. 

L'homme qui pense au vide 
N’est pas un adepte du Chemin. 

Les Dharma ne naissent pas et ne périssent pas : 

Étant momentanés (ksanika), ils perdent leur caractère. 

Celui qui pense tombe dans le filet de Màra, 

Celui qui ne pense pas trouve l’Issue (nihsarana ). 
L'agitation mentale n’est pas le Chemin, 

La non-agitation est le Sceau de la loi (dhannamudrâ ). 


Sütra: Alors ces dieux et ces hommes (devamanusya), se sou¬ 
venant de leurs anciennes existences (pûrvajanmâny anusmrtya ), 
éprouvèrent une grande joie (prâmodya). Ils se rendirent auprès 
du Buddha et, ayant salué de la tête les pieds du Buddha (bhaga- 
vatah pâdau sirobhir abhivandya), ils se tinrent de côté. 

Sâstra : Question. — Quand les dieux renaissent, ils savent 
trois choses : ils savent d'où ils viennent (kutas cyutah), ils savent 
où ils sont nés (kutropapannah) et ils savent en vertu de quel 
mérite antétieur (kena pûrvakrtapunyena) L Mais quand les 
hommes renaissent, ils ignorent ces trois choses. Comment [peut- 
on dire ici] qu'ils se souviennent de leurs anciennes existences ? 

Réponse. — 1. Pour les hommes (manusyagati) il n'y a pas de 
règle fixe (niycwta) : certains se souviennent, d’autres ne se sou¬ 
viennent pas 2 . 


1 Cf. Avadânaéataka, I, p. 292: dharmatâ khalu devaputrasya va devakany ây 
vâciropapannasya trîni cittâny utpadyante kutaê cyutah kutropapannah kena karma- 
neti. — Kosavyâkhyâ, p. 413 : aciropapannasya devaputrasya trïni cittâni samu- 
dâcaranti kuto *ham cyutah kutropapannah kena karmanâ . 

2 II n’est pas rare que les journaux de l’Inde signalent le cas de jeunes enfants 
qui se rappellent leur existence immédiatement antérieure. 


[k. 8, p. 118 a] 

2. En outre, c'est grâce à la force miraculeuse (rddhibala) du 
Buddha que [ceux dont il est question ici] se souviennent de leurs 
anciennes existences. 

Question. — Les dieux, qui possèdent les cinq Supersavoirs 
(abhijnâ) et se souviennent de leurs anciennes existences, peuvent 
se rendre auprès du Buddha; mais,à supposer même que les hommes 
aient reçu [en don] la force miraculeuse du Buddha et se sou¬ 
viennent de leurs anciennes existences, l’endroit où ils habitent 
est bien distant ; comment donc peuvent-ils arriver jusqu’au 
Buddha ? 

Réponse. — Certains d'entre eux, par naissance (janman) ou 
par rétribution (vipâka) , possèdent les Supersavoirs (abhijnâ) 1 , 
comme, par exemple, les nobles rois Cakravartin; les autres em¬ 
pruntent la force miraculeuse du Buddha [pour se rendre auprès 
de lui]. 

Question. — Les hommes sont portés durant dix mois, allaités 
durant trois ans et nourris durant dix ans ; après seulement ils 
peuvent s'en tirer seuls. On dit ici que, par la puissance (anubhâva) 
du Buddha, les êtres se trouvant dans les trois destinées mauvaises 
(durgati) et les huit conditions difficiles (aksana), obtiennent 
tous la délivrance (vimukti), renaissent parmi les dieux ou les 
hommes et se rendent auprès du Buddha. Pour les dieux, il peut 
en être ainsi, mais pour les hommes, c'est impossible ; comment, 
en effet, pourraient-ils marcher [dès leur naissance] ? 

Réponse. — Dans les cinq destinées (gati), les conditions 
d'existence diffèrent : 

1. Les dieux (deva) et les êtres infernaux (naraka), sont tous 
des êtres apparitionnels (upapâduka ). 

2. Les Prêta sont de deux sortes: nés du chorion (jarâyuja) 
ou êtres apparitionnels (upapâduka ). 

3. Les hommes (manuçya) et les animaux (tiryagyoni) sont de 
quatre sortes : nés de l’œuf (andaja), nés de l'exsudation (sams - 
vedaja), êtres apparitionnels (upapâduka) ou nés du chorion 
(jarâyuja) 2 . 


1 Notamment l’Rddhyabhijnâ qui permet de se déplacer rapidement. 

2 Ce sont les quatre « matrices » ou yoni dont on trouve l’énumération dans Dïgha 
III, p. 230 ; Majjhima, I, p. 73 ; Tch’ang a han, T 1, k. 8, p. 50 c ; Milinda, p. 146 ; 
Visuddhimagga, p. 552, 557; Mahâvyutpatti, n° 2279-2282. Pour illustrer ces 
quatre sortes de naissance, la Kâranaprajnapti en tibétain {Lav., Cosmologie, p. 345- 
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a. Nés de l’œuf, par exemple, les trente-deux fils de P'i chô k’ia 
mi k’ie lo mou (Visâkhâ Mrgâramâtâ) : Viéàkhâ, leur mère, mit 
au monde trente-deux œufs qui, en se brisant, dégagèrent trente- 
deux garçons qui étaient tous des hommes forts 1 . Mrgâra est le 
nom du fils aîné ; leur mère obtint le fruit du triple Chemin. 

b. Nés de l’exsudation, par exemple, Yen lo p'o li (Àmrapâlï), 
chef des courtisanes (vesyâgra), qui donna naissance à un roi 
Cakravartin 2 , etc. 

c. Êtres apparitionnels : ainsi, quand le Buddha circulait avec 
les quatre assemblées, il y avait, dans la troupe des nonnes, une 
bhiksunï nommée A lo p’o (Ârâmavâsâ), qui apparut sur terre 
miraculeusement 3 . De plus, les hommes qui naissent au com¬ 
mencement de la période cosmique (prâthamakalpika) sont tous 
des êtres apparitionnels. 

d. Nés du chorion : c’est la naissance ordinaire pour les hommes. 

H8b Les hommes de naissance apparitionnelle (upapâduka), étant 

grands dès leur naissance, peuvent se rendre auprès du Buddha. 
Il y a des hommes qui ont obtenu en récompense (vipâka) les 
Abhijnâ et qui peuvent se rendre [d’eux-mêmes] auprès du Buddha ; 
d’autres encore peuvent se rendre auprès du Buddha parce que 
celui-ci leur prête sa force d’Abhijnâ. 


Sûtra : De même, dans les univers des dix régions aussi nom¬ 
breux que les sables du Gange, la terre trembla de six manières. 
Les damnés (naraka), les Prêta, les animaux (tiryah) et les autres 
habitants des huit conditions difficiles (aksana) furent aussitôt 
libérés (vimukta) et renaquirent dans les cieux parmi les six classes 
de deva. 


34 6 ), Vibhâsâ (T 1545, k. 120, p. 626 c-627 a) et le Kosa (III, p. 28) ont réuni une 
longue série d'exemples. Le Mppé signale ici les cas de Viéàkhâ, d'Âmrapâli et 
d’Ârâmavâsâ. 

1 Les trente-deux œufs de Visâkhâ; Dulva, III, p. 126-131 (Csoma-Feer, p. 173- 
174 )J Rockhill, Life, p. 71 ; Schiefner-Ralston, Tibetan Taies, p. 125. 

2 Àmrapâlï était née de la tige d’un bananier, ainsi qu’il est longuement raconté 
dans le Nai niu k’i yu yin yuan king, T 553 (tr. Chavannes, Contes, III, p. 325- 
329) ; Schiefner-Ralston, Tibetan Taies , p. 85. — Mais Àmrapâlï est la mère de 
Jîvaka et non d’un roi Cakravartin. 

3 Comme son nom l’indique, cette religieuse « habitante d’ermitage » naquit d ’un 
ermitage, les cheveux rasés et revêtue de la robe brune (Lav., Cosmologie, p. 346). 
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Sâstra : Question. — Rien que dans le Trisâhasramahâsâhasra- 
lokadhâtu, les êtres, infinis (apramâna) et innombrables (asatn- 
khyeya) , formaient un nombre considérable ; pourquoi le Buddha 
s’adresse-t-il encore aux êtres des univers des dix régions aussi 
nombreux que les sables du Gange ? 

Réponse. — La force du Buddha (buddhabala) est immense 
(apramâna) : il tient pour peu de chose de sauver les êtres du 
Trisâhasramahâsâhasralokadhâtu ; c’est pourquoi il s’adresse en¬ 
core [aux êtres] des dix régions. 

Question. — Si le Buddha Sâkyamuni, par sa grande puissance 
miraculeuse (rddhibala), sauve en bloc les dix régions, qu est-il 
encore besoin d’autres Buddha [pour sauver les êtres] ? 

Réponse. — i. Parce que les êtres sont en nombre infini (apra¬ 
mâna) et ne sont pas mûris (paripakva) en même temps. 

2. En outre, les causes et conditions (hetupratyaya) varient 
pour chaque être. Ainsi, il est dit dans le système des Srâvaka : 
«Dans le Chô li fou yin yuan (Sâriputrâvadâna), les disciples 
se séparent de âàriputra 1 ; si les Buddha ne peuvent les sauver, 
comment d’autres hommes le pourraient-ils ? » 

3. En outre, ici, il s’agit seulement d’univers de la région Est 
égaux en nombre aux grains de sable d’un seul Gange ; on ne parle 
pas d’univers aussi nombreux que les sables de deux, trois, quatre 
et jusqu'à mille prabhedakoti de Ganges. 

4. Enfin, les univers (lokadhâtu) sont en nombre infini (ananta) 
et illimité (apramâna). S’ils étaient finis et limités, le nombre des 
êtres pourrait être épuisé. C’est pourquoi les Buddha doivent 
sauver les innombrables univers des dix régions. 


Sûtra : Alors, parmi les êtres du Trisàhasramahâsâhasralokadha- 
tu, les aveugles de naissance virent (jâtyandhâh pasyanti sma), 
les sourds se mirent à entendre (badhirâh srnvanti sma), les 
muets purent parler (mükâ bhâsanti sma), les fous devinrent 
raisonnables (unmattâh smrtim pratilabhante sma), les gens distraits 
retrouvèrent leur attention (viksipiacittâ ekâgracittâ bhavanti sma ), 
ceux qui étaient nus reçurent des vêtements (nagnâs cïvarâni 

1 lî s’agit peut-être du schisme de Kauéàmbï dans lequel éàriputra eut à intervenir 
(cf. Vinaya, I, p. 354 )- 




486 


487 


[k. 8, p. 118 c] 

pratilabhante sma), ceux qui avaient faim et soif virent leur assiette 
remplie (]ighatsitah pûrnapâtrà bhavanti sma), les malades trou¬ 
vèrent la guérison (rogasprstâ vigatarogâ bhavanti sma), les estropiés 
recouvrèrent leur intégrité (hinendriyâh paripürnendriyâ bhavanti 
sma) x . 

êâstra : Question. — Les êtres sont sujets à cent mille souffrances 
(duhkha) ; si le Buddha dispose d’une force miraculeuse (rddhibala), 
pourquoi ne les libère-t-il pas de toutes ces souffrances ? 

Réponse. — Toutes les souffrances sont supprimées, mais ici 
on ne parle en résumé que des plus graves (sthüla). De même, 
pour désigner toutes les entraves (sdmyojana), on en parle en 
bloc comme des trois poisons (trivisa). 

I. Question. Il suffirait de dire que «les aveugles » obtinrent 
de voir ; pourquoi préciser « les aveugles de naissance » ? 

Réponse. — Parce que les aveugles de naissance, dan s leurs 
existences antérieures (pürvajanma) , étaient de grands pécheurs. 
Si de grands pécheurs peuvent ainsi recouvrer la vue, que dire 
alors des petits ? 

Question. — Quel grave péché (sthûlâpatti) ont-ils commis 
dans leurs existences antérieures pour être aujourd’hui des aveugles 
de naissance ? 

Réponse. — Ils ont crevé ou arraché l’œil à quelqu’un, ou 
détruit l’œil de la vision correcte (samyagdrsticaksus) en affir¬ 
mant que le péché (âpatti) et le mérite (punya) n’existent pas. 
Ces hommes, apres leur mort, tombent dans les enfers (niraya) 
puis, [quand ils reviennent à l’existence] sous la forme d’hommes, 
ces péchés en font des aveugles de naissance. — En outre, dé¬ 
rober des brillants ou des lampes (pradïpa) dans un stüpa de 
118 c Buddha, d Arhat ou de Pratyekabuddha, ravir des lumières dans 
d autres Champs de mérite (punyaksetra) sont autant d’actes de 
la vie antérieure (pürvajanmakarman) qui font perdre la vue 
[au cours d’une existence future]. 

Mais on peut perdre la vue durant la vie présente (ihajanma) 
a la suite de maladies (vyàdhi) ou de coups (prahâra) : ce sont 
là des causes actuelles. 

Seul le Buddha Bhagavat a pu rendre la vue aux 96 malades 

1 Développements semblables dans Pancavimsati, p. 9-10 ; éatasàhasrikâ, p. 18- 
19 ; Lalitavistara, p. 278-279 ; Suvarnaprabhàsa, éd. Nobel, p. 8-9; Mahàvyutpatti, 
n° 6306-6309. 
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des yeux que le roi Chô na kia lo (Jnànàkara) ne pouvait guérir ; 
il leur rendit d’abord la vue, puis leur fit trouver l’œil de la sa¬ 
gesse (prajttàcaksus). Il en est de même pour les sourds qui re¬ 
couvrent l’ouïe. 

II. Question. — S’il y a des aveugles de naissance, pourquoi 
le sütra ne parle-t-il pas des sourds de naissance ? 

Réponse. — Parce que les aveugles de naissance sont plus 
fréquents que les sourds de naissance. 

Question. — Quelles sont les causes de la surdité ? 

Réponse. — 1. La surdité a pour cause [les actes] de l’existence 
antérieure. Rejeter ou transgresser les instructions d’un maître 
(âcârya) ou d’un père (pitr) et se rebeller contre eux est un péché 
(âpatti) qui entraînera la surdité. Couper ou arracher l’oreille à 
quelqu’un, ravir un gong (gandi), une clochette (ghantâ), une 
conque (sankha) ou un tambour (dundubhi) à un stupa du Buddha, 
au Samgha, aux hommes de bien ou à un Champ de mérite (punya¬ 
ksetra) quelconque, sont autant de péchés (âpatti) qui vaudront 
à'leur auteur la surdité. Ces divers actes de l’existence antérieure 
(pürvajanmakarman) sont les causes de la surdité dans une vie 

future. _ 

2. Dans l’existence présente (ihajanma) on peut perdre 1 ouïe 
à la suite de maladies (vyàdhi) , de coups (prahâra) et autres choses 
semblables : ce sont là des causes actuelles. 

III. Question. — Le muet (müka) ne peut pas parler. Quels 
péchés (âpatti) a-t-il commis pour être muet ? 

Réponse. — 1. Il a coupé la langue à quelqu’un ou la bâil¬ 
lonné ; par une mauvaise herbe, il l’a rendu incapable de parler, 
entendant les instructions de son maître (âcârya) ou les ordres 
de ses parents, il leur a coupé la parole et n’a pas suivr leurs con¬ 
seils ; agissant en mauvais personnage, il n’a pas cru au pec e 
(âpatti) et au mérite (punya) et a combattu la parole correc e 
(samyagvâc). Condamné à l’enfer, quand il renaît sous une. forme 
humaine, il est muet, incapable de parler. Telles sont les diverses 
causes qui rendent muet. 

IV. Question — [Le sütra dit] que les fous devinrent raison¬ 
nables (unmattah smrti'm pratilabhante sma) ; pourquoi est-on fou . 

Réponse. — Pour avoir commis les péchés suivants au cours 
des existences antérieures : molesté un personnage plongé en 
extase (dhyâyin), détruit un monastère d’extatiques (dhyaytn). 
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trompé les hommes à l'aide de charmes (mantra) pour leur inspirer 
de la haine, de la colère ou des désirs sensuels. 

Dans la vie présente (ihajanma) [la folie a pour cause] la lour¬ 
deur des entraves (samyojanagurutâ). Ainsi le brâhmane qui avait 
perdu son champ de riz (lire tao fien , sasyaksetra, au lieu de fou 
fien) et dont la femme était morte, eut un accès de folie et s'enfuit 
tout nu. — La bhiksunï Tch'e chô k'ie kiao fan (Kréakà gautamï), 
quand elle n'était encore qu'une laïque (avadâtavasanà) , perdit 
ses sept fils ; le chagrin lui fit perdre la raison et elle devint folle L 
Des hommes très irascibles, incapables de se contenir, deviennent 
complètement fous. Des sots (tnüdha) , par une erreur funeste, 
s'enduisent le corps de cendres (bhasman) y s'arrachent les che¬ 
veux (kesa), se mettent nus et, dans leur folie, mangent du fumier 
(purisa) 2 . Des hommes, à la suite d'une maladie grave, maladie 
du vent (vâyuvyâdhi) ou maladie du feu (tejovyâdhi) , deviennent 
fous. D'autres sont fous parce qu'ils sont possédés (grhïta) par 
de mauvais démons ou parce qu'ils ont stupidement bu de l'eau 
de pluie 3 . C'est ainsi qu'on perd la raison, et tous ces personnages 
sont dits fous. Mais, quand ils parviennent à voir le Buddha, ces 
fous retrouvent la raison (smrtim pratilabhante ). 

V. Question. — [Le sütra ajoute que] les gens distraits retrou- 

1 L histoire de « Gautamï la maigre », en pâli Kisâgotamï, est surtout connue par 
les sources pâlies : Therïgâthà Comm., p. 174 sq. (tr. Rh. P., Sisters, p. 106-108) ; 
Apadâna, II, p. 564-567 > Phammapadattha, II, p. 270-275 , III, p. 432 (tr. Burlin- 
game, Legends, II, p. 257-260 ; III, p. 165-166) ; Manoratha, I, p. 378-381 ; Ralston- 
Schiefner, Tibetan Taies , p. 216-226. Voir J. H. Thiessen, Die Legende von Ki¬ 
sâgotamï, Breslau, 1880. Kisâgotamï s’était enfuie désespérée avec son enfant mort 
dans les bras. Elle arrive auprès du Buddha qui lui promet de rendre la vie à son 
enfant si elle lui apporte un grain de moutarde, mais ce grain de moutarde doit pro¬ 
venir d une maiscn où il ne soit mort personne. Elle cherche en vain de maison en 
maison jusqu a ce qu’elle se rende compte que « les vivants sont peu nombreux et 
les morts sont beaucoup » et que le Buddha a voulu lui enseigner l’universalité de 
la mort. Réconfortée, elle entre dans l’ordre monastique où elle atteint la sainteté. 

Cette religieuse est différente de la Kisâgotamï, jeune fille de Kapilavastu, connue 
aussi sous le nom de Mrgï, qui loua le futur Buddha au moment où il rentrait dans 
son palais, en lui adressant la stance fameuse : Nibuttâ nüna sâ mâtâ ... « Bienheureu¬ 
se, en vérité, la mère ; bienheureux, en vérité, le père ; bienheureuse, en vérité, 
l’épouse, qui possède un mari comme celui-ci ». Cf. Nidânakathâ, p. 60 ; Mahàvastu, 
Ih P- I * 57 > Fo pen hing tsi king, T 190, k. 15, p. 724 b ; Tchong hiu mo ho ti king, T 
191, k. 4, p. 944 c ; Ken pen chouo... p’o seng che, T 1450, k. 3, p. 114 b. 

2 Allusion aux pratiques religieuses des Nirgrantha. 

3 Le Tsa p'i yu king, T 207 (n° 17), p. 526 b (tr. Chavannes, Contes , II, p. 31) 

raconte que, dans un royaume étranger, des pluies malfaisantes étant tombées, 

tous ceux qui buvaient de cette eau devenaient fous pendant sept jours. 
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vèrent leur attention (viksiptacittà ekagracittâ bhavanti sma) 
mais les fous (unmaita) sont aussi des distraits. Pourquoi cette 119 a 
distinction ? 

Réponse. — Il y a des gens qui, sans être fous, sont souvent 
distraits. L’attention est comme un singe (markafa) 1 ; quand 
elle n’est pas fixée, il y a distraction. Agitée et précipitée, la pensée 
s’attache (abhiniviêate) à une foule d’objets; alors on perd la 
force mentale (cittabala) et on est incapable de prendre le Chemin. 

Question. — Quelles sont les causes de distraction ? 

Réponse. — L’atténuation du fonctionnement des pensées bonnes 
(kusalacittapravrtti) , la poursuite du mal (akusaldnugama) : telles 
sont [les causes] de distraction. 

En outre, les hommes ne tiennent pas compte (na samamipa- 
êyanti) du caractère transitoire (anitya) des choses, ni des signes 
de la mort (marananimitta) 2 ni du vide universel (lokasûnya) ; 
ils s’attachent à la vie longue (dirghdyus), songent à leurs occupa¬ 
tions et se dispersent de toutes manières : c’est pourquoi ils sont 
distraits. 

Enfin, ils ne jouissent pas de la. joie intérieure (ddhydtmikasukha) 
provenant de la loi du Buddha ; ils recherchent à l’extérieur les 
occasions de plaisir et poursuivent les causes de plaisir ; c’est 
pourquoi ils sont distraits. Mais, quand ces distraits arrivent a 
voir le Buddha, leur attention se fixe. 

VI. Question. — Le sütra disait plus haut que les fous devinrent 
raisonnables, et il dit maintenant que ceux qui étaient nus re¬ 
çurent des vêtements (nagnds cïvardtyi pratilabhante sma). Mais, 
en dehors des fous, y a-t-il des gens qui vont nus ? 

Réponse. — Il y a deux sortes de fous (nnmatta) : ceux que 
les hommes reconnaissent pour tels et ceux qui, par une erreur 
funeste, se mettent nus sans que les hommes les tiennent pour 
fous. 

On raconte que dans l’Inde du Sud (daksinâpatha) il y avait 


1 Réminiscence canonique : Samyutta, 11 , p. 95 (Tsa a h an, T 99 . k. 12, p. 81015)- 
« De même qu’un singe (makkata), prenant ses ébats dans une forêt ou un bois, 
saisit une branche, puis la laisse échapper et en saisit une autre (sâkharn ganhati 
tam muncitvâ annam ganhati), ainsi ce qui est nommé l’esprit, la pensée ou la con¬ 
naissance, se produit et disparaît dans un perpétuel changement de jour et de nuit ». 
a Voir Koéa, III, p. I 34 -I 3 6 - 
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un maître de la loi (dharmdcârya) Kao tso 1 qui prêchait les cinq 
défenses (pancasïla) . Dans la foule se trouvaient beaucoup d’héré¬ 
tiques {tïrthika) venus pour l’entendre et le roi du pays lui posait 

1 Kao tso n’est peut-être pas un nom propre ; ces caractères signifient : « qui 
occupe le siège élevé » et traduisent probablement le sanskrit uccâsane nisannah, 
expression qui se rencontre dans le Pâtimokkha pâli, 69 e sekhiya (Vinaya IV, p. 
204) : na nîce âsane nisïditvâ ucce âsane nisinnassa agilânassa dhammam desessâmi : 
Je ne prêcherai pas la loi étant assis sur un siège bas à un homme qui est assis sur 
une chaise plus haute, à moins qu’il ne soit malade), et dans le Prâtimoksa sanskrit 
des Sarvâstivàdin, 92 e éaiksa (L. Finot, Le Prâtimoksasütra des Sarvâstivâdin, 
Extrait du JA, nov.-déc. 1913» p. 75 ; Mahàvyutpatti, n° 8603 ; Che song pi k’ieou 
po lo t’i mou tch’a kiai pen, T 1436, p. 478 a 4) : na niccâsane nisannâ uccâsane 
niçannasyâglànasya dharmam desayisyâmah. 

Un maître kao-tso est donc un maître monté en chaire pour prêcher. 

On sait que le célèbre traducteur Dharmaraksa qui provenait d’une famille d'ori¬ 
gine scythe établie à Touen houang et qui vécut au III e siècle, fut le disciple de 
l’Hindou Kao tso (Tchou Kao tso) qu’il accompagna dans les Pays Occidentaux. 
Ici encore kao tso est moins un nom propre qu’un titre honorifique. 

Notons que le Kao tso mis ici en scène par le Mpps est originaire de l’Inde du Sud, 
qu’il convertit le roi du pays et s’assure sa protection d’une façon originale — par 
des gestes plus que par des paroles — et qu'enfin il triomphe complètement des 
hérétiques. Ces trois points ferment précisément le cadre de la biographie de Nâ- 
gârjuna et, si les indices n’étaient pas si ténus, je croirais volontiers que Kao 
ne fait qu’un avec Nâgârjuna. 

Nâgârjuna lui aussi était originaire de l'Inde du Sud (pays d’Andhra) et s’était lié 
d’amitié avec le roi âàtavàhana (voir la Préface, p. XII). Plusieurs sources, plus ou 
moins dépendantes les unes des autres, nous apprennent comment il s’y était pris 
pour le convertir ; c’est bien dans la manière de Kao tso : « Lorsque Nâgârjuna s’en 
revint [de chez les serpents], le roi de l’Inde du Sud, plein de mauvaises vues, favori¬ 
sait les Tïrthika et combattait la Bonne Loi. Le Bodhisattva Nâgârjuna, pour le 
convertir, se présente devant lui avec un drapeau rouge pendant sept années suc¬ 
cessives. Le roi s’étonna et demanda quel était cet homme qui se tenait devant lui. 
Nâgârjuna répondit : Je suis un omniscient (sarvajna) . A ces mots le roi fut très 
effrayé et dit : Un omniscient est quelqu’un de rare ; comment peux-tu prouver 
ce que tu avances ? Nâgârjuna répliqua : Si le rci désire connaître ma science, il 
peut s'en rendre compte à mes paroles.... Le roi lui demanda alors ce que les Deva 
faisaient pour le moment, et Nâgârjuna lui répondit que les Deva luttaient avec 
les Asura. A ce moment le roi entendit un son comme si quelqu’un suffoquait sans 
pouvoir cracher ni avaler. Croyant qu’il ne provenait pas des Deva, il dit que ce 
n’était pas une preuve... Aussitôt une quantité de boucliers, de lances et d’armes 
tombèrent du ciel. Le roi remarqua alors : Bien que ce soient là des armes, comment 
peux-tu savoir [qu’elles proviennent] des Deva luttant avec les Asura ?... Aussitôt 
des mains, des pieds, des doigts, des oreilles et des nez d'Asura tombèrent du ciel... 
Le roi inclina la tête et se convertit. Des brâhmanesquise trouvaient sur la terrasse 
du palais coupèrent leurs tresses et embrassèrent les défenses (sïla). Dès lors Nâ¬ 
gârjuna répandit beaucoup le bouddhisme dans le Sud de l’Inde, triompha des 
Tïrthika et développa le Mahâyâna ». Ce récit est tiré d’une biographie de Nâgârjuna 
attribuée, sans doute à tort, à Kumârajïva : le Long chou p’ou sa tchouan, T 2047, 
p. 186 a-b ; il est repris par les biographies postérieures (Fou fa tsang yin yuan 
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des objections : « Si, comme tu le dis, ceux qui donnent du vin 
(m/dvïkâ) ou qui boivent du vin étaient punis de folie, parmi 
nos contemporains les fous seraient bien plus nombreux que les 
gens raisonnables. Or actuellement les fous sont rares et les gens 
sains d’esprit sont nombreux. Comment cela se peut-il ? ». Aussitôt 
les hérétiques applaudirent (sâdhukâram dadati) en disant : «Cette 
objection est profonde (gambhïra). Ce Kao tso à la tête pelée 
(manda) ne pourra pas y répondre, car le roi a un savoir aiguisé 
(tïksnajnâna) ». Alors le maître de la loi, désignant du doigt les 
hérétiques, parla d’autre chose. Le roi avait compris, mais les 
hérétiques lui dirent : « L’objection du roi était profonde ; il n’a 
pas pu y répondre. Honteux de son ignorance, il s’est contenté 
de lever le doigt et a parlé d’autre chose ». Le roi dit aux héré¬ 
tiques : « Le maître de la loi Kao tso a répondu avec le doigt et 
c’est tout ; c’est pour vous épargner qu’il n’a rien dit. En vous 
montrant du doigt, il voulait dire que vous êtes des fous et que 
les fous ne sont pas rares. Vous enduisez votre corps de cendres 
(bhasman) et vous n’avez pas honte de vous mettre nus ; vous 
remplissez de fumier (fturïsa) des crânes humains (kafiâla) et 
vous le mangez; vous vous arrachez les cheveux (kesa), vous 
couchez sur des épines (kantaka) ; vous vous suspendez la tête 
en bas et vous vous asphyxiez ; en hiver, vous entrez dans l’eau ; 
en été, vous vous rôtissez au feu. Toutes ces pratiques ne sont pas 
le Chemin (mârga), mais des signes de folie. Selon vos règles, 
vendre de la viande (mânisavikraya) ou vendre du sel (lavana- 
vikraya), c’est transgresser la loi des Brâhmanes ; mais dans vos 

tchouan, T 2058, k. 5, p. 318 a-b; Fo tsou t’ong ki, T 2035, k. 5, p. 174 c ; Fo 
tsou li tai t’ong tsai, T 2036, k. 4, p. 503 a-b), mais sa haute antiquité est attestée par 
une note de Kumârajïva insérée dans le Tchou wei mo kie king, T 1775, k. 2, p. 
339 a, où l’épisode est résumé. 

Les mêmes sources racontent encore comment un brahmane, entré en discussion 
avec Nâgârjuna, produisit un étang magique au milieu duquel se trouvait un lotus 
à mille feuilles, et comment Nâgârjuna le confondit en créant un éléphant blanc à six 
défenses qui bouleversa l’étang. 

On le voit, le triomphe de Kao tso sur les Tïrthika, tel qu’il est relaté ici dans le 
Mppé, cadre parfaitement avec les biographies de Nâgârjuna écrites dans le même 
esprit et avec des préoccupations identiques. Il serait assez tentant d’identifier Kao 
tso à Nâgârjuna. Si ce dernier est vraiment l’auteur du Mpps, il nous aurait ainsi 
transmis une anecdote vécue par lui en se désignant non pas par son nom, Long 
chou ou Nâgârjuna, mais par son titre : Fa che kao tso « le maître de la loi au siège 
élevé », en sanskrit uccâsana dharmdcârya. Mais cette hypothèse est si risquée qu’elle 
mérite à peine de retenir l’attention. 
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temples, vous acceptez des bœufs en don, vous les revendez et 
vous prétendez observer votre loi. Mais le bœuf, c’est de la viande ! 
Tromper les hommes ainsi, n est-ce pas une faute ? "Vous pré¬ 
tendez qu’en entrant dans des rivières (nadï) sacrées, on efface 
toutes les souillures du péché ( dpattimala), mais il n’y a aucune 
119 b raison pour qu’un tel bain constitue un péché ou un mérite. Quelle 
faute y a-t-il à vendre de la viande ou à vendre du sel ? Vous 
prétendez qu’un bain dans les rivières sacrées peut effacer les 
péchés mais, s’il effaçait les péchés, il effacerait aussi les mérites ; 
qu’y a-t-il de sacré dans ces rivières ? Ces pratiques n’ont aucun 
fondement ; essayer de les justifier est de la folie. Tous ces signes 
de folie sont les vôtres et, c’est pour vous épargner, que le maître 
de la loi vous a montrés du doigt sans rien dire ». 

Voilà ce qu’on appelle la folie de la nudité. 

En outre, certains pauvres (daridra) vont sans vêtements ou 
leurs habits sont en guenilles (lire lan liu, 120 et 21, 120 et 11). 
C’est par la force du Buddha qu’ils obtiennent des vêtements. 

VII. Question. — [Le sütra dit que] les affamés furent rassasiés 
et les assoiffés, désaltérés. Pourquoi a-t-on faim et soif ? 

Réponse. — A cause de la ténuité des mérites (punya). Dans 
les existences antérieures (pürvajanma) il n’y a pas de cause 
(hetu) et, dans l’existence présente (ihajanma) , il n’y a pas de 
condition (pratyaya) à la faim et à la soif (ksulpipâsâ). 

En outre, les hommes qui, dans leurs existences antérieures, 
ont dérobé des aliments aux Buddha, aux Arhat, aux Pratyeka- 
buddha, à leurs parents ou à leurs familles, même s’ils vivent à 
l’âge [d’or] d’un Buddha, auront quand même faim et soif à cause 
de la gravité de cette faute. 

Question. — Actuellement, à l’âge mauvais, les hommes trouvent 
une nourritme excellente ; par contre, d’autres, qui vivent à l’âge 
[d’or] d’un Buddha, ont faim et soif. Les pécheurs ne devraient 
pas naître à l’âge d’or d’un Buddha et les bonnes gens ne devraient 
pas naître à l’âge mauvais. Pourquoi en va-t-il ainsi ? 

Réponse. — La cause en est à la rétribution des actes (karma- 
vipâka) qui varie pour chaque cas. Certains hommes remplissent 
les causes et les conditions voulues pour voir un Buddha, mais 
ne remplissent pas les causes et les conditions voulues pour manger 
et pour boire. D’autres remplissent les causes et les conditions 
Voulues pour manger et pour boire, mais ne remplissent pas les 
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causes et les conditions voulues pour voir un Buddha. C’est comme 
le serpent noir (kâlasarpa) qui se couche en étreignant son Bijou 
du sommet de la tête (cüdâmani). Il y a des Arhat qui mendient 
leur nourriture et n’obtiennent rien. 

Ainsi, au temps du Buddha Kàsyapa, deux frères étaient sortis 
de la maison (pravrajita) pour cherchei le Chemin (mârga) 1 . 
Le premier observait les défenses (siladhara), récitait les sütra 
(sütrapâthaka) et pratiquait l’extase (dhyâyin) ; le second solli¬ 
citait les maîtres du don (dânapati) et cultivait les actes méritoires 
(punyakarman). Lorsque le Buddha Sâkyamuni apparut dans le 
monde, le premier naquit dans une maison de marchand (sresthin) 
et le second devint un grand éléphant blanc (pândaragaja) dont 
la force triomphait des ennemis. Le fils du marchand sortit de 
la maison (pravrajita) pour pratiquer le Chemin. Il devint un 
Arhat doué de six Supersavoirs (abhijnâ), mais à cause de ses 
mérites restreints, il obtenait difficilement de la nourriture quand 
il en mendiait. Un jour que, le bol à la main, il entrait dans une 
ville pour mendier sa nourriture, il ne put rien obtenir. Arrivé à 
l’écurie de l’éléphant blanc, il vit que le roi comblait ce dernier 
de tout en abondance 2 . Il dit à ce dernier : « Moi et toi avons 
ensemble commis des péchés (dosa, kilbisa) ». Aussitôt l’éléphant, 
touché de remords, resta trois jours sans manger. Ses gardiens, 
inquiets, se mirent à la recherche du religieux et l’ayant trouvé 
lui demandèrent : «Quel sort (mantra) as-tu jeté pour que 1 élé¬ 
phant blanc du roi soit malade et ne mange plus ? » Il répondit : 
« Dans une existence antérieure, cet éléphant était mon frère 
cadet ; sous le Buddha Kâsyapa nous sommes sortis ensemble 
de la maison (pravrajita) pour pratiquer le Chemin. Moi, je me 
contentais d’observer les défenses, de réciter les sütra et de pra¬ 
tiquer l’extase, mais je ne faisais pas de don (ddna) ; par contre, 
mon frère cadet se bornait à solliciter les maîtres du don (ddna- 
pati) et à faire des largesses ; il n’observait pas les défenses et 
ne s’instruisait pas. Ayant ainsi renoncé à observer les défenses, 
à réciter les sütra et à pratiquei l’extase, il est aujourd’hui cet 
éléphant ; mais, parce qu’il a fait de grandes largesses, les aliments 


1 L’apologue des deux frères relaté ici est tiré du Tsa p’i yu king, T 207 (n° 3), 
p. 523 a (tr. Chavannes, Contes, II, p. 4-6). 

2 D’après le Tsa p’i yu king. le roi entretenait luxueusement cet éléphant et lui 
avait assigné en apanage les revenus d’une ville de plusieurs centaines de foyers. 
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(dhâra) et les commodités (pariskâra) lui viennent en abondance. 
Moi, je me suis contenté de pratiquer le Chemin, mais je n’ai 
pas fait de largesses , aussi aujourd’hui, bien que j’aie obtenu 
[le fruit] du Chemin [à savoir l'état d’Arhat], quand je mendie 
ma nourriture, je ne parviens pas à en obtenir 1 ». 

Ceci explique pourquoi les causes et les conditions (hetupvcUyuyci) 
varient [pour chaque individu] et comment, tout en naissant à 
l’âge [d’or] d’un Buddha, on peut avoir encore faim et soif. 

Question. — Comment ces êtres virent-ils leurs assiettes rem¬ 
plies (pürnapâtrâ bhavanti sma) ? 

Réponse. Certains disent que le Buddha, par sa force mira¬ 
culeuse (rddhibala), crée (nirmimïte) une nourriture qui les rassasie. 
Selon d’autres, les rayons du Buddha, en touchant leurs corps, 
suppriment en eux la faim et la soif. C est comme la pierre qui 
comble les désirs (cintâmani) : ceux qui y songent n’ont plus ni 
faim ni soif. Que dire alcis de ceux qui rencontrent un Buddha ? 

VIII. [Le sutra dit que] les malades trouvèrent la guérison 
(rogasprstâ vigatarogâ bhavanti sma). Il y a deux sortes de ma¬ 
ladies (roga, vyâdhi) 2 : 

1. On contracte toutes espèces de maladies en punition (vi- 
pâka) des actes posés dans les existences antérieures (pürvajan- 
makarman ). 

2. Dans l’existence présente, on contracte également toutes 
espèces de maladies à la suite d’une poussée de froid (sïta), de 
chaud (usna) ou de vent (vâyu). Dans l’existence présente, les 
maladies sont de deux sortes : a. Les maladies internes (âdhyâtmi- 
karoga) : dérangement des cinq viscères, coagulation, maladies 
dues aux étoiles, etc.; b. Les maladies externes (bâhyaroga) : 
être écrasé par un char, tomber de cheval, être blessé par les 
armes, et autres accidents de ce genre. 

Question. — Quelles sont les causes de la maladie ? 

Réponse. — Pour s’être livré dans les existences passées à 
toutes sortes de violences; telles que bastonnades, pillages, incar¬ 
cérations, etc., on contracte des maladies au cours de l’existence 
présente. Dans l’existence présente, on contracte encore toutes 
espèces de maladies par manque d’hygiène, défectuosité de la 

1 Dans le Tsa p'i yu king, c’est au roi que le religieux fournit ces explications ; 
l'intelligence du roi fut aussitôt éclairée et il relâcha le religieux. 

2 Voir Hôbôgirin, Byô, p. 255. 
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nourriture, irrégularité dans le coucher et le lever. Il y a ainsi 
404 maladies différentes. 

Par la force miraculeuse (rddhibala) du Buddha, ces malades 
trouvent la guérison. On raconte ce qui suit 1 : 

1 Voici dans le texte pâli (Vinaya, I, p. 301-302) l’histoire de ce moine malade et 
abandonné que le Buddha lave de ses mains : 

Tena kho pana samayena ahnatarassa bhikkhuno kucchivikârâbâdho hoti, so sake 
muttakarise palipanno seti. atha kho bhagavâ âyasmatâ Anandena pacchâsamanena 
se nas anacârikam âhindanto yena tassa bhikkhuno vihâvo ten upasamkami. addasa 
kho bhagavâ tant bhikkhum sake muttakarise palipannam sayamânam, disvâna yena 
so bhikkhu ten ’* upasamkami, upasamkamitvâ tant bhikkhum etad avoca : kim te 
bhikkhu âbâdho ’ ti. kucchivikâro me bhagavâ ’ti. atthi pana te bhikkhu upatthâko ’ti. 
n’atthi bhagavâ ’ ti. kissa tant bhikkhu na upatthentïti . aham kho bhanie bhikkhünam 
akârako, tena mam bhikkhu na upatthentïti . atha kho bhagavâ âyasmantam Anandam 
âmantesi : gacchânanda udakam âhara,imam bhikkhum nahâpessâmâ 'ti. evam bhante 
*ti kho âyasmâ Anando bhagavato patisunitvâ udakam âharitvâ bhagavâ udakam 
âsihci âyasmâ Anando paridhovi, bhagavâ sïsato aggahesi âyasmâ Anando pâdato 
uccâretvâ mancake nipâtesum. 

Le même récit se retrouve dans un grand nombre de textes. Tseng yi a han, T 125, 

k. 40, p. 766 b-767 b;Cheng king, T 154 (n°2Ô), k. 3, p. 89 b-90 a;P'ou sa pen cheng 
man louen, T 160 (n° 11), k. 4, p. 342 b-c ; Fa kiu p'i yu king, T 211, k. 2, p. 591 b-c ; 
Wou fen liu, T 1421, k. 20, p. 139 c ; Mo ho seng k’i liu, T 1425, k. 28, p. 455 a-457 b ; 
Sseu fen liu, T 1428, k. 41, p. 861 b-c; Che songliu, T 1435, k. 28, p. 205 a-b; Hiuan 
tsang, Si yu ki, T 2087, k. 6, p. 899 b in fine (tr. Beal, II, p. 5 ; Watters, Travels, 

l, P- 387)- 

Il y a entre ces récits quelques divergences : 

a. La scène est localisée à éràvastï dans la majorité des sources, — à Râjagrha 
dans T 125 et T 160 ; — au royaume de Hien t'i (154 et 8 ; 64 et 9) dans X 211. 
Hiuan tsang aurait visité le stüpa commémorant cette guérison, soit au N.-E. de 
éràvastï (d'après le Si yu ki, /. c.), soit au N-E de Râjagrha (d'après le Che che 
yao lan, T 2127, k. 2, p. 306 a). 

b. Dans T 125, le malade appelle le Buddha à son secours et le Buddha entend le 
cri par son ouïe divine. 

c. Le Buddha soigne le malade, tantôt sans l’aide de personne (T211, T 1421, 
T 1428, T 1435, T 2087), tantôt avec l'aide d’Ànanda (Vinaya pâli; T 1425), ou 
de éakra (T 160 et Mpps), ou de Vaisramana et dé éakra (T 125). 

d. Dans trois sources (T 154, T 211 et Mpps), la maladie et l’abandon du moine 
sont présentés comme la punition de sa mauvaise conduite au cours des existences 
antérieures. 

e. Tous les Vinaya (Vinaya pâli, T 1421, T 1425, T 1428, T 1435) ajoutent que e 
Buddha profita de la circonstance pour enjoindre à ses moines de se soigner les uns 
les autres quand ils sont malades ; cf. Vinaya, I, p. 302 : N'atthi te bhikkhave mata 
n'atthi pitâ ye te upatthaheyyum . tumhe ce bhikkhave ahhamanham na upatthahissatha 
atha ko carahi upatthahisatti. yo bhikkhave mam upatthaheyya so gilânam upatthaheyya. 

* O moines, vous n’avez plus de mère ni de père pour vous soigner. Si vous ne 
vous soignez pas les uns les autres, qui donc vous soignera ? Quiconque veut me 
soigner doit soigner les malades ». 

/. Le Vinaya des Mülasarvâstivâdin, où je n’ai pas trouvé ce récit, prescrit cepen- 
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Le Buddha se trouvait dans le pays de Chô p’o t'i (Srâvastï). 
Un Vaisya invita le Buddha et le Samgha à prendre un repas 
chez lui. U y a cinq raisons (hetupratyaya) pour que le Buddha, 
séjournant dans un Vihâra, se rende à un repas : i. Il veut entrer 
en concentration (samddhi) ; 2. Il veut prêcher la loi aux deva ; 

3. Il veut, au cours de la promenade, visiter les cellules des bhiksu ; 

4. Il veut soigner les bhiksu malades (glânopasthâna) ; 5. Il veut 
que les bhiksu qui n'ont pas encore pris les défenses, prennent 
les défenses (êïlasamdddna.) . Alors le Buddha, soulevant de la 
main les rangées de portes, entrait dans les cellules des bhiksu ; 
il vit un bhiksu qui était malade et n'avait pas de garde-malade 
(glânopasthdyika) : ne pouvant quitter sa couche, il faisait au 
lit ses grands et ses petits besoins. Le Buddha lui demanda : « Pour¬ 
quoi, malheureux, es-tu seul et sans garde-malade ? ». Le bhiksu 
répondit : «Bhagavat, je suis indolent par nature (svabhdvdkdraka) 
et, quand les autres étaient malades, je ne les soignais pas ; aussi, 
maintenant que je suis malade, les autres ne me soignent pas 
non plus». Le Buddha lui dit : «Mon bon enfant, c'est moi qui 
vais te soigner ». Alors Che t'i p'o na min (Sakro devânâm indrah) 
apporta de l'eau (udaka), et le Buddha, de sa main, frictionna 
le corps du malade. Quand la friction fut terminée, toutes les 
souffrances du malade avaient disparu, son corps et son esprit 
étaient en paix (yogaksema), Alors le Bhagavat aida le bhiksu 
malade à se lever, le fit sortir de sa cellule, le lava, lui passa ses 
vêtements, puis il le fit rentrer, renouvela son matelas (mancaka) 
et le fit asseoir. Il dit alors au bhiksu malade : « Depuis long- 

120 a temps tu as cherché avec indolence à obtenir ce qui n'était pas 
encore obtenu, à atteindre ce qui n'était pas encore atteint, à 
connaître ce qui n'était pas encore connu. C'est pourquoi tu as 


dant de peindre dans les infirmeries des monastères l’image du Tathàgata gardant 
Lui -même un malade (T 1451, k. 17, p. 283 b). 

Le Mpps manifeste une fois de plus son caractère de compilation. Il emprunte 
son récit au Vinaya, c’est-à-dire, comme toujours, au Vinaya des Sarvâstivâdin 
(Che song liu, T 1435, k. 28, p. 205 a-b). Au début, il le suit presque mot à mot jus¬ 
qu’à incorporer dans son récit une digression où il est question des cinq raisons 
pour lesquelles le Buddha, séjournant dans un Vihâra, accepte une invitation au 
dehors. Vers la fin, il s’écarte de sa source principale pour signaler l’intervention de 
éakra dans les soins donnés au malade (détail emprunté soit au Pen cheng man 
louen, T 160, soit au Tseng yi a han, T 125) et pour noter que la maladie et l’abandon 
du moine étaient une punition de ses actes passés (détail emprunté soit au Cheng 
king, T 154, soit au Fa kiu p’i yu king, T 211). - 



eu à subir ces souffrances et tu en auras encore de plus grandes 
à souffrir ». Le bhiksu, entendant ces paroles, se dit en lui-même : 
«Le bienfait du Buddha est immense (apramâna) ; sa force mira¬ 
culeuse (rddhibala) est incalculable (asafnkhyeya ). Quand il m'a 
frictionné de sa main, mes douleurs ont disparu aussitôt ; mon 
corps et mon esprit se sont réjouis ». 

C'est ainsi que les malades sont guéris par la force miraculeuse 
du Buddha. 

IX. [Le sütra dit que] les estropiés recouvrèrent leur intégrité 
(hïnendriydh paripürnendriyâ bhavanti sma). Pourquoi sont-ils 
estropiés ? 

1. Au cours de leurs existences antérieures (pürvajanma) , ces 
hommes avaient mutilé des corps (kdya), coupé des têtes (stras), 
tranché des mains et des pieds (pânipâda) et brisé toutes sortes 
de membres (kdyabhdga) . Ou bien ils avaient brisé une statue 
de Buddha ( buddhapratimâ) et lui avaient arraché le nez (ghrdpa) ; 
ils avaient endommagé l'image d'un saint personnage, ou brisé le 
moulage de leurs parents. Pour ces péchés (âpatti) ils sont souvent 
estropiés (aparipürnakdya) quand ils assument un corps. De 
plus, en punition de leurs mauvais Dharma (akuéaladharmavi- 
pdka), ils sont laids (virüpa) dès leur naissance. 

2. Dans l'existence présente (ihajanma) , ils ont été victimes 
d'un brigand (caura) ou d'un bourreau (ghdtaka), et c'est pour 
tout cela qu'ils sont estropiés. Ou bien les maladies (vyâdhi) 
du vent (vayu) } du froid (sïta) et du chaud (ustta) leur ont occa¬ 
sionné des malaises physiques et certaines parties de leur corps 
se sont corrompues ; c'est pourquoi ils sont estropiés. Mais, grâce 
au bienfait du Buddha, ils recouvrent tous leur intégrité. 

Ainsi, par exemple, le serviteur du Jetavana (jetavandrdmika) 
nommé Kien ti (Gandaka) 1 [Gandaka en langue des Ts'in signifie 


1 Kien ti recouvrirait aussi bien un original sanskrit Khandin qui signifie égale¬ 
ment « morcelé », mais Gandaka est attesté par le Divyâvadâna, p. 1 55 : H s’appe¬ 
lait primitivement Kâla, mais « comme son corps avait été mis en morceaux, on 
changea son nom en celui de Gandaka ». De fait Kien ti peut parfaitement recouvrir 
un original Ganda, car Kien (93 et 9) rend aussi bien gan que k(h)an, et ti (64 et 5) 
traduit probablement une finale di\ka'\ : Gaiidika. 

Son histoire, relatée ici, se retrouve également, avec quelques divergences de dé¬ 
tails, dans le Divyâvadâna, p. 153-155 (tr. Burnouf, Introduction , p. 154-156)» et 
le Vinaya des Mülasarvàstivàdin, Ken pen chouo... tsa che,T 1451, k. 26, p. 330 b-c. 

Ce même Gandaka, appelé Ganda dans les sources pâlies, intervient encore dans 
un autre récit. Jardinier du roi Prasenajit, il se rendait un jour au palais pour offrir 


34 
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«Morcelé »]. C’était le frère du roi Po sseu ni (Prasenajit) ; il était 
beau (abhirüpa), bon (bhadra) et doué d’un Cœur excellent (ka- 
lyànâsaya). Une grande dame de la cour (avaruddhikà) l’ayant vu, 
l’aima, l’appela en cachette et lui demanda de la suivre, mais 
Gandaka refusa. La dame très irritée le calomnia auprès du roi 
en rejetant la faute sur lui 1 . Le roi, entendant cela, le découpa 
morceau par morceau (gandagandam) et le jeta dans un cime¬ 
tière (smaéâna). Comme il n’était pas encore mort, un Râksasa 
tigre-et-loup vint, durant la nuit, pour le nourrir 2 . Alors le Buddha 
se rendit auprès de lui et l’éclaira de ses rayons (raémi) ; aussitôt 
ses membres se réunirent et son cœur éprouva une grande joie 3 . 
Le Buddha lui prêcha la loi et il obtint le triple Chemin (mârga- 
traya). Le Buddha lui prit la main et le conduisit au Jetavana. 
Gandaka dit alors : « Mon corps était brisé et abandonné ; le 
Buddha a réuni mes membres, je dois maintenant lui consacrer 
ma vie. Je donne mon corps au Buddha et au Samgha des Bhiksu ». 
Le lendemain, le roi Prasenajit, apprenant cet événement, se 
rendit au Jetavana et dit à Gandaka : « Je regrette la faute [que 
j’ai commise] envers toi; en réalité tu n’étais pas coupable, je 
t’ai puni à tort ; aussi je vais te donner en compensation la moitié 
de mon royaume ». Gançkka lui répondit : « Je suis satisfait, ô 
roi, tu n’étais pas coupable non plus : il devait en être ainsi en 

au roi une mangue mûre (ambapakka ). Mais, rencontrant en chemin le Buddha 
qui faisait sa tournée d’aumône, il la lui offrit. Le Buddha la mangea aussitôt et re¬ 
mis le noyau (atthi) à Ànanda pour le faire planter par le jardinier à la porte de la 
cité. Un arbre en sortit aussitôt, haut de cent coudées, chargé de fleurs et de fruits. 
Cf. Jâtaka, IV, p. 264-265 ; Dhammapadattha, III, p. 206-208 (tr. Burlingame, 
Legends , III, p. 41). C’est au pied de ce manguier, nommé Gandamba, que le Buddha 
accomplit le Grand miracle de Érâvastî (cf. Nidànakathà, p. 88 ; Miiinda, p. 349). 

1 Dans le Divyàvadàna et le Vinaya des Mülasarvàstivàdin (l. c.), la dame du 
palais, du haut de sa terrasse, jette une guirlande de fleurs (sragdâma) qui tombe 
sur Gandaka, et des gens mal intentionnés allèrent dire au roi qu’il avait séduit 
une de ses femmes. 

2 II n’est pas question de ce loup-garou dans les autres sources. 

3 Ici Gandaka est guéri par la lumière du Buddha et ceci confirme la thèse à établir, 
que les estropiés, au contact des rayons du Buddha, recouvrent leur intégrité. Mais, 
dans le Divya et le Vinaya des Mülasarvàstivàdin (l. c.) , le Buddha n'intervient pas 
directement dans la guérison de Gandaka. Il envoie Ânanda remettre les pieds et les 
mains au jeune homme en prononçant la formule « Entre tous les êtres... le Tathà- 
gata est le premier ; entre toutes les lois... le détachement (viràga) est la première 
loi ; entre toutes les assemblées... l’assemblée des Auditeurs du Tathàgata est la 
première ». A peine ces paroles furent-elles prononcées que le corps du jeune homme 
reprit sa forme première et qu’il obtint l’état d’Anàgâmin. 
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punition (vipâka) des fautes [que j’avais commises] durant mes 
existences antérieures (pürvanivdsa) . Mais j’ai donné aujourd’hui 
mon corps au Buddha et au Samgha ; je ne retournerai pas avec 
toi 1 ». 

C’est ainsi que les estropiés qui ont perdu leur intégrité, la re¬ 
couvrent quand ils recueillent les rayons du Buddha. C’est pourquoi 
[le sfïtra] dit que les estropiés recouvrent leur intégrité (hïnen- 
driydh paripüynendriyd bhavanti). Ils sont rétablis aussitôt qu’ils 
reçoivent les rayons du Buddha. 

* 

* * 

Sütra : Tous les êtres obtinrent la pensée d’égalité (sarvasattvâh 120 b 
samacittâ bhavanti sma) en se considérant mutuellement [avec les 
sentiments qu’on éprouve] pour un père (pitr), une mère (mdtr), 
un frère aîné (bhrdt'r), un frère cadet (kanïyabhrâtr) , une sœur 
aînée (bhaginï), une sœur cadette (kanïyabhaginî) , un parent 
(jndti), ou un ami spirituel (kalyâ'namitra) . Ils pratiquèrent les 
dix bons chemins de l’acte (dasakusalakarmapathasevinas ca 
bhavanti sma) . Purs, gardant la continence, ils étaient sans défauts 
(sucayo brahmacdrino nirdmaydh) et furent remplis d’un bonheur 
comparable à celui qu’éprouve un bhiksu entré dans la troisième 
extase (sarvasukhasamarpitâ idrsani sukhcùm pratilabhante sma 
tadyathdpi nâma trtïyadhydnasamdpannasya bhiksoh). Ils approu¬ 
vèrent la sagesse (prajïïd), l’observation des défenses (sïla), la 
maîtrise de soi (dama) et la non-violence à l’endroit des êtres 
(prdnibhütesv avihimsd) 2 . 

èâstra : Question. — Ces êtres n’avaient pas renoncé au désir 
(avïtardga) , n’étaient pas recueillis (asamdhita) et ne possédaient 
pas les quatre sentiments infinis (apramânacitta) 3 ; comment 
obtinrent-ils la pensée d’égalité (samacittatd) ? 

1 Le Divyàvadàna ajoute qu’il se retira dans l’ermitage du Bhagavat et qu’il se 
fit le servant (upasthâyaka) du Buddha. 

2 Cette dernière phrase ne rend qu'imparfaitement l’original sanskrit de la Panca- 
vimsati, p. 10, et de la âatasàhasrikà, p. 19 : tasminn eva ca samaye evamrüpayâ 
prajnayâ te samanvâgatà bhavanti sma yad evam udânayanti sma : sâdhu damah 
sâdhu samyamah sâdhu cïrno brahmacaryâvâsah sâdhu prânibhütesv avihimseti. « A 
ce moment précis, ils furent remplis d’une telle sagesse qu’ils s’écrièrent : Vive la 
maîtrise de soi ! Vive la discipline l Vive la pratique de la vie religieuse ! Vive la 
non-violence à l’endroit des êtres animés ! » 

3 A savoir la bienveillance (matin), la compassion (karunâ), la joie (muditâ) et 
l’indifférence (upeksâ). 
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I. Réponse. —Cette égalité (samaiâ) n’est pas celle du recueil¬ 
lement ; c’est l’absence d’inimitié (avaira) et l’absence de mé¬ 
chanceté (avyâpâda) à l’endroit de tous les êtres 1 . Grâce à cette 
égalité, ils se considèrent mutuellement avec de bons sentiments. 
Relativement à cette pensée d’égalité (samacitta), il est dit dans 
un sütra : « Qu’est-ce que le samacitta, ? C’est se considérer mutuel¬ 
lement avec les sentiments qu’on éprouve pour un père ou pour 
une mère ». 

Question. — Considèrent-ils tous les êtres indistinctement comme 
leur père, leur mère, leur frère aîné, leur frère cadet, leur sœur 
aînée et leur sœur cadette ? 

Réponse. — Non ! Ils considèrent les vieux comme leur père 
et leur mère, les grands comme leur frère aîné, les petits comme 
leur frère cadet ; et il en est de même pour la sœur aînée et pour 
la sœur cadette. Par la force du samacitta, tout le monde est con¬ 
sidéré comme un parent (jndti). 

Question. — Pourquoi appeler père et mère quelqu’un qui n’est 
ni père ni mère, etc. ; pourquoi appeler parent quelqu’un qui 
n est pas parent ? N’est-ce pas tomber dans le mensonge (mrsâ- 
vâda) ? 

Réponse. Tous les êtres, au cours des innombrables géné¬ 
rations, ne sont pas sans avoir été père, mère, frère aîné, frère 
cadet, sœur aînée, sœur cadette et parent. De plus, selon le Vrai 
caractère (satyalaksana) des Dharma, il n’y a ni père ni mère, ni 
frere ainé ni frere cadet ; mais les hommes plongés dans la méprise 
au sujet du Moi (âtmaviparyâsâbhinivista) croient à leur existence, 
et c’est ainsi qu’il est question de père et de mère, de frère aîné 
et de frère cadet. Ce n’est donc pas un mensonge quand, en vertu 
dune pensée bonne (kusalacitta) , on se considère mutuellement 
[avec les sentiments qu’on éprouve] pour un père et une mère. 
Enfin, il y a des hommes qui, par intérêt, traitent comme un père 
quelqu un qui n est pas leur père et comme une mère quelqu’un 
qui n’est pas leur mère. Il en est de même pour le frère aîné, le 
frère cadet et les enfants. Il y a des hommes qui chassent leur 
fils quand il se conduit mal et d’autres familles le recueillent 
et le soignent comme leur fils. 


1 Elle a été longuement définie ci-dessus p. 325, à propos des Bodhisattva. 



[k. 8, p. 120 c] 

Une stance dit : 

Considérer la femme d autrui (payakalaty a ) comme une mere, 
Considérer le bien d autrui [ payadhayia) comme du feu, 

Considérer tous les êtres comme ses parents, 

C’est ce qu’on nomme la Vision d’égalité. 

II. [Le sütra dit que] tous les êtres pratiquèrent les dix bons 
chemins de l’acte (dasaktisalakaymapathascvîyio bhavayiti smaj . 

1. Les chemins de l’acte corporel (kàyakarmapatha) sort au 
nombre de trois : s’abstenir (virati) du meurtre (prânâtipâta ), 
du vol (adattiïdâna) et de la pratique illicite de l’amour (kâma- 
mithyâcâra). 

2. Les chemins de l’acte vocal (vâkkarmapatha) sont au nombre 
de quatre: s’abstenir du mensonge (mrsâvâda), de la médisance 
(paisunyavâda) , de la parole injurieuse (pârusyavâda) et de la 
parole inconsidérée (saynbhinnapralàpa). 

3. Les chemins de l’acte mental (manaskarmapatha) sont au 
nombre de trois: s’abstenir de la convoitise (abhidhyâ), de la 
méchanceté (vyâpâda) et des vues fausses (mithyâdrsti) \ 

[Tout chemin de l’acte], depuis l’abstention du meurtre jusqu a 
l’abstention des vues fausses, comporte quatre subdivisions : 
soi-même ne pas tuer les êtres, ne pas ordonner aux autres de les 
tuer, louer (prasamsâ) ceux qui ne tuent pas, se réjouir (anumo- 
danâ) quand on ne tue pas. 

Question. — Les trois derniers chemins de l’acte [s abstenir de 120 c 
la convoitise, de la méchanceté et des vues fausses] ne sont pas 
des actes, tandis que les sept premiers sont des actes. Pourquoi 
parler alors des « dix » chemins de l’acte ? 

Réponse. — Parce qu’ils sont souvent fréquentés, on les appelle 
justement « chemins de l’acte «.Bien que les trois derniers ne soient 
pas des actes, ils peuvent engendrer des actes et proviennent 
des actes ; c’est pourquoi on les appelle en bloc (samâsatah) 
chemins de l’acte. 

III. [Le sütra continue]: «Purs, gardant la continence, ils 
étaient sans défaut » (sucayo brahmacârino nirâmayâh). 

Question. — On vient de dire que ces êtres pratiquaient les 


1 Ces dix karmapatha sont énumérés de la même manière dans 1 Anguttara, V, p. 
261, 262, 266-267; Tsa a han, T 99 (n» 1052), k. 37, p. 274 c; Mahâvyutpatti, 
n» 1685-1698 ; Koéa, IV, p. 168. Voir Rhys Davids-Stede, s. v. kammapatha. 
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dix bons chemins de l’acte et l’argument est satisfaisant. Pourquoi 
ajouter qu’ils sont purs et gardent la continence ? 

Réponse. — Il y a des êtres qui pratiquent les dix bons chemins 
de l'acte, mais qui n'ont pas tranché le désir sensuel. Ici on fait 
encore l’éloge de ceux qui observent la conduite du roi Brahma 
(brahmacarya dans le sens de chasteté). Parce qu’ils ont tranché 
le désir sensuel, [le sutra] dit qu ils sont « purs, continents et sans 
défaut ». Les hommes qui pratiquent l’impureté ont un corps 
laid et malodorant. C’est pourquoi on loue ceux qui ont tranché 
le désir sensuel en disant qu’ils sont sans défaut (nirdmaya). 

IV. [Le sütra dit] qu’ils furent remplis de bonheur (sarvasukha- 
samarpita). 

Question. — Quel est ce bonheur (sukha) ? 

Réponse. — Ce bonheur est de deux sortes : bonheur interne 
( ddhydtmikasukha) et bonheur du Nirvana (nirvdnasukha,). Ce 
bonheur n’est pas issu des cinq objets grossiers (rajas-). Ce bonheur 
mental (tittasukha) est comme l’eau d’une source rocheuse qui 
jaillit spontanément et ne vient pas de l’extérieur. En pratiquant 
la pensée d égalité (samacitta) , en gardant la continence (brahma¬ 
carya), en pratiquant les dix bons chemins de l’acte (dasakusala- 
karmapatha), on est pur (sud) et sans défaut (nirdmaya) : c’est 
ce qu’on nomme bonheur interne. 

Question. — A quel monde (dhâtu) ce bonheur est-il lié ? Est-il 
lié au monde du désir (kdmadhdtu), au monde matériel (rüpadhâtu) 
ou au monde immatériel (drüpyadhdtu) ? 

Réponse. — Ce bonheur est à la fois lié et non-lié au monde 
du désir (kdmadhdtu) ; il n’est pas lié au monde matériel ni au 
monde immatériel. Le sütra dit qu’il est «comparable à celui 
qu éprouve un bhiksu entré dans la troisième extase » (tadyathdpi 
nâma trtîyadhydnasamâpannasya bhiksoh). Si ce bonheur était 
lié au monde matériel (rüpadhâtu), le sütra ne pourrait pas re¬ 
courir à cette comparaison (upamdna) ; c’est pourquoi on sait 
qu’il n’est pas lié au monde matériel. Il s’agit ici d’une pensée du 
monde du désir (kdmadhdtucitta) qui produit une félicité (ânanda) 
remplissant tout le corps ; c’est comme une joie chaude qui inonde 
le corps, le rend flexible (snigdha), mou (mrduka) et heureux 
(sukha). Ceux qui sont sans liens (anavacara) découvrent le 
caractère (laksana) de la Prajnâpâramitâ, voient que tous les 
Dharma sont non-né s (anutpanna) et non-détruits (aniruddka), 
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obtiennent la véritable sagesse (prajnd), et leur pensée est sans 
attache (asanga). Le bonheur du Sans-marques (ânimittasukha), 
c'est l’absence de lien. 

Question. — Le Buddha a dit que « le Nirvana est le bonheur 
suprême (nirvdnani paramam sukham) » 1 ; pourquoi parle-t-on 
ici du bonheur de la troisième extase (trtiyadhyânasukha) ? 

Réponse 2 . — Il y a deux sortes de bonheur : le bonheur qui 
comporte la sensation (saveditasukha) et le bonheur qui comporte 
la suppression de la sensation (veditanirodhasukha). Dans ce 
dernier, les cinq agrégats (pancaskandha) sont complètement 
détruits et il n’y a plus de renaissance : c’est le bonheur du Nir¬ 
vana sans reste (nirupadhisesanirvdnasukha). Mais la félicité de 
la pensée (cittânanda), qui supprime le déplaisir (arati) et les 
passions (klesa), est nommée sensation agréable (sukhavedanâ), 
et la plénitude de la sensation agréable (sukhavedanâparipüri) se 
trouve dans le troisième dhyâna. C’est pourquoi on compare ici 
[le bonheur que ces êtres éprouvent] à celui du troisième dhyâna. 

Question. — Le premier et le deuxième dhyâna comportent 
aussi une sensation agréable ; pourquoi le sütra ne parle-t-il que 
du troisième dhyâna ? 

Réponse. — Le bonheur est inférieur (avara), moyen (madhya) 
ou supérieur (agra). Le bonheur inférieur est celui du premier 
dhyâna, le bonheur moyen est celui du deuxième, le bonheur 

supérieur est celui du troisième. 

Dans le premier dhyâna, il est double : faculté de plaisir (sukhen- 
driya) et faculté de satisfaction (saumanasyendriya), à savoir, la 
faculté de plaisir associée aux cinq [premières] connaissances (pan- 
cavijnânasamprayuktaka sukhendriya) et la faculté de satisfaction 
associée à la connaissance mentale (manovipïânasamprayuktaka 

saumanasyendriya). . ., 

Dans le deuxième dhyâna, il y a la faculté de satisfaction associée 121 
à la connaissance mentale (manovijnânasarnprayuktaka sauma¬ 
nasyendriya ). 

1 Par exemple dans la stance célèbre du Mâgandiyasutta (Majjhima, I, p. 5 °® > 
Tchcng a han. T 26, k. 38, p. 672 b) : 

Arogyaparamâ îâbhâ nibbânam paramam sukham j 
atthangiko ca maggânam khemam amatagâminam || 

2 Pour tout cet exposé, voir Kosa, VIII, p. 150 sq., où l’on trouvera quelques 
références. 
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Dans le troisième dhyâna, il y a la faculté de plaisir associée à 
la connaissance mentale (manovijüânasamprayuktaka sukhendriya). 

Dans tout le triple monde (traidhâtuka), exception faite pour 
le troisième dhyâna, manque cette faculté de plaisir associée 
à la connaissance mentale. Les cinq [premières] connaissances 
(pancavùjnâna) sont incapables de concevoir (vikalpanâ) les choses ; 
elles ne connaissent pas leurs noms (nâma), ni leurs symboles (sam- 
keta) ni leurs marques (nimitta). La connaissance visuelle (cak- 
survijnâna), au moment où elle se produit, est comme une pre¬ 
mière indication ; mais c’est la connaissance mentale, née après, 
[qui connaît la chose] 1 . C’est pourquoi la faculté de plaisir associée 
aux cinq premières connaissances (pancavijnânasamprayuktaka 
sukhendriya) est incapable de parfaire (paripr) le bonheur; 
c’est la faculté de plaisir associée à la connaissance mentale (mano- 
vi'jjhânasdmprayuktaka sukhendriya) qui parfait le bonheur. Par 
conséquent si, dans le troisième dhyâna, les qualités (guna) sont 
peu nombreuses, le bonheur (sukha) abonde. Il n’est pas de Vi- 
moksa, d Abhibhvâyatana ni de Krtsnâyatana qui surpasse ce 
troisième dhyâna, car ils sont, eux, privés de ce bonheur. C’est 
pourquoi le sütra compare le [bonheur de ces êtres] à celui qu’éprouve 
un bhiksu entré dans le troisième dhyâna. 

( V. [Le sütra dit] :« Ils approuvèrent la sagesse (prâjnâ), 
l’observation des défenses (sïla), la maîtrise de soi (dama) et la 
non-violence a 1 endroit des êtres (prânibhütesv avihimsâ). 

Question. Pourquoi, après avoir parlé du bonheur [qu’ils 
éprouvent], le sütra dit-il qu’ils approuvèrent la sagesse ? 

Réponse. — Ceux qui n’ont pas trouvé le bonheur (sukha) 
peuvent encore acquérir des qualités (guna) ; mais, quand ils ont 
trouvé le bonheur, 1 attachement au bonheur (sukhasanga) do¬ 
mine et ils n’acquièrent plus de qualités. C’est pourquoi, aussitôt 
apres ce bonheur, ils donnent en pensée leur approbation à la 
sagesse. Ceux qui approuvent la sagesse observent les défenses, 
se maîtrisent eux-mêmes et ne nuisent pas aux êtres. 

Question. Observer les défenses c’est « se maîtriser soi-même 
et ne pas nuire aux êtres » ; pourquoi ajouter cette mention inutile ? 

Réponse. — La pureté du corps et de la voix (kâyavâkkauéalya) 
constitue «l’observation des défenses»; attacher sa pensée au 


1 Voir ci-dessus, p. 72, n. 1. 
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bien, c’est « se maîtriser soi-même » et aussi « ne pas nuire aux 
êtres». Toutes ces qualités (guma) sont comprises (samgrhïta) 
dans la section de la moralité (iïlaskandha), dans la section de 
la concentration (samâdhiskandha) et dans la section de la sagesse 
(prafnâskandha) 1 . Observer les défenses constitue le sïlaskandha, 
se maîtriser soi-même constitue le samâdhiskandha ; ne pas nuire 
aux êtres — bienveillance (maitrî) au cours de l’extase (dhyâna) 
et autres qualités (guna). — constitue le prajnâskandha. 

Question. — Personne ne se targue de haïr les défenses. Pour¬ 
quoi le sütra dit-il que les êtres [dont il fait l’éloge ici] approuvent 
l’observation des défenses ? 

Réponse. — Il y a des brâhmanes, attachés aux choses de ce 
monde (lokadharmâsakta) , qui disent : «Quitter la maison, pra¬ 
tiquer les défenses, c’est le fait d’un homme hors-caste. Consacrer 
ses forces à acquérir des richesses (dhana) et à accumuler des 
qualités (guna), voilà qui est bien. Comment un religieux (pra- 
vrajita), qui mendie sa nourriture et ne fait aucun effort personnel, 
pourrait-il acquérir des qualités ? » C’est ainsi qu’ils blâment ceux 
qui observent les défenses. 

Il y a aussi des hommes, attachés à des institutions politiques, 
qui blâment les partisans de la maîtrise de soi (dama). Ils disent : 

« Les hommes doivent gouverner le monde par la loi. Récompenser 
le bien et punir le mal est un principe inviolable. Il y a grand 
profit à ne jamais négliger le respect dû aux parents, à établir 
des lois et à secourir son prochain. Comment peut-on se borner à 
s’améliorer, à se maîtriser soi-même sans rien faire ni pour mettre 
de l’ordre dans le monde en désordre, ni pour sauver les hommes 
dans le besoin ? » C’est ainsi qu’ils blâment les partisans de la 
maîtrise de soi. 

Enfin il y a des hommes qui blâment les partisans de la non- 
violence envers les êtres (prânibhütesv avihimsâ), en disant : 

«Ils ne punissent pas les méchants, n’arrêtent pas les voleurs, 
ne corrigent pas les vauriens ; ils sont sans rigueur pour les cou- 121 b 
pables ; ils sont incapables de repousser une offense ou d’écarter 
une difficulté. A quoi sert de garder un silence sans profit ? » 

C’est ainsi qu’ils blâment les partisans de la non-violence envers 
les êtres. Ils disent encore : 

1 Ces trois Skandha : itla, samâdhi et prajnà, sont les trois éléments constitutifs 
du Chemin. Voir p. ex. Anguttara, I, p. 291. 
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Pourquoi un homme sans énergie 
Vient-il au monde ? 

Il ne sort pas de ses propres difficultés, 

Pareil à une statue de bois fixée en terre. 

C’est par de mauvaises paroles de ce genre qu’ils blâment la 
non-violence à l’endroit des êtres. 

Mais les dieux et les hommes [dont il est question dans le sütra] 
approuvent tous la sagesse, l’observation des défenses, la maîtrise 
de soi et la non-violence à l’endroit des êtres. Pratiquant ces bons 
Dharma, [ils jouissent] de la paix du corps et de l’esprit (kâyacit- 
tayogaksema) et des assurances (vaisâradya) ; ils sont sans trouble 
et sans colère ; ils ont bon renom et bonne réputation ; ils sont 
aimés des hommes ; ils se dirigent vers l’entrée du Nirvana. Quand 
leur vie touche à sa fin et qu’ils considèrent leurs mérites, ils 
n’éprouvent ni chagrin ni remords. S’ils n’obtiennent pas le Nir¬ 
vana, ils renaissent dans les univers de Buddha (buddhalokadhâtu) 
ou dans les paradis (svarga). C’est pourquoi le sütra dit qu’ils 
approuvent la sagesse, l’observation des défenses, la maîtrise de 
soi et la non-violence à l’endroit des êtres. 

ACTE VI. 

Sütra : Alors le Bhagavat, assis sur le siège du lion, dominait 
le Trisàhasramahâsàhasralokadhâtu par son éclat, sa couleur, sa 
beauté et sa splendeur, et étendait [sa domination] jusqu’aux 
univers des dix régions aussi nombreux que les sables du Gange, 
de la même manière que le Sumeru, roi des montagnes, domine 
toutes les montagnes par son éclat, sa couleur, sa beauté et sa 
splendeur (Atha khalu Bhagavants tasminn eva simhâsane nisannah 
imam tnsâhasramahâsâhasram lokadkdtum abhibhüya tisthati ... 
âbhayâ varnena sriyâ tejasâ ca, yâvad dasadiksu gangânadïvâluko- 
pamân lokadhâtün abhibhüya tisthati . tadyathâpi nâma Sumemh 
parvatarâ/ah sarvaparvatân abhibhüya tisthati ... âbhayâ varnena 
sriyâ tejasâ ca ). 

éâstra : Question. — Par quelle force (bala) domine-t-il ainsi 
tous les êtres de son éclat, de sa beauté et de sa splendeur ? Les 
rois Cakravartin, les Deva et les Ârya possèdent aussi force, éclat 
et beauté ; pourquoi ne parle-t-on ici que de la supériorité du 
Buddha ? 
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Réponse.—Bien que ces Ârya possèdent éclat et beauté, ils 
sont limités et bornés, pareils à ces étoiles (naksatra) qui s’effacent 
et disparaissent au lever du soleil (süryodaya) . Le Buddha, depuis 
d’innombrables Asa*nkhyeyakalpa, a accumulé de grandes qualités 121 c 
(guna) et tous les équipements (sarnbhâra) ; et parce que ses 
mérites (hetupratyaya) sont grands, sa récompense (vipâkaphala ), 
elle aussi, est grande. Ce n’est pas le cas chez les autres hommes. 

De plus, le Buddha, d’âge en âge, a pratiqué l’ascèse (dnskara - 
caryâ) sans mesure ni limite ; sans cesse il sacrifiait pour les êtres 
sa tête, ses yeux, sa moelle et à fortiori , son royaume, ses richesses, 
sa femme et ses enfants. Ayant cultivé, d’âge en âge, tous les genres 
de moralité (sïla) , de patience (ksânti), d’énergie (virya) et d’ex¬ 
tase (dhyâna), et acquis une sagesse (prajnâ) incomparable 
(anupama), pure (visuddha), inaltérable (avikâra) et inépui¬ 
sable (akjsaya), son équipement (sarnbhâra) était complet. Par 
la force de la rétribution, il a obtenu [en récompense] une supério¬ 
rité et une puissance incalculable. C’est pourquoi j’ai dit que, 
lorsque les mérites sont grands, la récompense elle aussi est grande. 

Question. — Si la force miraculeuse (rddhibala) du Buddha est 
immense (apramâyia) , si sa beauté et sa grandeur sont ineffables 
(avâcya), comment peut-il être soumis à la rétribution des neuf 
péchés (navâpattivipâka) 1 ? 


1 Voici d'abord, une série de références sur ces neuf tourments du Buddha dont la 
plupart furent des maladies : 

i° Calomnie de Sundarï. — Sundarï, à l'instigation des hérétiques, se dirige le 
soir vers le Jetavana en annonçant à ceux qui l'interrogent qu'elle va passer la nuit 
dans la cellule du Buddha. En réalité elle va loger dans le monastère des Parivrâjaka, 
mais le lendemain elle fait semblant de revenir du Jetavana. Après quelques jours, 
les hérétiques la font tuer par des hommes de main et cachent son corps sous un tas 
de décombres, près du Jetavana ; puis ils annoncent sa disparition au roi Prasenajit. 
Des recherches sont entreprises et le cadavre de Sundarï est découvert près de la 
cellule Gandhakuti du Buddha. Les hérétiques le placent alors sur une litière et 
parcourent la ville de éràvastx en criant : « Voyez l'œuvre des moines du éâkya ». 
Les bhiksu sont insultés partout, mais le Buddha leur annonce que l'effervescence 
populaire cessera au bout de sept jours. Les meurtriers sont découverts par le roi 
et reconnaissent avoir été soudoyés par les hérétiques. Ceux-ci sont forcés de ré¬ 
tracter leur accusation contre le Buddha et ses moines. 

Sources pâlies : Udâna, p. 43-45 (tr. Seidenstücker, p. 66-69) ï Apadâna, p. 229, 
v. 6 ; Jâtaka, II, p. 415-417 ; Dhammapadattha, III, p. 474-478 (tr. Burlingame, 
Legends, III, p. 189-191) ; Udâna Comm., p. 256 ; Suttanipâta Comm., II, p. 528. 

Sources chinoises : Hing k’i hing king, T 197 (n° 1), k. 1, p. 1646-1650 ; Yi tsou 
king, T 198 (n° 3), k. 1, p. 176 b-177 c ; Ta pao tsi king, T 310, k. 28, p. 154 c 18 ; 
P'ou sa chou t'ai king, T 384, k. 7, p. 1056 b (où Sundarï est appelée Sundaranandï) ; 
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i° La brahmacârinï Sowe» t'o li (Sundarï) calomnie (abhydkhyati) 
le Buddha, et cinq cents Arhat essuient la calomnie. 

Pokingtch’ao, T790, p. 729b 1 ; Kenpen chouo... yao che. T 1448, k. 18, p. 95a 5 
(où Sundarï est appelée Mei yong) ; Hiuan tsang. Si yu ki, T 2087, k. 6 , p. 899 c 
(tr. Beal, II, p. 7-8 ; tr. Watters, I, p. 389). 1 

2 0 Calomnie de Cincâ. — Voir ci-dessus, p. 123, n. 1. 

3° Pierre lancée par Devadatta. — Sources pâlies : Vinaya, II, p. 193 (tr. Rh. D - 
Oldenberg. III, p. 245): atha kho Devadatto Gijjhakütam pabbatam abhirühitvâ 
makantam silam pavijjhi imâya samanam Gotamam jïvitâ voropessâmïti. dve pabba- 
takütâ samâgantvâ tant silam sampaticchimsu, tatopapatikâ uppatitvâ bhagavato 
pàde ruhiram uppàdesi. — Apadàna, I, p. 300, v. 16. — Milinda, p. 136 (tr. Rhys 
Davids, I, p. 193). 

Sources chinoises: Hing k’i hing king, T 197 (n<> 7), k. 2,p. 170 b-c; P’ou sa 
chou t'ai king, T 384, k. 7, p. 1055 c ; Ken pen chouo... yao che, T1448, k. 18, p. 94a 
13 ; Fa hien, tr. Legge, p. 83 ; Hiuan tsang dans Watters, Travels, II, p. 152 ; 
Yi tsing dans Chavannes, Religieux éminents, p. 155. 

4° Blessure d'épine khadira . — Dasabala Kâsyapa dut soigner le Buddha blessé 
au pied par une épine d'acacia. Source sanskrite : Saddarsanasamuccaya, éd. Suali, 
p. 26 . Sugatah kadâcid bhiksâm atâtyamànah kantakena caréna viddhah pràha : 

ita ekanavate kalpe éaktyâ me puruso hatah \ 

tatkarmano vipûkene pâde viddho 3 smi bhiksavah jj 

Source pâlie : Apadàna, I, p. 300, v. 22. 

Sources chinoises : Hing k’i hing king, T 197 (n°6), k. 1, p. i68a-i 7 o b ; Tsapao 
tsang king, T 203 (n° 8o), k. 7, p. 481 a-b (tr. Chavannes, Contes, III, p. 78) ; Ta 
pao tsi king, T 310, k. 28, p. 154 c 14 ; P’ou sa chou t'ai king, T 384, k. 7, p. 1056 b ; 
Ken pen chouo... yao che, T 1448, k. 18, p. 94 b 14. 

5 0 Mal de tête. Le Buddha souffrit de la tête à l'occasion du massacre des 
Sâkya par Virüdhaka, en pâli Vidüdabha. Les sources pâlies, confirmées pour l’es¬ 
sentiel par les sources sanskrites et chinoises, racontent que Pasenadi, roi du Kosala, 
avait eu un fils, Vidüdabha, d’une jeune esclave nommée Vâsabhakhattiyà, fille 
naturelle de Mahânâman, successeur de Suddhodana à Kapilavastu. C'est par fraude 
que Vâsabhakhattiyâ avait été fiancée par les éàkya. Lorsque le subterfuge fut 
découvert dans la suite, et que Vidüdabha eut été traité de « fils d'esclave » par les 
Sâkya, il résolut de se venger. Avec l'aide de son général Dîgha Kârâyana, il dé¬ 
trôna son père Pasenadi, qui s'enfuit de érâvastï pour se réfugier chez son ancien 
ennemi Ajâtasattu. Vidüdabha marcha contre Kapilavastu et, malgré l’intervention 
du Buddha qui parvint trois fois de suite à arrêter les opérations, il finit par s'em¬ 
parer de la ville et massacra tout le clan des éàkya. Mais il périt lui-même miséra¬ 
blement dans la suite. Dans les sources sanskrites, Vidüdabha, sa mère Vâsabhakhat- 
tïya et son ministre Dîgha Kârâyana, apparaissent respectivement sous le nom 
de Virüdhaka, Mâlikâ (ou Mallikà) et Dîrgha Cârâyana. 

On trouvera le récit du massacre des éàkya : en pâli, dans Jâtaka, IV, p. 144- 
I 53 > et dans Dhammapadattha, I, p. 337-361 (tr. Burlingame, Legends, II, p. 30- 
40 , en sanskrit, dans l'Avadânakalpalatâ : ch. XI, Virüdhakâvadâna (t. I, p. 352- 
393 ) » en chinois, dans Tseng yi a han, T 125, k. 26, p. 69oa-693C ; Lieoutou 
tsi king, T 152 (n° 54), k. 5, p. 30^32 a (tr. Chavannes, Contes, I, p. 202-212) ; Fa 
kiu p i yu king, T 2H, k. 1, p. 583 b ; Tch'ou yao king, T 212, k. 3, p. 624 b-625 a ; 
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2° La bràhmanî Tchan tchô (Cincâ) s'attache [au ventre] un 
bol de bois ^dûyuffiduduliku ), contrefait la femme enceinte et 
calomnie le Buddha. 

Lieou li wang king, T 513, tome XIV, p. 783^785 b; Woufenliu, T 1421, k. 21, p. 
141 ; Ken pen chouo... tsa che, T 1451, k. 8-9, p. 239 b-242 a ; Fa hien, tr. Legge, 
p. 67 ; Hiuan tsang. Si yu ki, T 2087, k. 6, p. qoobetp. 901 b-c (tr. Watters, TYa- 
vels, I, p. 395-396 ; H, P- 8-9) ; — en tibétain dans Rockhill, Life, p. 112-122. 

Le mal de tête dont souffrit le Buddha en cette occasion est signalé dans Apadàna, 

I, p. 300, v. 24 ; Udâna Comm., p. 264 ; Lieou tou tsi king, T 152, k. 5, p. 31 b 3-4 ; 
Hing k'i hing king, T 197 (n° 3), k. 1, p. 166C-167 a ; P'ousa chou t’ai king, T 384, 
k. 7, p. 1056 b ; Ken pen chouo... yao che, T 1448, k. 18, p. 96 c 9. 

6° Manducation du « blé de cheval ». — Voir ci-dessus, p. 124, n. 1. 

70 Douleur au dos. — Le brahmane Devahita dut soigner le Buddha d'une dou¬ 
leur au dos causée par une perturbation de 1 element vent. Il le fit frictionner par 
Upavàsa avec de l'eau chaude. 

Sources : Samyutta, I, p. 174-175 (tr. Geiger, I, p. 273-274) ; Tsa a han, T 99 
(n<> 1181), k. 44, p. 319b ; T 100 fn° 95), k. 5, p. 407 b ; Hing k'i hing king, T 197 
(n° 5), k. x, p. i67c-i68a ; Ken pen chouo... yao che, T 1448,^18, p. 96 c 23 (tr. 
Chavannes, Contes, II, p. 423-424) > Tatche tou louen, T i 5 ° 9 » k. 26, p. 249 c, 
Dîgha, III, p. 209 ; Majjhima, I, p. 354 i Samyutta, IV, p. 184. 

8° Six années d'austérités. — Période bien connue de la vie de éàkyamuni ; voir 
la bonne étude de sources de J. Dutoit, Die Duskaracaryà des Bodhisattva, Strass- 
burg, 1905. 

9 0 Retour le bol vide. — Voir ci-dessus, p. 457 < n - 3 - 

Le Mpps reviendra plus loin (au k. 27, p. 261 a) sur les tourments endurés par le 
Buddha. 

On voit d’après ce bref relevé des sources que les textes les plus authentiques 
attribuent au Buddha une série de tourments et de maladies. Comment un être 
aussi parfait est-il sujet à la souffrance ? C’est ceque la scolastique a tenté d expli¬ 
quer, 

a. La première explication, et la plus conforme a la théorie de la rétribution des 
actes, est que le Buddha expie, par ces tourments et ces maladies, les fautes de ses 
existences antérieures. C'est l'explication que donnent divers textes . 

Le Vinaya des Mülasarvâstivâdin, T 1448, k. 18, p. 94 " 9 ^» raconte une série de 
dix méfaits dont le Buddha s’est rendu coupable dans ses vies antérieures et qui lui 
ont valu, lors de sa dernière existence, les dix inconvénients suivants : 1. Pierre lancée 
par Devadatta (p. 94^), 2. Blessure d’épine (p. 94 b), 3 - Retour le bol vide (p. 94 c). 
4. Calomnie de Sundarï (p. 95 a), 5 * Calomnie de Cincâ (p. 95 b ), 6. Manducation 
du « blé de cheval » (p. 96 a), 7. Six années d'austérités (p. 96 b), 8. Maladies (p.çôb), 
9. Mal de tête (p. 96 c), 10. Douleur au dos (p. 96 c). 

Liste identique de méfaits dans l'Apadàna pâli ; I, p. 299-301, section n° 387 
intitulée Pubbakammapiloti. Ils ont valu au Buddha les punitions suivantes . 
1. Calomnie de Sundarï (v. 6 ), 2. Calomnie de Cincâ (v. 9), 3 - Pierre lancée par De¬ 
vadatta (v. 16), 4. Assassins à gages envoyés par Devadatta pour tuer le Buddha 
(v. 18 ; cf. Vinaya, II, p. 191-193), 5 - L’éléphant Nâlâgiri lancé contre le Buddha 
par Devadatta (v. 20 ; épisode bien connu et souvent relaté, p. ex. dans Vinaya, II, 
p. 194-196 ; Jàtaka, V, p. 333-337 ; Avadânaéataka, I, p. 177-181) ; 6. Blessure 
d'épine (v. 22) ; 7. Mal de tête (v. 24) ; 8. Manducation d'orge (v. 26) ; 9 - Douleur 
au dos (v. 27) ; 10. Dysenterie (v. 28) ; 11. Six années d'austérités (v. 30). 

K'ang Mong siang, un religieux d’origine sogdienne arrivé en Chine, à Lo yang. 
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3° T’i p’o ta (Devadatta) pousse un rocher (èilâ) pour écraser 
le Buddha et blesse ce dernier au gros orteil (pàdângustha). 

4 ° Marchant dans un bois, le Buddha se blesse au pied. 

en 194 après J.-C., traduisit en chinois un sütra intitulé Hing k’i hing king (T 197) 
qui, d’après certains catalogues, serait un texte du Samyuktapitaka. Cet ouvrage 
contient dix récits relatant les actes antérieurs que le Buddha dut expier au cours 
de sa dernière existence par dix tourments : 1. Calomnie de Sundarî (T 197, p. X 6 4 ) • 
2. Calomnie de Chô mi po (p. 166) ; 3. Mal de tête (p. 166) ; 4. Douleurs rhumatis¬ 
males (p. 167) ; 5. Douleur au dos (p. 167) ; 6. Blessure d’épine (p. 168) ; 7. Pierre 
lancée par Devadatta (p. 170) ; 8. Calomnie de Cincâ (p. 170) ; 9. Manducation du 
blé de cheval (p. 172) ; 10. Six années d’austérités (p. 172). 

C’est assurément à ces ouvrages ou à d’autres semblables que l’objectant mis ici 
en scène par le Mpps, a emprunté sa liste des « Neuf péchés » du Buddha. 

Tous ces textes supposent admis que le Buddha, malgré sa perfection, reste sou¬ 
mis à la rétribution de ses actes passés ou, pour s’exprimer comme le Divyâvadàna, 
p. 416, que «les Victorieux eux-mêmes ne sont pas délivrés de leurs actes » (kar - 
mabhis te ’pi Jinâ na muktâh). 

6. Mais une application aussi radicale de la loi du Karman n’a pas tardé à pa¬ 
raître choquante dans le cas du Buddha. Deux compromis ont été trouvés : 

Le premier consiste à dire que, quelles que soient ses aventures, le Buddha 
n’éprouve que des sensations agréables. Cf. le Devadahasutta (Majjhima, II, p.227; 
Tchong a han, T 25 (n° 19), k. 4, p. 444 c 16-17) : « Si les êtres éprouvent du plaisir 
ou de la douleur à cause de leurs actes passés, alors ô moines, le Tathâgata a accom¬ 
pli jadis de bons actes puisqu’il éprouve pour le moment des sensations pures et agré¬ 
ables » (sace, bhikkhave, sattâ pubbekatahetu sukhadukkham patisamvedenti, addhâ, 
bhikkhave , Tathàgato pubbesukatakammakârï, yam etarahi evarüpâ anâsavà sukhâ 
vedanâ vedeti ). 

Par un autre compromis, on fait remarquer qu’à côté des tourments et des ma¬ 
ladies résultant des actes passés, il y en a d’autres qui sont simplement dus aux 
conditions physiques présentes. C’est ce que le Buddha explique lui-même à Sïvaka 
dans Samyutta, IV, p. 230-231 (cf. Tsa a han, T 99, n° 977, k. 35, p. 252 c-253 a ; 
T 100, n° 211, k. 11, p. 452 b-c). Ce sütra, sans le dire expressément, semble laisser 
entendre que le Buddha n’est sujet qu’aux maladies résultant des conditions phy¬ 
siques (cf. P. Demiéville, dans Hôbôgirin, Byô, p. 234). C’est bien la thèse du Mi- 
linda, p. 134-136, qui ne rappelle les maladies du Buddha — blessure au pied, dysen¬ 
terie (Dïgha, II, p. 128), trouble corporel (Vinaya, I, p. 278-280), maladie du vent 
(Samyutta, I, p. 174) — que pour affirmer aussitôt qu’aucune des sensations éprou¬ 
vées par le Bhagavat ne provient de l’acte (na -tthi Bhagavato kanimavipàkajâ vedanâ ). 

c. Pour le Grand Véhicule, dont le Mpps exprime ici les idées, les maladies du 
Buddha sont des maladies simulées. Le Buddha, supérieur au monde (lokattara), 
S _?. conforme au monde ( lokânuvartana) et simule des maladies pour consoler l’hu¬ 
manité souffrante et assurer sa conversion par cet artifice salvifique ( upàya ). Un 
texte du Ratnaküfa, T 310, k. 28, p. 154 c, est particulièrement clair : « Comment 
les Bodhisattva Mahâsattva comprennent-ils la doctrine intentionnelle (samdhâya- 
bhâsita) du Tathâgata ? Les Bodhisattva Mahâsattva sont habiles à connaître 
exactement le sens profond et secret, caché dans les Sütra. O fils de famille, quand 
j e prédis aux éràvaka l’obtention de la suprême et parfaite illumination, cela n’est pas 
exact ; quand je dis a Ânanda que je souffre du dos, cela n’est pas exact ; quand 
je dis aux bhiksu : « Je suis vieux, vous devez me procurer un assistant (upasthâya- 
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5° Quand le ioi P’i leou H (Viriüdhaka), avec son armée, mas¬ 
sacre les Sàkya, le Buddha a mal à la tête (sïrsaduhkha). 

6° Ayant accepté l'invitation du brâhmane A k'i ta to (Agni- 
datta), le Buddha doit manger du blé de cheval (yava). 

7 0 A cause d'un courant d’air froid, le Buddha a mal au dos 
( prsihaduhkha ). 

8° Durant six années, il pratique les austérités (duskaracaryâ). 
9 0 Entré dans un village de brahmanes (brâhmanagrâma), il 
mendie sa nourriture, ne reçoit rien et s’en retourne le bol vide 
( dhautapâtrena ). 

De plus, quand en hiver (hemanta), durant les huit nuits qui 
précèdent et qui suivent [la pleine lune] \ un vent froid (sïtavâyu) 
cassait les bambous (venu), le Buddha prit trois vêtements (tricï- 
vara) pour résister au froid 2 . Durant les chaleurs accablantes, 

ka) », cela n’est pas exact. O fils de famille, il n’est pas exact que le Tathâgata, en 
divers endroits, ait triomphé des Tîrthika et de leurs systèmes les uns après les 
autres ; il n’est pas exact qu'une épine d’acacia (khadirakantaka) ait blesse le Tathâ¬ 
gata au pied. Quand le Tathâgata dit encore : « Devadatta était mon ennemi héré¬ 
ditaire ; sans cesse il me poursuivait et cherchait à me flatter », cela n’est pas exact. 
Il n'est pas exact que le Tathâgata, entrant à éràvastï, ait fait sa tournée d'aumône 
dans Chô li ye (Sâlà), le village des brahmanes, et soit rentré le bol vide. Il n’est 
pas exact non plus que Cincâmânavikâ et Sundarî, s’attachant sur le ventre une as¬ 
siette en bois [pour contrefaire la grossesse] aient calomnié le Tathâgata. Un est 
pas exact que le Tathâgata, résidant autrefois dans le pays de Veranjâ, où il avait 
accepté l’invitation du brâhmane Veranja, ait passé le trimestre du varsa en ne 
mangeant que de l’orge (yava) ». — Ibidem, k. 108, p. 604 b (tr. dans Hôbôgirin, 
Byô, p. 235) : «De même qu'un droguiste, capable de guérir toutes les maladies 
mais qui lui-même en est exempt, prend une drogue amère pour engager, par son 
exemple, les malades à la prendre, ainsi le Tathâgata, quoiqu il ait détruit en lui- 
même toutes les maladies des passions et possède la maîtrise souveraine de tous les 
Dharma, commet tel ou tel acte mauvais pour obtenir telle ou telle rétribution, et 
actualise tel ou tel facteur, afin que les êtres écartent tout l’obstacle des actes et 
cultivent les pratiques de pureté. » — Les mêmes idées sont encore exprimées dans 
le Vimalakïrtinirdesasütra, T 475, dont le Mpps donnera ici un long extrait. 

1 Les caractères Ts’ien heou pa ye «les huit nuits qui précèdent et qui suivent » 
traduisent sans doute l’expression pâlie rattïsu antar* atthakâsu qu on trouve p. ex. 
dans Vinaya, I, p. 31, 288 ; Majjhima, I, p. 79 ; Anguttara, I, p. 136, et qui signifie 
« durant les nuits qui s'étendent entre les huit (astakâ) » c’est-à-dire entre le 8 e 
jour avant et le 8 e jour après la pleine lune.(Cf. Rhys Davids-Stede, s. v. atthaka ). 

2 Allusion à un épisode relaté dans les Vinaya. Selon son habitude, le Mpps suit 
la recension du Vinaya des Sarvâstivâdin, Che song liu, T 1435, k. 27, p. 195 a : 
Buddha, sachant que les Bhiksu gardaient beaucoup de vêtements et que ces nom¬ 
breux vêtements gênaient leur marche, voulut fixer une limite (maryâdâ). U dit 
à Ânanda : « Je voudrais faire un tour dans le pays de Vaiéâlï». Ananda obéit et 
suivit le Buddha. On était justement en hiver, durant les nuits [qui précèdent et 
qui suivent] les Asfakâ ; un vent froid cassait les bambous. Alors le Buddha revêtit 
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Ananda, se tenant derrière lui, éventait (vïjati) le Buddha L Le 
Buddha subit donc tous les petits ennuis de ce monde. Si le Buddha 
a une force miraculeuse (rddhibala) immense, s’il domine ainsi 
par son éclat (dbhâ), sa couleur (varna), sa beauté (srï) et sa 
splendeur (tejas-) le Trisâhasramahâsàhasralokadhâtu et les 


un vêtement taillé (cïvara). Durant la première veille (yàma), le Buddha fit route 
dans le désert. Quand la seconde veille arriva, le Buddha eut froid et dit à Ananda : 
* Passe-moi un second vêtement ». Ananda prit un vêtement et le donna au Buddha 
qui le prit et s'en revêtit. Durant la seconde veille, il continua sa route dans le désert. 
Quand la troisième veille fut venue, le Buddha eut froid et dit à Ananda : « Passe- 
moi un troisième vêtement ». Ananda lui donna un troisième vêtement ; le Buddha 
le prit, s’en revêtit et continua sa route dans le désert. Il fit alors cette réflexion : 
« Les Bhiksu devraient avoir des vêtements en suffisance ». Quand la nuit fut passée, 
le Buddha réunit le Samgha pour cette affaire. Quand le Samgha fut réuni, il dit 
aux Bhiksu : « A partir d'aujourd’hui je vous permets d’user de trois vêtements 
(tricïvara), ni plus ni moins. En avoir moins sera une faute dushrta ; en avoir davan¬ 
tage sera une faute nihsargika pàtayantika ». 

La concordance des détails (vent froid cassant les bambons, etc.) révèle l’étroite 
dépendance entre le Mpps et le Vinaya des Sarvâstivâdin. 

Les autres Vinaya rapportent l’épisode à peu près de la même manière : 

Dans le Vinaya des Mahîsàsaka (Wou fen liu, T 1421, k. 20, p. 136 a), le Buddha 
fait route entre Vaisàlï et le Càpâla cetiya ; dans le Vinaya des Dharmagupta (Sseu 
fen liu, T 1428, k. 40, p. 856 c-857 a )> il passe la nuit en plein air dans une retraite 
dont le nom n’est pas donné. Le Vinaya pâli, I, p. 288 (tr. Rh. D.-Oldenberg, 
II, p. 2 10-212) raconte que le Buddha, s’étant rendu de Ràjagrha à Vaisàlï, passa 
la nuit dans le Gotamaka cetiya, assis en plein air. Saisi par le froid, il aurait endossé 
successivement quatre vêtements, et non pas trois comme dans les autres sources. 
Néanmoins il ne permet aux moines que le port des trois vêtements (ticïvara) : 
le grand manteau (samghàti), le vêtement de dessus (uttarâsanga) et le vêtement 
de dessous (antaravâsaka) . Je donne ici des extraits de ce Vinaya : 

Atha kho bhagavâ anupubbena càrikam caramâno yena Vesâîï tad avasari. taira 
sudam bhagavà Vesàliyam viharati Gotamake cetiye. tena kho pana samayena bhagavâ 
sïtâsu hemantikâsu rattïsu antaratthakâsu hïmapàtasamaye rattim ajjhokâse ekacïvaro 
nisïdi, na bhagavantam sïtam ahosi. nikkhante pathame yâme sïtam bhagavantam 
ahosi. dutiyam bhagavâ cïvaram pârupi, na bhagavantam sïtam ahosi. nikkhante 
may'jhime yâme sïtam bhagavantam ahosi. tatiyam bhagavà cïvaram pârupi, na bhaga¬ 
vantam sïtam ahosi. nikkhante pacchime yâme uddhate arune nandimukhiyâ rattiyâ 
sïtam bhagavantam ahosi. catuttham bhagavà cïvaram pârupi, na bhagavantam sïtam 
ahosi. Atha kho bhagavato etad ahosi... yam nünàham bhikkhünam cïvare sîmam 
bandheyyam mariyâdam thapeyyam ticïvaram anujâneyyan ti. atha kho bhagavâ 
etasmim nidâne dhammikatham katvâ bhikkhü àmantesi... anujânâmi bhikkhave 
ticïvaram diguriam samghâtim ekacciyam uttarâsangam ekacciyam antaravâsakan ti. 

1 Le Buddha se faisait souvent éventer par ses disciples ; la scène est toujours 
décrite dans les mêmes termes : p. ex. Avadânaéataka, II, p. 194 : tena khalu sa- 
mayenàyusmân Chàriputro bhagavatah prsthatah shito ’bhüd vyajanam gfhïtvà bha¬ 
gavantam vïjayan. Formule pâlie correspondante, p. ex., Majjhima, I, p. 501 ; tena 
kho pana samayena âyasmà Sàriputto bhagavato pitthito thito hoti bhagavantam vïja - 
mâno. 
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univers aussi nombreux que les sables du Gange contenus dans 
les régions (dis-) de l'Est, du Sud, de l'Ouest, et du Nord, dans 
les quatre régions intermédiaires (vidts-) et dans les régions du 
zénith et du nadir, comment peut-il subir la rétribution de ses 
péchés ( âpattivipâka) ? 

Réponse. — 1. Le Buddha résidant parmi les hommes, issu de 
parents humains, prend une telle force quune seule de ses pha¬ 
langes (angulisamdhi) dépasse la force de mille prabhedakoti de 
nayuta d'éléphants blancs (pândaragaja) ; la puissance de ses 
Supersavoirs (abhijfïâ) est immense (apramâna) , incalculable 
(asamkhyeya) et inconcevable (acintya). Le fils du roi éuddhodana 
se dégoûte de la vieillesse (jarâ), de la maladie (vyâdhi) et de 
la mort (marana), quitte la maison (pravrajita) et atteint l’état 
de Buddha. Peut-on dire qu'un tel homme subira la rétribution 
des péchés et sera tourmenté par le froid (sïta), le chaud (usTia ), 
etc. ? Si la force miraculeuse du Buddha est immense, s'il possède 
des qualités inconcevables (acintyadharma) , comment pourrait-il 
subir les tourments du froid, du chaud, etc. ? 

2. En outre, le Buddha a deux corps (Paya) : un corps essentiel 
(dharmatâk/âya) et un corps né de père et de mère (pitrmâtrja- 
kàya). Le corps essentiel remplit l'espace des dix régions ; il est 
immense (apramâna) , infini (ananta), beau (abhirüpa) , char¬ 
mant (prasâdika), orné des marques et des sous-marques (laksa - 
nânuvyanjanâlafnkrta) , aux rayons immenses (apramânarasmi) et 
à la voix immense (apramdnasvara) ; l'assemblée (samgha) qui 
écoute sa prédication, elle aussi, remplit l'espace (cette assemblée 
aussi est corps essentiel et n'est pas visible aux hommes du Sam¬ 
sara). Il émet sans cesse divers corps (kdya) de divers noms (nâ- 
man) , de diverses naissances (janmasthâna) , de divers artifices 
salvifiques (npâya) pour sauver les êtres. Toujours il cherche à 
les sauver tous, sans jamais s'arrêter un instant. C'est par ce corps 
essentiel que le Buddha sauve les êtres des univers des dix régions. 
Subir la rétribution des péchés, c'est l'affaire du Buddha du corps 
de naissance (janmakâyabuddha) . Le Buddha du corps de nais¬ 
sance prêche la loi graduellement comme si c’était une loi hu¬ 
maine. Puisqu'il y a deux sortes de Buddha, il n'y a pas de mal 
à ce que le Buddha sente la rétribution des péchés. 

3. En outre, quand le Buddha obtient l'état de Buddha, il sup¬ 
prime en lui tous les mauvais Dharma (akusaladharma) et acquiert 
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tous les bons Dharma (kusaladharma). Comment désormais 
pourrait-il réellement subir la punition des mauvais Dharma ? 
C’est seulement par compassion (antikampâ) pour les êtres des 
générations futures (andgatajanmasattva) qu’il recourt à cet 
artifice (updya) en feignant de subir la rétribution des péchés. 

4. En outre A ni lou teou (Aniruddha) pour avoir donné de la 
nourriture à un Pratyekabuddha reçut une immense récompense 1 : 
tout aliment auquel il songeait, il le trouvait à volonté 2 .Comment 
alors le Buddha qui, de génération en génération, a tranché dans 


1 Dans une existence antérieure, Aniruddha était un pauvre homme nommé Anna- 
bhâra (dans les sources pâlies) ; un jour qu'il coupait de l’herbe pour son maître 
Sumana (sources pâlies), ou qu’il ramassait du bois mort pour gagner sa vie (sour¬ 
ces chinoises), il vit un Pratyekabuddha qui s’en retournait le bol vide, et lui donna 
une bouillie grossière. Par la rétribution de cette aumône, il renaquit sept fois chez 
les dieux Trâyastrimsa, sept fois il fut un roi Cakravartin, pour renaître enfin, lors 
de sa dernière existence, dans une riche famille des âàkya. 

Sources pâlies : Theragàthâ, v. 910-911 (tr. Rh. D., Brethren, p. 329-330) ; The- 
gâthâ Comm., II, p. 65 ; Dhammapadattha, IV, p. 120-121 (tr. Burlingame, Legends, 
III, p. 264-265). 

Sources sanskrites : Karma vibhanga, p. 66-67 » Koéavyàkhyà, p. 424, 1 . 29. 

Sources chinoises : Tchong a han, T 26 (n° 66), k. 13, p. 5o8c-509a (cf. P. De- 
miéville dans BEFEO, XX, 1920, p. 161) ; Kou lai che che king, T 44, p. 829 b ; 
Tsa pao tsang king, T 203 (n° 50), k. 4, p. 470 c-471 a (tr. Chavannes, Contes , 
III, p. 51) ; Kosa, IV, p. 199 ; P’i p’o cha, T 1545, k. 20, p. 99 b ; King liu yi siang, 
T 2121, k. 13, p. 68 a-b. 

Ces divers textes ne s’accordent pas sur le nom du Pratyekabuddha : il est nommé 
Tagavaèikhin dans la Koéavyàkhyà, Uparistha dans le Karma vibhanga, Uparittha 
dans les Theragàthà et le Dhammapadattha, Won houan « Sans malheur » (Avista) 
dans le Tchong a han, Houo li (30 et 5 ; 166) dans le Kou lai che che king, P’i U 
tch’a (64 et 5 ; 75 et 6 ; 30 et 3, rendant peut-être un sanskrit Preksa) dans le King 
liu yi siang. — Selon le Tsa pao tsang king, ce Pratyekabuddha était le frère aîné 
du futur Aniruddha. 

2 Voir à ce propos l’historiette rapportée par le Dhammapadattha, I, p. 134 (tr. 
Burlingame, Legends , I, p. 231): Aniruddha était élevé dans un tel luxe qu’il 
n’avait jamais entendu la phrase « Il n’y a plus » (n’atthi). Un jour qu’il jouait à 
la balle (gula) avec six jeunes éâkya, il perdit la partie et dut payer des gâteaux 
(püva) . Il fit demander à sa mère de lui en envoyer. Comme il continuait à perdre, 
la provision maternelle fut épuisée et sa mère lui fit dire : « Il n’y a plus de gâteaux » 
(püvam n’atthi). Aniruddha qui ne connaissait pas la phrase « Il n’y a plus», crut 
qu’il s’agissait d’une variété de gâteau et fit répondre à sa mère: «Envoie-moi 
quelques gâteaux il n’y a plus ». Pour se faire comprendre, sa mère lui adresse alors 
un bol d’or vide (tuccha suvannapâti), mais les divinités gardiennes de la cité, vou¬ 
lant éviter toute déception à Aniruddha, le remplirent de gâteaux célestes. Dans la 
suite, chaque fois qu’Aniruddha demandait des gâteaux, sa mère lui envoyait un 
bol vide que les dieux remplissaient en chemin. 

On trouvera un pâle reflet de cette charmante historiette dans le Tsa pao tsang 
king, T 203, k. 4, p. 471 a. 
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sa chair (mdmsa) et puisé dans sa moelle (majjd) 1 pour en faire 
cadeau aux êtres, pourrait-il ne rien obtenir quand il mendie sa 
nourriture, et rentrer le bol vide (dhautapâtrèna) ? C’est pourquoi 
nous savons que c’est un artifice salvifique du Buddha qui, pour 
sauver les êtres, [feint] de subir la rétribution des péchés. 

Quel est cet artifice salvifique (updya) ? A l’avenir, dans la 
quintuple assemblée, il y aura des bouddhistes (èdkyaputra) qui, 
n’ayant acquis que peu de mérite par leur manque de générosité 
(dànapunyahïnatvdt) , n'obtiendront rien non plus quand ils iront 
mendier leurs moyens d'existence (djïva) ; les laïcs (avadâtavasana) 
leur diront : « Quoi, vous ne pouvez pas obtenir de vêtements 
(dvara) et de nourriture (dhdra) ! vous ne pouvez pas guérir vos 
propres maladies (vyddhi) ! Comment pourriez-vous obtenir le 
Chemin (mdrga) et faire du bien aux hommes ? » [Grâce à l’artifice 
du Buddha], la quintuple assemblée pourra répondre : « Nous 
n’avons pas de moyens d'existence, mais cela a peu d’importance : 
nous possédons les qualités méritoires inhérentes à la pratique du 
Chemin (mdrgacaryd) . Nos souffrances actuelles sont la punition 
des péchés de nos existences passées, mais la récompense de nos 
vertus actuelles viendra plus tard. Notre grand maître le Buddha 
lui-même, étant entré dans un village de brâhmanes (brdhmana- 
grdma) pour mendier sa nourriture, n’obtint rien non plus et 
s'en retourna le bol vide (dhautapâtrèna) ; lui aussi eut des ma¬ 
ladies : lors du massacre des Sàkya, il souffrit de la tête. A plus 
forte raison nous, gens inférieurs et de peu de mérites (alpapunya), 
[sommes-nous exposés aux mêmes inconvénients] ». En entendant 
cette réponse, les laïcs n'auront plus de mauvais sentiments et 
accorderont aux Bhiksu la quadruple offrande (caturvidhd pûjd) ; 
les Bhiksu jouiront alors de la paix (yogaksema) et, assis en extase 
(dhydna) , trouveront le Chemin. C’est donc par un artifice salvi¬ 
fique (updya), et non pas en réalité, que [le Buddha] subit [la 
rétribution] des péchés. 

Ainsi il est dit dans le P’i mo lo k’i king ( Vimalakïrtinirdeéasütra) 2 

1 Voir ci-dessus, p. 143, n. 1. 

2 Vimalakïrtinirdeéa, tr. de Tche k’ien, T 474, k. i, p. 523 b-c ; tr. de Kumârajïva, 
T 475, k. 1, p. 542 a ; tr. de Hiuan tsang, T 476, k. 2, p. 564 a-b. — Le Vimalakïrtinir- 
deéa est encore connu par une traduction tibétaine intitulée : Dri ma med par grags 
pas bstan pa, Mdo, XIV, 5 (cf. Csoma-Feer, p. 256 ; OKC, n° 843, p. 323) et des 
fragments sogdiens (édités par H. Reichelt, Die soghdischen Handschriftenreste 
des Britischen Muséums , I, Heidelberg, 1928, p. 1-13 ; annotés par F. Weller, Zum 
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que le Buddha, résidant dans le pays de Vaiéàlî, dit à Ànanda : 

— Mon corps éprouve une poussée de vent chaud, j’aurais besoin 
de lait de vache. Prends mon bol (fidira) et va mendier du lait. 

Ânanda prit le bol du Buddha et, de grand matin (firdtar), se 
rendit à Vaisâlï et se présenta au seuil d'un Vaiéya. Précisément 
Vimalakîrti se trouvait là et, voyant Ànanda se présenter avec 
un bol, il lui demanda : 

— Pourquoi, dès le matin, te présentes-tu ici avec un bol ? 

— Le Buddha, répondit Ananda, est un peu malade ; il lui 
faudrait du lait de vache. C’est pourquoi je suis venu ici. 

— Halte-là, Ânanda, s’écria Vimalakîrti. Ne calomnie pas le 
122 b Tathâgata. Le Buddha en sa qualité de Bhagavat a dépassé tous 
les mauvais Dharma (sarvdkusaladharmasamatikrdnta). Quelle 
maladie pourrait-il avoir ? Prends garde que les hérétiques (tïr- 
thika) n’entendent une parole aussi grossière ; ils mépriseraient 
le Buddha et diraient : Ce Buddha qui est incapable de guérir 
sa propre maladie, ne peut pas sauver les hommes. 

Ânanda répondit : 

— Ce n’est pas mon intention. Personnellement, j’ai reçu un 
ordre du Buddha et je dois lui procurer du lait. 

— Malgré l’ordre du Buddha, reprit Vimalakîrti, c’est un arti¬ 
fice salvifique (ufidya). S’il utilise le monde des cinq corruptions 
(fiancakasdya) , c’est pour délivrer tous les êtres par cette fiction. 
Quand, dans les générations futures, des Bhiksu malades iront 
demander aux laïcs (avadâtavasana) des bouillons et des médi¬ 
caments ( bhaisajya) et que les laïcs leur diront : « Vous ne pouvez 
pas vous guérir vous-mêmes, comment pourriez-vous guérir les 
autres ? », les Bhiksu pourront répliquer : « Si notre grand maître 
lui-même fut sujet aux maladies, comment donc ne serions-nous 
pas malades, nous dont le corps est pareil au sénevé Y sarsafia) ? 
Ainsi les laïcs offriront aux Bhiksu des bouillons et des médicaments 
(bhaisajya), et les Bhiksu, jouissant de la paix (yogaksema) et 
de la tranquillité, pratiqueront le Chemin. Si des Rsi hérétiques, 
par des plantes médicinales (osadhi) et des formules (mantra), 
peuvent guérir les maladies des autres hommes, comment donc 


soghdischen Vimalakîrtinirdeéasütra, Leipzig, 1937). Des versions romancées du ch. 
sur la maladie ont été retrouvées à Touen houang et, de nos jours encore, le sûtra 
a fait l'objet d'adaptations scéniques. Voir le sommaire de P. Demiéville dans Hôbô- 
girin, p. 234. 
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le Tathâgata qui est omniscient (sarvajna) serait-il incapable de 
guérir ses propres maladies ? Prends donc ce lait en silence dans 
ton bol et prends garde que les impies (fiâsanda) ne l’apprennent. 

C’est pourquoi nous savons que les maladies du Buddha sont 
simulées par un artifice salvifique et ne sont pas de véritables 
maladies ; il en est de même pour les [prétendus] péchés qui en 
sont la cause. C’est pourquoi le sütra dit que le Buddha domine 
tout par son éclat, sa couleur, sa beauté et sa splendeur. 

ACTE VIL 

Sûtra : Alors le Bhagavat fit voir son corps ordinaire (firakrtydt- 
mabhdva) à tous les êtres du Trisàhasramahâsâhasralokadhàtu. A 
ce moment les dieux Suddhâvâsakâyika, Brahmakàyika, Paranir- 
mitavasavartin, Nirmanarati, Tusita, Yàma, Trâyastriméa, Câ- 
turmahârâjika 1 ainsi que les Manusya et les Amanusya du Trisâ- 
hasramahàsâhasralokadhâtu, prenant des fleurs célestes (divya 
fiusfia) , des guirlandes célestes (divya mâlya) , des onguents célestes 
(divya vilefiana), des poudres célestes (divya cürna), de célestes 
lotus bleus (nïlotfiala) , lotus rouges (kokanada), lotus blancs 
(fiimdarïka), lotus pourpres (fiadma) , et des feuilles de l’arbre 
céleste (tamâlafiattra) se rendirent auprès du Buddha (Atha 
khalu bhagavàn fiunar eva yddrk trisàhasramahdsdhasralokadhâtau 
sattvdndm dtmabhdvam firdkrtam ufiadarsaydmdsa. Atha khalu sud- 
dhâvâsakâyikâ devd brahmakdyikds ca fiaranirmitavasavartinas ca 
nirmdnaratayas ca tusitds ca ydmds ca trdyastriynsàs ca cdturma- 
hdrdjakdyikds ca ye ca trisdhasramahdsdhasralokadhdtau manusya 


1 Ce sont les dieux du Kâma et du Rüpadhâtu. Pour comprendre les explications 
qui vont suivre,il faut avoir présente à l'esprit la répartition des dieux dans ces deux 
mondes : 

Le Kâmadhâtu sert de résidence à six groupes de dieux : Câturmaharâjika, 
Tràyastriméa, Yâma, Tusita, Nirmanarati et Paranirmitavasavartin. 

Le Rüpadhâtu, avec ses quatre dhyana, sert de résidence à dix-sept groupes de 
dieux. 

Premier dhyana : Brahmakàyika, Brahmapurohita, Mahâbrahmànas. 

Deuxième dhyana : Parîttâbha, Apramânâbha, Âbhâsvara. 

Troisième dhyana : Parïttasubha, Apramànasubha, éubhakrtsna. 

Quatrième dhyana : Anabhraka, Punyaprasava, Brhatphala et les cinq éuddhâ- 
vàsika : Avrha, Atapa, Sudrsa, Sudarsana, Akanistha. 

Voir l'étude comparée des sources dans Kirfel, Ko smographie der Inder , p. 191- 
192. 
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amanusyâs ca te divyâni pnspamâlyavilepanacürnâni divyâni nïlot - 
podakokanadapundarîkapadmâni divyâni ca tamâlapattrâni gfhïtvâ 
yena tathâ gatas tenopasdmkrântdh ). 

§âstra : Question. — Pourquoi le Buddha fait-il voir son corps 
ordinaire (prakftyâtmabhâva) à tous les êtres du Trisâhasrama- 
TTâsafiasraïokadhâtü 7 

Réponse. —1° Voulant prêcher la Mahâprajnàpâramitâ, le 
Buddha est d’abord entré dans le Samâdhirâjasamâdhi. Les roues 
marquées sur la plante de ses pieds rayonnèrent et [les autres 
parties de son corps], y compris l'mnïsa, brillèrent dun vif éclat. 
De même qu’à la fin d'un Kalpa, au moment de la combustion, 
les montagnes, comme le Sumeru parvatarâja, s’enflamment et 
se consumment successivement, ainsi les rayons du Buddha rem¬ 
plissent le Trisâhasramahàsâhasralokadhâtu et parviennent jus¬ 
qu’aux univers des dix régions, aussi nombreux que les sables 
du Gange, qui en furent tous illuminés. Les êtres qui virent ces 
rayons parvinrent enfin à l’Anuttarasamyaksambodhi. Ainsi donc, 
2 c pour prêcher la Prajflàpâramità, le Buddha manifeste d’abord sa 
force miraculeuse (rddhibala). [Cf. Acte premier, p. 431]. 

2° Le Buddha rit par tous les pores de sa peau (sarvaromaküpa ). 
[Cf. Acte II, p. 453]. 

3° Le Buddha lance son éclat ordinaire (prakj'tiprabhâ) , à 
savoir son auréole large d’une brasse (vyüma). [Cf. Acte III, p. 453]. 

4 0 II recouvre de sa langue (jihvâ) le Trisâhasramahâsâhasra¬ 
lokadhâtu et se met à rire. [Cf. Acte IV, p. 456]. 

5° Il entre dans le Simhavikrîditasamâdhi, et le Trisàhasrama- 
hâsâhasralokadhâtu tremble de six manières. [Cf. Acte V, p. 472]. 

6° Le Buddha, assis sur le Simhàsana, manifeste sa lumière, 
sa splendeur, sa couleur et sa forme éminentes. Par cette force 
miraculeuse (rddhibala) , il émeut profondément les êtres, et ceux 
qui ont la foi parviennent tous à l’Anuttarasamyaksambodhi. 
[Cf. Acte VI, p. 506]. 

7° Ici enfin [à l’Acte VII], pour ceux qui doutent, il montre 
son corps ordinaire (prakrtyâtmabhâva) et ces hésitants obtiennent 
alors la délivrance par la foi (sraddhâvimukti) en se disant chacun : 
« Ce que je vois maintenant, c’est le vrai corps du Buddha ». Par 
la force du Buddha, ces hommes du Trisàhasramahâsâhasralo- 
kadhâtu, voyant le corps ordinaire du Buddha, s’approchent sans 
embarras ; et alors les êtres du Trisâhasramahâsâhasralokadhâtu, 
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remplis de joie ( ânanda ), s’écrient : «Ceci est vraiment le corps 
du Buddha ». En effet le Buddha avait toujours ce corps-là, quand 
il est né, quand iï est devenu Buddha et quand il fit tourner la 
roue de la loi. C’est pourquoi les êtres se disent que c’est vraiment 
là le corps du Buddha. 

Question. — Qu’entend-on par dieux éuddhâvàsika et dieux du 
Brahmaloka ? 

Réponse. — Le quatrième dhyâna a huit étages (bhümi) 1 : cinq 
étages sont la résidence (sthâna) des Anâgâmin et sont nommés 
demeures pures (suddhâvâsa) 2 ; trois étages sont la résidence 
commune des profanes (prthagjana) et des saints (drya). Par 
delà ces huit étages, se trouvent les résidences des Bodhisattva 
des dix terres (dasabhüfnibodhisattva) : elles sont aussi nommées 
demeures pures (suddhâvâsa). On appelle [les éuddhâvâsika] 
M ahes var ade var âj a. 

Les dieux du Brahmaloka ont trois lieux de naissance (jan- 
masthâna) 3 : 1. le ciel des Brahmakâyika, lieu de naissance des 
petits Brahmâ ; 2. le ciel des Brahmapurohita, lieu de naissance 
des nobles Biahmâ; 3.1e ciel des Mahâbrahmâ, aussi nommé 
lieu de naissance d’extase intermédiaire (dhyânântara) 4 . 

Question. — [Chez tous les Brahmâ], le renoncement (vairâgya) 
est identique ; pourquoi ont-ils des séjouis de qualité différente ? 

Réponse. — Le premier dhyâna [où ils habitent] est de trois 
sortes: inférieur (avara), moyen (madhya) et supérieur (agra). 
S’ils cultivent le dhyâna inférieur, ils renaissent comme Brahma¬ 
kâyika ; s’ils cultivent le dhyâna moyen, ils renaissent comme 
Brahmapurohita ; s’ils cultivent le dhyâna supérieur, ils renaissent 
comme Mahâbrahmâ. Il en va de même pour la culture de la 
bienveillance (wiaittïbhâvanâ) . Ainsi le maître Miao yen (Sunetrà) 
s’était dit : « J’ai prêché la loi aux hommes et tous renaîtront 
chez les Brahmakâyika ; je ne dois pas renaître au même endioit 
que mes disciples ; je vais donc cultiver une bienveillance supé¬ 
rieure (uttarâ maitrï) » 5 . Parce qu’il avait cultivé une bienveil- 

1 Kosa, III, p- 2. 

2 Sur ces cinq classes d’Anâgâmin : antarâparinirvâyin, etc., voir Dïgha, III, 
p. 237; Koéa, III, p. 38; VI, p. 210, et surtout p. 223-225, 

3 Kosa, III, p. 2-3. 

4 Kosa, VIII, p. 180-183. 

5 La réflexion de Sunetra. — Anguttara, IV, p. 104 : Na kho pan’ etam patirü - 
pam yo ’ham sâvakânam samasamagatiyo assam abhisamparâyam, yan nünâham 
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lance supérieure, il renaquit chez les Mahâbrahmâ. De plus, 
c’est en vertu d’une pensée de suprême pureté (parcumaviéud- 
dhicitta) qu’on renaît chez les Mahâbrahmâ. 

uttarim mettant bhâveyyan ’ ti . — Tchong a han, T 26, n° 8, k. 2, p. 429 c 9; Ibidem, 
k. 30, p. 619 c 10 ; P'i p’o cha, T 1545, k. 82, p. 425 a 20. 

Sunetra est surtout connu par deux sütra : le Saptasüryodayasütra et le Sunetra- 
sütra : 

i° L’histoire de Sunetra est racontée par le Buddha à la fin de certaines recen¬ 
sions du Saptasüryodayasütra : a. Anguttara, IV, p. 103-106 ; b . Tchong a han, 
T 26 <n° 8), k. 2, p. 429 b-c-; c. Ta tche tou louen, T 1509, k. 31, p. 290 b-c ; d. Sa 
po to sou li yu nai ye king, T 30, p. 812 c ; e. Extrait d’un sütra anonyme, proba¬ 
blement une recension d’un Saptasüryodayasütra, dans la Vibhàsâ, T 1545, k.82» 
p. 424 c-425 a. 

« Aux temps passés, il y eut un maître nommé Sunetra, faiseur de traversée (tïr~ 
thakara), qui avait renoncé aux plaisirs (kâmesu vïtarâgah). Il avait plusieurs cen¬ 
taines de disciples auxquels il enseignait la doctrine de la participation au monde 
de Brahma (brahmalokasahavyatâ) . Ceux qui avaient saisi parfaitement sa doctrine 
renaissaient après leur mort dans le monde de Brahma (brahmaîoka) ; les autres 
parvenaient du moins à renaître chez les dieux du Kâmadhàtu ou dans des familles 
nobles. Sunetra, ne voulant pas renaître dans le même monde que ses disciples, mé¬ 
dita durant sept ans la pensée de la bienveillance (maitrïcitta) ; grâce à cette pra¬ 
tique, il évita durant sept Périodes cosmiques le retour ici-bas et eut une longue 
série de renaissances parmi les dieux Âbhasvara, les dieux Mahâbrahmâijas, puis 
comme éakra et enfin comme roi Cakravartin. Néanmoins il n’échappa pas à la 
naissance, à la vieillesse et à la maladie car il n’avait pas compris les quatre Dharma 
nobles qui sont la moralité (éïla), la concentration (samàdhi), la sagesse (prajnâ) 
et la délivrance (vimukti) ». 

Notons en passant que Sunetra n’est pas mentionné dans le Saptasüryodayasü¬ 
tra du Tseng yi a han, T 125, k. 34, p. 735 ^738 a, ni dans l’extrait que le Siksà- 
samuccaya, p. 247, donne de ce sütra. 

Tandis que l’Anguttara et le Tchong a han n’établissent aucun lien entre Sunetra 
et le Buddha, le Ta tche tou louen (k. 31, p. 290 c) et le Sa po to sou li yu nai yeking, 
p. 812 c 18, font dire au Buddha : «Ce tathàgata Sunetra de jadis n’était pas un 
buddha a part : c était moi-même ». De même le Kosa, IX, p. 271, et la Kosavyâ- 
khyâ, p. 710, citent un Saptasüryodayasütra où le Buddha déclare: «Au temps 
passe, le maître Sunetra, c’était moi-même » (Saptasüryodayasûtre ’yam eva bha- 
gavân rsih Sunetro nâma babhüveti ). 

2° Le Sunetrasütra que l’on trouve dans Anguttara, III, p. 371-372; ibidem, 
IV, p. 135-136 ; Tchong a han, T 26 (n° 130), k. 30, p. 619 b-c, donne une liste de 
six maîtres (satthâ), faiseurs de traversée (titthakara) , parfaitement renoncés 
(vïtarâga), ayant plusieurs centaines de disciples auxquels ils enseignent la doctrine 
de la participation au monde de Brahmâ (brahmalokasahavyatâ) . Les critiquer et 
les insulter serait un démérite grave (bahum apunnam) . Ces six maîtres sont Su- 
netta, Mugapakkha, Aranemi, Kuddàlaka, Hatthipâla, Jotipâla. 

Buddhaghosa ne commente pas ce passage, mais ces six maîtres sont probable¬ 
ment des naissances antérieures du Buddha. 

En effet, Sunetra figure entre autres personnages dans des listes de jâtaka du 
Buddha : Râstrapâlaparip|:cchâ, p. 23,1. 16 ; Lankàvatàra, p. 141 ; Karmavibhanga, 
P- 36-37» °ù Sunetra apparaît comme une incarnation de Sarvausadhivaidyarâja 
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Question. — Pourquoi, alors qu'il y a quatre dhydna , ne parle- 
t-on ici que du premier [: séjour des dieux Brahma] et du dernier 
[: séjour des éuddhâvâsika] et ne dit-on rien du deuxième ni du 
troisième ? 

Réponse. — 1, On parle du premier dhydna parce que le renon¬ 
cement (vairâgya) , qui en est la porte, est difficile [à pratiquer] ; 
on parle du quatrième parce que sa subtile beauté est difficile à 
obtenir (durlabha). On ne dit rien des dhydna intermédiaires 
parce qu’il est facile d’y entre^ 

2. En outre, le Brahmaîoka est le début du monde matériel 
(rüpadhâtu) , tandis que le quatrième dhydna en est le sommet ; 
c'est pourquoi on les mentionne spécialement (prtJïak). 

3. En outre, nombreux sont les hommes qui connaissent les 
dieux Brahmâ, mais qui ignorent les autres dieux. C’est pourquoi 
on ne parle ici que des dieux Brahmâ. On parle aussi des dieux 
éuddhâvâsika qui, par compassion (anukampâ) pour les êtres, 123 
invitent toujours les Buddha. 

4. En outre, quand le Buddha prêche, les sons de la loi (dhar - 
masvara) parviennent jusqu’aux dieux Brahmâ. Quand le Buddha 
atteignit l’état de Buddha, ces dieux en ont transmis la nouvelle 
jusqu’aux Suddhâvâsika 1 . C’est pourquoi on parle ici de la pre¬ 
mière et de la dernière [classe des dieux du Rüpadhâtu] sans rien 
dire des dieux intermédiaires. 

5. En outre, il fallait mentionner ici les dieux Brahmâ, qui 
sont proches du Kâmadhâtu [résidant juste au-dessus de lui] et 
les dieux Suddhâvàsika, qui sont les chefs du Rüpadhâtu. Ainsi, 
quand un portier (dvdrapâla) sait qu’un hôte (âgantuka) est 
arrivé chez son maître, le maître le sait également ; les intermé¬ 
diaires n’ayant pas d’importance, on n’en parle pas. 

6. Enfin, le deuxième dhydna est caractérisé par une grande 


qui n’est autre que le Buddha : Saptasüryopadese Sunetro nâma mânavo vijneyah. 
aham sa bhiksavas tena kâlena Sarvausadhivaidyarâjo ’bhüt. 

Aévaghosa mentionne Sunetra dans un vers du Saundarânanda, XI, 57, que M. 
Johnston considère comme interpolé : 

maitrayâ saptavârsikyâ brahmalokam ito gatah \ 

Sunetrah punarâvrtto garbhavâsam upeyivân || 

Sunetra fut avec Asama le premier disciple (aggasâvaka) du Buddha éobhita : 
cf. Nidânakathâ, p. 35 ; Buddhavamsa, VII, v. 21. 

1 Voir Lalitavistara, p. 357 sq. 
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joie (mahâprïti) et le troisième par un grand plaisir (mahâsukha) 1 . 
Comme la joie et le plaisir impliquent la négligence (pramdda)» 
on n'en parle pas. 

Question. •— Qu'entend-on par Paranirmitavasavartin ? 2 . 

Réponse. — Les dieux qui s'emparent des objets désirables 
créés oar d'autres et en jouissent eux-mêmes sont nommés Para- 
nirmitavaéavartin « Disposant de ce qui a été créé par autrui ». 

Les Nirmânarati créent eux-mêmes les cinq objets des sens 
et en jouissent eux-mêmes. C'est pourquoi on les nomme Nirmâ¬ 
narati « Jouissant de ce qu'ils créent ». 

Les Tusita sont les dieux satisfaits. 

Les Yàma sont les dieux de la bonne part (subhdga). 

La seconde classe [des dieux du Rüpadhâtul est celle des Tràyas- 
triméa ou dieux Trente-trois. 

La première classe, à commencer par le bas, est celle des Cà- 
turmahâràjika ou Quatre Grands Rois. 

Le mont Sumeru a une hauteur de 84.000 yojana ; à son som¬ 
met se trouve la ville des Tràyastrimsa 3 . A côté du mont Sumeru 
se trouve une montagne nommée Yugandhara, haute de 42.000 
yojana 4 ; elle a quatre pics et, sur chacun d'eux, une ville habitée 
par un groupe de Câturmahàràjika. Les terres (bhümi) des autres 
dieux, Yâma, etc., faites des sept joyaux (saptaratnamaya ), sont 
situées dans l'espace (dkâsa) où un vent les soutient 5 . Et il en 
est ainsi jusqu'aux Demeures pures (suddhâvâsa ). 

Ces dieux voyant le corps du Buddha (buddhakdya ), sa pureté 
(vüuddhi) et ses grands rayons (mahdrasmi ), lui présentèrent 
des fleurs aquatiques et terrestres (jalasthalajdni puspdni). Parmi 
toutes les fleurs terrestres, le jasmin (mallikd) est le plus beau ; 
parmi toutes les fleurs aquatiques, le lotus bleu (nllotpala) est le 
plus beau. Que les fleurs poussent sur des arbres ou sur des joncs, 
il s'agit toujours de fleurs ayant différentes couleurs et différentes 
odeurs. Tenant chacun une fleur céleste (divyapuspa ), ils se ren¬ 
dirent auprès du Buddha. Ces fleurs ont une belle couleur, un 
riche parfum ; elles sont tendres (manju) et flexibles ; c’est pour¬ 
quoi on les utilise comme offrande. 

1 Ci-dessus, p. 435, n. 4. 

2 Sur ces définitions, comparer Dïgha, III, p. 218. 

3 Kosa, III, p. 161. 

4 Kosa, III, p. 141-143. 

* Ce sont les vimàna « demeures aériennes » : Kosa, III, p. 164. 
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Qu'est-ce que la fleur céleste (divyapuspa) ? La fleur céleste 
est celle dont le parfum va contre le vent (prativdtam vdti) x . Les 
guirlandes célestes (divyamâlya) restent suspendues au-dessus du 
Buddha; les onguents célestes (divyavilepana) se répandent sur 
la terre du Buddha ; les poudres célestes (divyacürna) se dispersent 
au-dessus du Buddha. 

Les lotus célestes (divyapadma) sont bleus (nïla), rouges (lohita), 
roses (rakta) ou blancs (avaddta). Pourquoi n'y en a-t-il pas de 
jaunes (pïta) ? Parce que le jaune est tributaire du feu (tejo ’pek - 
sate) et que le feu est étranger aux fleurs aquatiques. Ces précieux 
lotus célestes ont une tige (danda) en jade (vaidürya), une corolle 
(vedikd) en diamant (vajra), des feuilles (pattra) en sable d'or 
de la rivière Jambü (jdmbünadasuvarna). Ils sont tendres et 
parfumés. Prenant en outre des feuilles de l'arbre céleste (tamdla 
ou Xanthochymus pictorius), ils se rendirent auprès du Buddha. 

Question.—Les dieux (deva) peuvent se procurer des fleurs 
célestes (divyapuspa) en guise d'offrandes, mais comment les 
hommes (manusya) et les Amanusya en trouvent-ils ? 

Réponse. *—Le Buddha, grâce aux fondements de son pouvoir 
miraculeux (rddhipdda) , lance de grands rayons et la terre tremble 
de six manières ; les dieux font pleuvoir toutes sortes de fleurs 
merveilleuses qui remplissent le Trisâhasramahâsâhasralokadhatu 
en guise d'offrandes au Buddha. Les Manusya et Amanusya peuvent 
recueillir ces fleurs et les offrir [à leur tour]. 

En outre, c'est une habitude dans l'Inde d'appeler céleste ( divya) 
tout ce qui est beau. Même si les fleurs des Manusya et des Ama¬ 
nusya ne sont pas des fleurs venues du ciel, on les qualifie pourtant 
de « célestes » à cause de leur beauté. Donc il n'y a pas de faute 
à dire que les Manusya et Amanusya tiennent des fleurs célestes. 


Sütra ; [Toutes ces offrandes], depuis les fleurs célestes (divya¬ 
puspa) jusqu'aux feuilles de l'arbre céleste (tamdlapattra), ils les 
dispersèrent (avakiranti sma) sur le Buddha. 


1 Chez les dieux Tràyastrimsa l’odeur des fleurs du Magnolia (kovidâra) nommé 
Pârijâtaka se propage à cent yojana avec le vent, à cinquante contre le vent. Au 
contraire, dans le monde des hommes, l’odeur des fleurs ne va pas contre le vent. — 
Cl Koà a, III, p. 162-163. 
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Sâstra : Question. — Pourquoi dispersent-ils ces fleurs sur le 
Buddha ? 

Réponse. — En signe de respect (satkdra) et d'offrande (püjd). 
De plus, quand les rayons du Buddha brillent et qu'ils aperçoivent 
de loin le Buddha, ils éprouvent une grande joie (ânanda) et 
veulent lui rendre hommage ; c’est pourquoi ils dispersent les 
fleurs au-dessus de lui. Enfin, le Buddha, dans le triple monde 
(iraidhdtuka) , est le suprême Champ de mérite (paramapunyakse - 
tra) ; c’est pourquoi ils dispersent les fleurs au-dessus de lui. 


Sütra : Ces fleurs précieuses dispersées formèrent en haut dans 
le firmament un grand belvédère ayant la dimension du Trisâhas- 
ramahâsâhasralokadhàtu (Tais cdvakïrnaratnapuspair upary anta - 
rïkse trisdhasramahdsdhasralokadhdtupramdnam ekam kütdgdram 
sabisthitam abhût). 

Édstra : Question. — Comment [ces quelques fleurs] peuvent- 
elles former au firmament un tel belvédère ? 

Réponse. — Ces fleurs qui ont été éparpillées étaient peu nom¬ 
breuses et cependant elles forment un grand belvédère. Ceci apprend 
aux êtres qu’une petite cause (hetu) a de grands effets (phala). 

Question. — Comment ce belvédère reste-t-il en l'air sans 
tomber ? 

Réponse. — Le Buddha, par sa force miraculeuse (rddhibala), 
veut montrer aux êtres que le Buddha est un Champ de mérite 
(punyaksetra) , que la récompense qu'il a obtenue est impérissable 
et que, même après être devenu Buddha, ses mérites sont indes¬ 
tructibles. 


Sütra : De ce belvédère fleuri pendaient des guirlandes et des 
bouquets de fleurs aux couleurs variées (mélange des cinq couleurs) ; 
ces bouquets de fleurs et ces guirlandes remplissaient le Trisâhas- 
ramahâsâhasralokadhatu (tatas ca kütdgdrdt tdni pattadâmâni 
puspadâmdni misravarnàni Imnbante sma. tais ca piispadâmabhih 
paüaddmabhis cdyam tnsdhasramahdsdhasro lokadhàtiih paripürno 
’bhüt). 

Sdstra : Question. — Si le Buddha possède en personne la 
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force miraculeuse (rddhibala) , pourquoi faut-il encore que les 
fleurs lancées [par les êtres] se transforment en belvédère ? 

Réponse. — Le Buddha veut que les êtres aient une foi pure 
(sraddhdvisuddhi) ; quand ces hommes voient leurs offrandes se 
transformer en un belvédère, ils éprouvent une grande joie (pra - 
muditd) et, à cause de cette joie, ils gagnent un grand mérite 
(punya ). 

* 

* * 

Sütra : Par la féerie de ces bouquets de fleurs et de ces guir¬ 
landes, le Trisâhasramahâsâhasralokadhâtu prit une couleur d'or ; 
et il en fut ainsi dans tous les univers de Buddha des dix régions 
aussi nombreux que les sables du Gange (tais ca puspaddmabhih 
paüaddmabhié cdyam tnsdhasramahdsdhasro lokadhdtuh suvama - 
varnena atïvdsobhata. yc ca dasasu diksu gaügduadïvdlukopamd 
lokadhdtavas te sphutdvabhdsitâs cdbhüvan). 

Sdstra : Certains disent : « Le noble roi Cakravartin est le chef 
de quatre univers [c’est-à-dire d’un Câturdvïpaka], Brahmàdevarâja 
est le chef d'un Chiliocosme (sdhasralokadhatu) , le Buddha est le 
chef d'un Trisâhasramahâsâhasralokadhâtu ». Cela n’.est pas 
exact, car les créations (nirmdna) du Buddha s’étendent sur les 
univers des dix régions aussi nombreux que les sables du Gange. 


Sütra : Alors, parmi les êtres du Trisâhasramahâsâhasraloka¬ 
dhâtu et des dix régions, chacun eut l’impression que le Buddha 123 c 
prêchait la loi pour lui seul et non pas pour les autres hommes 
(atha khalu asmin tnsàhasraniahdsdhasre lokadhdtau dasasu diksu 
ca tesdm sattvdndm ekaikasyaitad abhût marna purato ndnyesdm 
tathdgato dharmam desayatïti ). 

Sdstra: Question.—Le Buddha apparaît simultanément sous 
une même forme à tous les êtres du Trisâhasramahâsàhasraloka- 
dhâtu et des dix régions ; comment donc chacun de ces etres 
voit-il un Buddha assis en face de lui et prêchant la loi 1 ? 

1 C’est un miracle classique et que le Buddha n’est pas seul à pouvoir accomplir. 

Ainsi, dans le Janavasabhasuttanta (Dîgha, II, p. 211-212), Brahma Sanamkumara, 
rendant visite aux dieux Tàvatimsa, crée trente-trois formes de lui-même (tettimse 
attabhâve abhinimminitvâ) , assises chacune sur la couche d’un des trente-trois dieux, 
et il s’exprime de telle manière que chaque dieu a l’impression que la forme qui est 
sur sa couche est la seule à parler (yo *yam marna pallanke so yam eko va bhâsatïti ). 
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Réponse. — La force miraculeuse (rddhibala) du Buddha est 
double : 1. assis au même endroit, il prêche la loi de telle manière 
que tous les êtres le voient de loin (düratah) et l'entendent de 
loin ; 2. Fixé au même endroit, il prêche la loi de telle manière 
que chaque être en particulier voit un Buddha en face de lui (tat- 
puratah) prêcher la loi. De même, au lever du soleil (süryodaya), 
les ombres (chdyâ) semblent une masse d'eau. 

De plus, tous les êtres ne sont pas pareils : certains trouvent 
une foi pure (visuddhasraddhd) en voyant le corps du Buddha 
remplir le Trisàhasramahâsâhasralokadhâtu ; d'autres trouvent une 
foi pure, du plaisir (sukha) et de la joie (mtiditd) à voir en parti¬ 
culier un Buddha prêcher la loi en face : c'est pourquoi le Buddha 
leur prêche la loi en faisant face à chacun d'eux. 


ACTE VIII. 

Sütra: Alors le Bhagavat, assis sur le siège du lion, rit de joie, 
et la lumière de ce rire illumina tout le Trisâhasramahàsâhasra- 
lokadhàtu. Grâce à cette lumière, les êtres du Trisàhasramahâsà- 
hasralokadhâtu virent les Buddha et les Assemblées qui se trou¬ 
vaient dans les univers de la région de l'Est aussi nombreux que 
les sables du Gange ; [inversement] les êtres des univers de la 
région de l'Est, univers aussi nombreux que les sables du Gange, 
virent le Buddha Sàkyamuni et sa grande Assemblée qui se trou¬ 
vaient dans le Trisàhasramahâsâhasralokadhâtu. Et il en fut ainsi 
dans les régions du Sud, de l'Ouest et du Nord, dans les quatre 
régions intermédiaires et dans les régions du zénith et du nadir 
(atha khalu bhagavdms tasminn eva sijnhdsane nisannah punar eva 
smitam akarot . yena smitdvabhdsendyam trisdhasramahdsdhasralo- 
kadhdtuh sphuto ’bhüt. yena ca smitâvabhdsena ye ca trisdhasrama - 
hdsdhasralokadhdtau sattvds te savve püvvasydm disi gangdnadi- 
vdlukopamesu lokadhdtusu buddhdn bhagavat ah pasyanti sma sasrd- 
vakasamghdn, tasydn ca pürvasydm disi gangânadïvdlukopamesu 
lokadhdtusu ye sattvds te sarve ’sminn eva trisâhasramahdsâhasra - 
lokadhdtau buddhàm èdkyamunim pasyanti sma sdrdham mahd- 
scùtnghena . evam daksinasydm disi pascimdydm uttarasydm catasrsu 
vidiksv ürdhvam adhas cdbhüt). 

èdstra : Question. — Auparavant, plusieurs fois déjà, le Buddha a 
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lancé des rayons (rasmi) ; pourquoi en lance-t-il encore maintenant ? 

Réponse. — Plus haut, quand il lançait des rayons, il avait 
chaque fois une raison particulière, ainsi qu'on l’a noté. Mais 
jusqu'ici les grandes assemblées (samgha) étaient invisibles l’une 
à l'autre ; maintenant, par la force miraculeuse de ses rayons 
(rasmirddhibala ), le Buddha fait en sorte que toutes les grandes 
assemblées de ces univers différents se voient mutuellement. 

Question.— Le grand arhat, l'àyusmat A ni lou teou (Aniruddha) 
qui, parmi les disciples du Buddha, était le premier de ceux qui 
possèdent l'œil divin (divyacaksukdndm agrah ), voyait normale¬ 
ment un Chiliomicrocosme (sàhasracüdikalokadhdtu) et exception¬ 
nellement un Dichiliomésocosme (dvisdhasramadhyamalokadhd- 
tu) A Un grand Pratyekabuddha voit normalement un Dichilio¬ 
mésocosme et exceptionnellement un Triclnliomégachiliocosme 
(trisdhasramahdsdhasralokadKdtu ). Comment ici tous les êtres 
peuvent-ils voir les univers de Buddha de la région de l'Est, univers 
qui sont aussi nombreux que les sables du Gange ? 

Réponse. — C'est la force miraculeuse du Buddha qui leur 
permet de voir si loin ; ce n'est pas dû à la force de ces êtres. On 
admet que les Arhat, les Pratyekabuddha, etc., par la force du 
Buddha, ont aussi un champ de vision illimité. Ainsi, quand un 
noble roi Cakravartin arrive en volant, toutes ses troupes et son 
équipage d'éléphants et de chevaux le suivent dans les airs. Ici, 
par la force miraculeuse du Buddha, les êtres, si éloignés qu ils 
soient, se voient les uns les autres. 

De plus, par la force de la concentration de sagesse (praynasa- 
mddhi ), ceux-là même qui ne possèdent pas l'œil divin (divyacaksus) 
voient les dix régions. L'œil (caksus) et l'oreille (srotra) du Buddha 
sont exempts d’obstacle (dvarana ). De même qu'à la fin dun 
Kalpa, au moment de la combustion, tous les êtres obtiennent 
par eux-mêmes (svatah) la concentration (samddhi), l’œil divin 
(divyacaksus) et l'oreille divine (divyasrotra ), ainsi aussi le Buddha, 
par sa force miraculeuse (rddhi bala ), fait que tous les êtres arrivent 
à voir loin. 

«Alors [dit le sütra] le Bhagavat, assis sur le siège du lion, rit 
de joie ». Nous avons parlé plus haut de ce rire (p. 441) : conten¬ 
tons-nous d’expliquer ce qui ne l'a pas encore été. 


iVoir ci-dessus, p. 331. 
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Question. — Que les êtres de cet endroit-ci voient cette région-là, 
cela est dû à la force miraculeuse du Buddha [Sâkyamuni] ; mais 
à qui appartient la force en vertu de laquelle les êtres de cet endroit- 
là voient à leur tour cette région-ci ? 

Réponse. — C'est encore la force du Buddha éâkyamuni qui 
permet à ces êtres-là de voir notre Trisâhasramahàsâhasralokadhâtu 
et d’y contempler le Buddha Sàkyamuni avec toutes ses assemblées 
(samgha). Il en va de même aussi pour les régions du Sud, de 
l’Ouest et du Nord, pour les quatre régions intermédiaires et pour 
celles du zénith et du nadir. 



CHAPITRE XV. 

L’ARRIVÉE DES BODHISATTVA DES DIX RÉGIONS 

ACTE IX. 

Sütra : Alors, dans la région de TEst, par delà des univers aussi 
nombreux que les sables du Gange et à la limite de ces univers, 
est situé l’univers nommé To pao (Ratnâvatî). Là se trouve un 
Buddha, nommé Pao tse (Ratnàkara), enseignant pour l’instant la 
Prajnâpâramitâ aux Bodhisattva Mahâsattva (Atha khalu pür- 
vasydm disi gahgdnadïvdlukopamdn lokadhàtün atikramya tebhyo 
y ah sarvâvasâniko lokadhdtü Ratn'dvatï nüma tatra Ratnâkaro nâma 
tathàgatas tisthati . sa imam eva prajndpdramitdm bodhisattvdndm 
Mdhdsattvdndm dharmatn desayati). 

êâstra : Question. — Il a été dit par le Buddha que les univers 
sont innombrables (apramdna) et infinis (ananta) ; comment 
peut-on parler ici d’un univers situé à la limite des univers (sarvd- 
vasdniko lokadhdtuh) ? Parler ainsi, c'est tomber dans [la théorie 
hérétique] d’un monde fini (antavdn lokah) . Si les univers étaient 
limités [en nombre], la totalité des êtres serait épuisée [à la longue]. 
En effet chacun des innombrables Buddha sauve à lui seul un nombre 
immense (aprameya) et incalculable (asamkhyeya) d’êtres pour 
les introduire dans le Nirvana sans reste (nimpadhisesanirvdna) ; 
s’il n’y avait pas toujours de nouveaux êtres, leur nombre finirait 
par s’épuiser. 

Réponse. — Les sütra bouddhiques disent bien que les univers 
sont en nombre infini, mais c’est une affirmation d’ordre pratique 
(updyokti) et non pas une doctrine vraie. De même, bien que le 
saint ( chen traduit ici tathâgata) n’existe pas [après la mort], on 
dit pratiquement (updyena) que le saint existe [après la mort]. 
Tout cela rentre dans les quatorze questions difficiles [sur lesquelles 

3 6 
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le Buddha a refusé de se prononcer] b Dire que le monde est fini 
(antavân lokah) ou que le monde est infini (anantavân lokah), ce 
sont là deux vues fausses (mithyâdrsti). Si les univers étaient infinis 
[en nombre], le Buddha ne posséderait pas l'omniscience (sarva- 
jlnana), car l’omniscience est une sagesse universelle à laquelle 
rien n’échappe ; si les univers étaient infinis, certaines choses lui 
échapperaient. Par contre, si les univers étaient finis en nombre, 
on se heurterait à la difficulté que vous soulevez plus haut [dans 
votre question]. Les deux solutions sont donc fausses. Pourquoi ? 
Parce que, en s'appuyant sur l’infini, on détruit le fini. L'univers 
Ratnâvatï n'est pas la limite de tous les univers, mais le Buddha 
êàkyamuni, pour que les êtres puissent être sauvés, se tient à la 
limite extrême. De même, quand on se tient à la limite d’un pays, 
on ne prétend pas se tenir à la limite du Jambudvîpa. Si les univers 
étaient infinis, le Buddha ne serait pas omniscient. Voyez ce que 
j’ai répondu plus haut (p. 153) à propos du Buddha : son savoir 
étant immense, il doit tout connaître, car « si la lettre est grande, 
l’enveloppe elle aussi est grande ». 

Question.—Cet univers est nommé Ratnâvatï «Riche en 
joyaux». Il y a deux sortes de joyaux (raina) : le joyau matériel 
124 b (dhanaratna) et le joyau de la loi (dharmaratna) . Quels sont ces 
joyaux dont l’abondance vaut à cet univers le nom de Ratnâvatï ? 

Réponse. — Les deux sortes de joyaux se trouvent dans cet 
univers. De plus, les nombreux Bodhisattva [qui le peuplent] 
sont autant de joyaux qui illuminent la Nature des choses (dhar - 
matâ) [Note de Kumârajïva : Ces joyaux, à savoir les grands 
Bodhisattva, servent de diadème (ratnamukuta) ; au centre de 
ce diadème, on voit les Buddha et on pénètre la Nature de tous 
les Dharma]. Comme ces joyaux sont nombreux, l’univers en 
question est nommé Riche-en-joyaux (ratnâvatï ). 

Là se trouve un Buddha nommé Ratnàkara «Mine de joyaux ». 
Il est ainsi appelé parce qu’il renferme les facultés pures (anâ- 
sravendriya) , les forces (bala), le Chemin de la Bodhi et auties 
joyaux de la Loi (dharmaratna ). 

Question. — S’il en est ainsi, tous les Buddha devraient aussi 
être appelés Ratnàkara. Pourquoi réserver à ce seul Buddha le 
nom de Ratnàkara ? 

Réponse. — Tous les Buddha possèdent ces joyaux, mais ce 

1 Les 14 avyàkrtavastu dont il a été question ci-dessus, p. 154-155. 
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Buddha est le seul à en tirer son nom. De même Mi lô (Maitreya) 
est nommé bienveillant (maitreya) quoique tous les Buddha 
possèdent la même bienveillance (maitrï ), mais Maitreya est le 
seul à la prendre pour nom. 

En outre, le Buddha Ratnapuspa a été nommé Ratnapuspa- 
kumâra « Prince aux fleurs précieuses » parce que, au moment 
de sa naissance, toutes les extrémités de son corps étaient ornées 
de fleurs diverses aux couleurs éclatantes. Le Buddha Dïpamkara 
a été nommé Dïpamkarakumàra « Prince allumeur de lampes » 
parce que, au moment de sa naissance, toutes les extrémités de 
son corps étaient comme des lampes. Quand il devint Buddha, 
il était encore appelé Dïpamkara. Il en va de même pour le Buddha 
Ratnàkara: il fut appelé «Mine de joyaux» parce que, au mo¬ 
ment de sa naissance, apparurent de nombreuses substances pré¬ 
cieuses, soit que la terre en produisît, soit que les dieux en eussent 
fait pleuvoir toute une collection. 

Objections contre la pluralité des Buddha. 

L’objectant. — Seul le Buddha âàkyamuni existe, les Buddha 
des dix régions (daêadigbuddha) n’existent pas. Pourquoi ? 

I er argument . — Le Buddha âàkyamuni, avec sa force immense 
(apramânabala) et ses immenses Supersavoirs (apramânâbhijnâ ), 
étant capable de sauver [à lui seul] tous les êtres, il n’y a pas besoin 
d'autres Buddha. On raconte 1 qu’Ànanda s'absorbant dans une 


1 J’ignore où le Mpps a puisé le récit qui va suivre, mais le miracle de la multipli¬ 
cation des Buddha que le Mpps relate ici et qu’il relatera encore en deux autres 
endroits (k. 21, p. 220b, et k. 34,p. 312 b) reproduit, à quelques détails près, le Grand 
miracle de érâvastî. Les sources principales sont, en pâli, la Sumangalavilâsinï 
I, p. 57; le Dhammapadattha, III, p. 213-216 (tr. Burlingame,- Legends, III, 
p. 45-47) et le Jâtaka, IV, p. 264-265 ; en chinois, le Vinaya des Mülasarvàstivâdin, 
Ksudrakavastu, T 1451, k. 26, p. 332 a-b ; texte parallèle sanskrit : Divyâvadâna, 
p. 161-162 (tr. Burnouf, Introduction, p. 162-164). Les reproductions du Grand 
miracle sur les monuments figurés à Bhârhut, au Gandhâra, à Bénarès, à Ajanfâ, 
au Magadha et au Konkan ont été minutieusement décrites par M. Foucher, Be - 
ginnings of buddhist Art, p. 147-185. D’après le Divya, le Grand miracle de érâvastï 
se décompose en deux parties : 

i° Le miracle jumeau (yamakaprâtihàrya). — Le Bhagavat s’élançant dans les 
airs y paraît dans les quatre attitudes (ïryâpatha) : marchant, assis, debout, couché. 
Il atteint l’élément feu (tejodhâtu) , et des lueurs diverses s’échappent de son corps. 
De la partie inférieure de son corps jaillissent des flammes et, de la supérieure, s’échap¬ 
pe une pluie d’eau froide (adhah kâyam prajvâlayaty uparimât kâyâc chîtalâ vâri - 
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idée fixe (ekacittena manasikurvan) se disait: «Les Buddha du 
passé, Ratnapuspa, Dïpamkara, etc., naquirent tous en des temps 
merveilleux ; leur vie fut très longue et ils sauvèrent tous les êtres. 
Comment donc l'actuel Buddha Sâkyamuni, né à une époque 
mauvaise, et de vie courte, pourrait-il sauver tous les êtres ? ». 
Telles étaient les questions qu’il se posait. Le Buddha qui con¬ 
naissait les pensées d'Ânanda entra au point du jour (süryodaya) 
dans la concentration du Lever du soleil (süryodayasamâdhi) ; 
puis il lança des rayons (rasmi) par tous les pores de sa peau (ro - 
maküpa). Tel le soleil, il lança des rayons dont Téclat se répandit 


dhàrâh syandante) . Le Buddha reconnaît lui-même que la force miraculeuse qu’il 
manifeste ainsi est commune à tous les auditeurs du Tathâgata (sarvaérâvaka- 
sàdhâranâ rddhih). Et nous avons vu plus haut le miracle jumeau accompli par 
plusieurs saints personnages ; voir ci-dessus, p. 99 ; 193, n. 2. 

2 0 Le grand miracle proprement dit. — Ce miracle est supérieur à ce que l’hom¬ 
me peut faire (uttare manusyadkarma rddhiprâtihâryam) . Le Divya, p. 162, le dé¬ 
crit de la façon suivante : Nandopanandâbkydm nâgarâjâbhydm Bhagavata upa- 
ndmitam nirmitam sahasrapattram éakatacakramdtrani sarvasauvarnam ratnadandam 
padmam . Bhagavâmé ca padmakarnikâyâm nisannah paryankam âbhujya rjum 
kdyam pranidhâya pratimukham smrtim upasthâpya padmasyopari padmam nirmi¬ 
tam. tatrâpi Bhagavân paryankanisannah. evam agratah prsthatah pârsvatah. evam 
Bhagavata buddhapindï nirmitâ yâvad Akanisthabhavanam upâdâya buddha bhaga - 
vanto parsannirmatam. kecid buddhanirmânâs cankramyante kecit tisthanti kecin 
nisïdanti kecic chayyàm kalpayanti tejodhâtum api samâpadyante jvalanatapanavar- 
sanavidyotanaprâtihâryàni kîirvanti. anye prasnân prcchanty anye visarjayanti... 

« Les deux rois des Nâga, Nanda et Upananda, créèrent un lotus à mille feuilles, 
de la grandeur de la roue d’un char, entièrement d’or, dont la tige était de diamant, 
et vinrent le présenter à Bhagavat. Et Bhagavat s’assit sur le péricarpe de ce lotus, 
les jambes croisées, le corps droit, et replaçant sa mémoire devant son esprit. Au- 
dessus de ce lotus, il en créa un autre ; et sur ce lotus Bhaga vat parut également 
assis. Et de même devant lui, derrière lui, autour de lui, apparurent des masses de 
bienheureux Buddha, créés par lui, qui s’élevant jusqu’au ciel des Akanisfha, for¬ 
mèrent une assemblée de Buddha, tous créés par le Bienheureux. Quelques-uns de 
ces Buddha magiques marchaient, d’autres se tenaient debout ; ceux-là étaient 
assis, ceux-ci couchés ; quelques-uns atteignaient l’élément du feu, et produisaient 
de miraculeuses apparitions de flammes, de lumière, de pluie et d’éclairs ; plusieurs 
faisaient des questions, d’autres y répondaient» (tr. Burnouf). 

La similitude est frappante entre le Grand Miracle de érâvastï et celui de la 
multiplication des Buddha rapporté ici par le Mpps. Il y a pourtant une différence 
de détail qui mérite d’être signalée. A érâvastï, le lotus central est créé et apporté 
par Nanda et Upananda et, sur la plupart des reproductions figurées, on peut voir 
les deux rois-serpents tenant en main la tige du lotus. Dans le récit du Mpps, il 
n’est pas question des deux rois-serpents : le lotus primitif et les lotus adventices 
sortent du nombril des Buddha. Nul doute que la légende bouddhique n’ait été 
contaminée par le mythe de la naissance de Brahma,qui apparut assis, les jambes 
croisées, sur un lotus couleur or, à mille feuilles, sorti du nombril de Visnu. Le mythe 
a été raconté ci-dessus, p. 466 
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successivement sur le Jambudvïpa, sur les Quatre-continents 
(câturdvïpaka), sur le Trisâhasramahâsâhasralokadhâtu et enfin 
sur les innombrables univers des dix régions (dasadiglokadhâîu) 
Alors le Bhagavat fit sortir de son nombril (nâbhi) un lotus pré¬ 
cieux (ratnapadma) que des stances décrivent comme il suit : 

La tige (dmvda) est de jade (vaidürya) vert, 

Les feuilles (pattra) t au nombre de mille, sont d’un jaune d'or, 
La corolle (vedikâ) est de diamant (vajra), 

La parure est de corail (musâragalva). 

La tige est souple, sans sinuosités vulgaires, 

Sa hauteur est de dix brasses (vyâma) ; 

Ayant la couleur du jade vert, 

Elle est plantée dans le nombril du Buddha. 

Les feuilles sont larges et longues, 

Dun éclat blanc, traversé de couleurs merveilleuses. 

Parure infiniment précieuse, 

Le lotus a mille feuilles. 

Ce merveilleux lotus, aux couleurs si belles, 

Sort du nombril du Buddha. 

Sur les quatre pétales de la corolle, 

Des sièges précieux brillent d'un éclat divin. 

Sur chacun de ces sièges, un Buddha est assis ; 

On dirait les quatre sommets de la montagne d'or. 

Leur éclat est pareil, comme unifié. 

Du nombril de ces quatre Buddha, 

Sort un magnifique lotus précieux. 

Sur chaque lotus, il y a un siège ; 

Sur chaque siège, se trouve un Buddha. 

Du nombril de tous ces Buddha, 

Sortent à leur tour des lotus précieux. 

Sur chaque lotus, il y a un siège ; 

Sur chaque siège, se trouve un Buddha. 
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Ces créations successives 

S’étagent jusqu’aux cieux des Suddhâvâsa. 

Qui veut en connaître l’éloignement 
Aura recours à la comparaison suivante : 

Une pierre énorme, 

Ayant le volume d'une haute montagne, 

Lancée du haut des Suddhâvâsa 

Et tombant vei ticalement sans rencontrer d’obstacle, 

Mettrait dix-huit mille trois cent 
Quatre-vingt-trois années 
Pour arriver à la terre 1 : 

Tel serait le nombre d’années nécessaire. 

Dans l’espace intermédiaire, 

Des Buddha fictifs, placés au centre. 

Répandent une lumière éclatante 

Qui surpasse les feux du soleil et de la lune. 

Certains Buddha ont le corps ruisselant d’eau. 

D’autres ont le corps qui lance du feu 2 ; 

Tantôt ils semblent marcher, 

Tantôt ils restent assis en silence. 

Certains Buddha vont mendier leur nourriture 
Pour en faire cadeau aux êtres. 

Tantôt ils prêchent la Loi, 

Tantôt ils lancent des rayons. 

Tantôt ils vont visiter les trois destinées mauvaises. 

Et les enfers de l’eau, des ténèbres et du feu 3 , 

Leur brise tiède réchauffe l’eau froide, 

Leurs rayons éclairent les ténèbres. 

Aux lieux brûlants ils insufflent un vent frais. 

Adroitement ils calment les douleurs [des damnés]. 

En les apaisant par des calmants. 

Us les sauvent par le plaisir de la loi (dharmasukha). 


1 C'est le chiffre donné par le Jnânaprasthâna, cf. Béai., Caiena, p. 83. 

8 En d autres termes, ils accomplissent le ycwiakaprâtihâŸya. 

Sur les enfers bouddhiques, Kirfei., Kosmographie der Indey, p. 199-206. 
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Par tous ces artifices salvifiques (upâya) [ces Buddha fictifs] 
voulaient sauver en même temps les innombrables etres des dix 
régions. Quand ils les eurent sauves, ils retournèrent a leur point 
de départ et rentrèrent dans le nombril du Buddha. 

Alors le Bhagavat, sortant du Süryodayasamàdhi, demanda à 125 a 
Ananda : «As-tu vu la force de mon Abhijnà au cours de ce sa- 
mâdhi ? » Ananda répondit : « Oui, je l’ai vue », et il ajouta : 

« S’il suffit que le Buddha apparaisse un seul jour pour que les 
disciples convertis par lui (vineyasrâvaka) remplissent l’espace 
(àkâsa ), quel ne sera pas le nombre des conversions s’il demeure 
dans le monde durant quatre-vingts ans ! » 

C’est pourquoi nous disons qu’un unique Buddha, dont les 
qualités (gnria) et la force miraculeuse (rddhibala) sont immenses, 
suffit à convertir les dix régions, sans qu’il y ait besoin d’autres 
Buddha. 

2 e argument-, — En outre le Buddha a dit : « Une femme ne 
peut pas être roi Cakravartin, ne peut pas être Sakradevendra, 
ni Mâradevarâja ni Brahmâdevarâja. Deux rois Cakravartin ne 
peuvent pas régner ensemble au même endroit. De même, en ce 
qui concerne le Bhagavat aux dix forces, il n’y a pas deux Buddha 
existant dans un même monde 1 ». 

3 e argument. ■—■ Enfin, le Buddha a dit, et ses paroles ne sont 
pas vaines, que deux Buddha n’existent pas en même temps : 

«Une chose est difficile à trouver, c’est un Buddha Bhagavat. 

Il faut d’innombrables koti de Kalpa pour en trouver un. Sur 
91 Kalpa, trois seulement eurent un Buddha. Avant la Bonne 
Période (bhadrakalpa), durant le 91 e Kalpa, il y eut un Buddha 
nommé Vipasyin « Toutes sortes de vues » ; durant le 31 e Kalpa, 
il y eut deux Buddha : le premier se nommait âikhin « Feu » et 
le second Viévabhü «Victorieux de tout». Durant la Bonne Pé¬ 
riode (bhadrakalpa ), il y eut quatre Buddha : Krakucchanda, 
Kanakamuni « Lesage doré », Kàsyapa et Sâkyamuni. A l’exception 
de ces Kalpa, tous les autres furent vides (sünya), privés de Buddha 
et misérables » 2 . 


1 Ce sütra a déjà été cité plus haut. p. 134 et 302. 

9 Mahàpadànasuttanta dans Dïgha, II, p. 2 ; Tch'ang a han, T 1, k. 1, p. 1 c , 
Ts'i fo king, T 2, p. 150 a ; Ts'i fo fou mou sing tseu king, T 4, p. 159 b : 

Ito so bhikkhave ekanavuto kappo yam Vipassï bhagavâ araham sammâsambuddho 
loke udapàdi. Ito so bh. ekatimso kappo yam Sikhï bh. a. s. loke udapàdi . Tasmim, 



536 


537 


[k. g, p. 125 a] 

Si les Buddha des dix régions existaient, comment [le Buddha] 
pourrait-il dire que les autres Kalpa furent privés de Buddha et 
misérables ? 


Réponse aux objections. 

1. Réfutation du I er argument .—Bien que le Buddha éàkya- 
muni, doué dune immense force miraculeuse (apramânarddhibala), 
puisse créer des Buddha fictifs (nirmânabuddha) établis dans les 
dix régions, prêchant la loi, lançant des rayons et sauvant les êtres, 
il ne peut pourtant pas sauver tous les êtres sans exception. [Ad¬ 
mettre le contraire] serait tomber [dans l'hérésie] qui assigne une 
limite aux existences (bhavânta) et nier 1 existence des Buddha 
du passé. Le nombre des êtres étant inépuisable (aksaya), il doit 
y avoir d’autres Buddha [que éàkyamuni pour travailler à leur 
salut]. 

2. Réfutation du 2 e argument . — Vous objectiez encore: «Le 
Buddha a dit qu’un être féminin ne peut pas être cinq choses, 
que deux rois Cakravartin n’apparaissent pas simultanément 
dans le monde, et pareillement que deux Buddha n’existent pas 
en meme temps dans un meme monde ». Vous ne comprenez 
pas le sens de ce texte. Les sütra bouddhiques ont deux sens : 
certains ont un sens facile a comprendre (sulabha ), d’autres ont 
un sens profond (gambhïra), éloigné (viprakrsta) et difficile à 
saisir (durvigâhya ). Ainsi, au moment d’entrer dans le Nirvana, 
le Buddha a dit aux Bhiksu 1 : « Désormais, il vous faudra recourir 

yeva kho bh. ekatimse happe Vessabhü bh. a. s. loke udapâdi. Imasmim yeva kho bh . 
bhaddakappe Kakusandho bh.a. s. loke udapâdi. Imasmim yeva kho bh. bhaddakappe 
Konàgamano bh. a. s. loke udapâdi. Imasmim yeva kho bh. bhaddakappe Kassapo bh. 
a. s. loke udapâdi. Imasmim yeva kho bh. bhaddakappe ahatn etarahi araham sammâ- 
sambuddho loke uppanno. 

Autres références concernant les sept Buddha, dans Hôbôgirin, But su, p. 195-196. 

C est le sütra des « quatre autorités » (catvâri pratisaranâniJ attesté seulement à 
date récente : 

Ko sa, IX, p. 246 et Kosavyâkhyâ, p. 704 : catvàrïmàni bhiksavah pratisaranâni. 
katamâni catvâri. dharmah pratisaranam fia pudgalah. arthah pratisaranam navyahja- 
fiani. nïtârtham sütram pratisaranam fia neyârtham. ynâfiam pratisaranam na vijhâ- 
nam. 

Dharmasamgraha, ch, LIII : catvâri pratisaranâni. tadyathâ arthapratisaranatâ 
fia vyafi]anapratisaranatà ; jnânapr. na vi'jnânapr. ; nïtârthapr. na neyârthapr . ; 
dharmapr. na pudgalapratisaranatâ. 

Mahâvyutpatti, n° 1546-1549 : catvâri pratisaranâni. arthapratisaranena bhavi- 
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à la véiité en soi et non pas a 1 nutorite de qni qne ce soit (dhur- 
mapr atisaranena bhavit ayant na pudgalapr atisaranena) ; il faudra 
recourir à l’esprit et non pas à la lettre (arthapratisaranena bha- 

tavyam na vyanjanapr atisaranena. dharmapr atisaranena bhavitavyam na pudgala¬ 
pratisaranena. jnânapratisaranena bhavitavyam na vi jnânapr atisaranena. nïtârtha - 
sütrapr atisaranena bhavitavyam na neyârthasütrapratisaranena. 

Sütrâlamkâra, éd. Lévi, p. 138 : prathame pratisarane ârsadharmapratikseptuh 
pudgalasya pratisedho desitah. dvitïye yathârutârthasya vyahjanasya nâbhiprâyikâr- 
thena. trtïye mithyâ cintitârthasya viparïtam nïyamânasya. caturthe sâbkilâsasya 
jfiânasya pratyâtmavedanïyasya. 

La Madh. vrtti a des allusions aux quatre pratisarana : p. 43. — uktam câryâksa- 
yamatisütre. katame sütrântâ neyârthâh katame nïtârthâh. ye sûtrântâ mârgàvatârâya 
nirdistà ima ucyante neyârthâh. ye sütrântâh phalâvatâràya nirdistâ ima ucyante 
nïtârthâh. yâvad ye sütrântâh éünyatânimittâpranihitânabhisamskârâjnâtânutpàdâ- 
bhâvanirâtmanihsattvanirjïvanihpudgalâsvâmikavimoksamukhâ nirdistâh. ta ucyan¬ 
te nïtârthâh. iyam ucyate bhadanta Éâradvatïputra nïtârthasütrântapratisaranatâ 
na neyârthasütrântapratisaranatâ iti. — p. 533 : sa kim vijnânena paricchinatti 
uta jnânena. 

La Bodh. bhümi, p. 256, entre dans des explications détaillées : 
katham bodhisattvaé catursu pratisaranesu prayujyate. 1. iha bodhisattvah arthâr- 
thï parato dharmam irnoti na vyanjanâbhisamskârârthï. sah artkârthï dharmam 
êrnvan na vyanjanârthï prâkrtayâpi vâcâ dharmam deéyamânam arthapratisarano 
bodhisattvah satkrtya srnoti. 2. punar bodhisattvah kâlàpadeêam mahâpadeêam ca 
(ci-dessus, p. 000) yathâbhütam prajânâti. prajânan yuktipratisarano bhavati na 
stkavirenâbhijnânena vâ pudgalena tathâgatena vâ samghena vâ ime dharmâ bhâsitâ 
iti pudgalapratisarano bhavati. sa evam yuktipratisarano na pudgalapratisaranas 
tattvârthân na vicalati aparapratyayaé ca bhavati dkarmesu. 3. punar bodhisattvas 
tathâgate nivistaéraddho nivistaprasâda aikântiko vacasy abhiprasannas tathâgata- 
nïtârthasütram pratisarati na neyârtham. nïtârtham sütram pratisarann asamhâryo 
bhavaty asmâd dharmavinayât. tatra hi neyârthasya sütrasya nânâmukhaprakrtâr- 
thavibhâgo ’niscitah samdehakaro bhavati. sacet punar bodhisattvo nïtârthe ’pi sütre 
’naikântikah syâd evam asau samhâryah syâd asmâd dharmavinayât. 4. punar bodhi¬ 
sattvah adhigamajnâne sâradaréï bhavati na ca érutacintâdharmârthavijnânamâtrake. 
sa y ad bhâvanâmayena jnânena jnâtavyam na tac chakyam srutacintâvijnânamâtrakena 
vijüâtum iti viditvâ paramagambhïrân api tathâgatabhâsitân dharmân srutvâ na 
pratiksipati nâpavadati. 

evam ca punah suprayukto bhavati. tatraisu catursu pratisaranesu samâsatah catur- 
nâm prâmânyam samprakâéitam. bhâsitasyârthasya yukteh êâstur bhâvanâmayasya 
câdhigamajnânasya. 

Bien que, à ma connaissance, le sütra des quatre autorités soit postérieur a la 
littérature canonique, la théorie des pratisarana est en préparation dans les Nikâya. 
Ils font la distinction entre dharma, doctrine, et pudgala, autorité (cf. Majjhima, I, 
p. 265, où le Buddha recommande à ses moines de ne pas adopter sa doctrine par 
respect pour le maître (satthugâravena), mais parce qu’ils l’ont eux-mêmes reconnue, 
vue et saisie), entre artha, esprit, et vyanjana, lettre (cf. Vinaya, I, p. 40, où Sâri- 
putta dit à Assaji : appam vâ bahum vâ bhdsassu, attham yeva me brühi, atthen eva 
me attho, kim kâhasi vyaüjanam bahun ti ; Maphima, II, p. 240 : âyasmantânam 
kho atthato c’eva sameti byanjanato ca sameti), entre suttam nïtaitharn et suttam 
neyyattham (Nettipakarana, p. 21). 
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vitavydm na vyaftjanapratisaranena) ; il faudra recourir à la gnose 
et non pas au savoir discursif (jhânapralisaranena bhavitavyam na 
vijnânapratisaranena) ; il faudra recourir aux sütra de sens ex¬ 
plicite et non pas aux sütra de sens indéterminé (nïtârthasiitra- 
pratisaranena bhavitavyam na neyârthasütrapratisaranena) ». 

a. Recourir à la vérité en soi (dharmapratisarana), c’est s’en 
tenir aux douze classes de textes (dvâdasângadharnta) 1 et ne 
pas se référer à l’autorité d’un homme. 

b. Recourir à l’esprit (arthapratisarana), car on ne peut im- 
125 b puter à l’esprit ni bonté ni malice, ni faute ni mérite, ni fausseté 

ni vérité. C’est la lettre (vyanjana) qui indique l’esprit (artha), 
mais l’esprit n’est pas la lettre. Supposons un homme qui montre 
du doigt la lune à des gens doutant de sa présence ; si ces hésitants 
fixent le doigt, mais ne regardent pas la lune, cet homme leur 
dit : « Je vous montre la lune du doigt pour que vous la remar¬ 
quiez. Pourquoi fixez-vous mon doigt au lieu de regarder la lime ?» 2 
Il en est de même ici : la lettre ( vyanjana ) est le doigt qui indique 
l’esprit (artha), mais la lettre n’est pas l’esprit. C’est pourquoi 
il ne faut pas recourir à la lettre. 


1 Les douze classes de textes, sütra, geya, vyâkarana, etc. seront définies plus 
loin, k. 33, p. 306 c. 

2 Cf. Lankàvatàrasütra, p. 196 (cité dans Subhâsitasamgraha, Muséon, 1903, 
P* 399) : Na cângulipreksakena bhavitavyam. tadyathâ Mahâmate angulyâ kaêcit 
kasyacit kimcid âdarêayet sa cângulyagram eva pratisared vïksitum evam eva Mahâ- 
mate bâla'jâtïyâ iva bâlaprthagjanavargâ yathârutângulyagrâbhinivesâbhinivistâ 
evam kâlant karisyanti na yathârutângulyagrârtham hitvâ paramàrtham âgamisyanti. 
*— Pour l’exacte compréhension de ce texte, imparfaitement rendu par D. T. Su¬ 
zuki dans sa traduction du Lankàvatâra, Londres, 1932, p. 169, il n’est pas inutile 
de reproduire ici la version tibétaine du Lan kar gêegs pahi mdo, fonds tib. de la 
Bibliothèque Nationale, N° 66, folio 146 b 6-8 : Sor mo la lia ba lia bur mi byaho 

\hdi Ita ste | blo gros chen po la las kha ci g la sor mohi rtse mos ci éig bstan na \ de 
sor mohi rtse mo nid la lia zin hbran ba de bzin du J blo gros chen po byis pa so sohi 
skye bohi de rnams byis pahi ran bzin can Ita bur sgra ji bzin gyi sor mohi rtse mo la 
mnon par chags sin zen to [| de Itar sgrahi sor mohi rtse mo la mnon par chags bzin 
du hchi bahi dus byed par hgyur te j sgra ji bêin gyi sor mohi rtse mo don spans la | 
don dam pa khon du chud par bya b a ni mi byed do \ 

« Il ne faut pas faire comme celui qui regarde le doigt. Mahâmati, c’est comme 
si on montrait du doigt quelque chose à quelqu’un et que celui-ci s’obstinât à re¬ 
garder seulement le bout du doigt ; de même, ô Mahâmati, les stupides Profanes, 
comme de véritables enfants, restent attachés à ce bout du doigt qu’on appelle 
l’interprétation littérale, et ils mourront ainsi attachés au bout du doigt qu’on ap¬ 
pelle la lettre. Pour avoir négligé le sens désigné par le bout du doigt qu’on appelle 
interprétation littérale, ils ne pénétreront pas dans l’Absolu ». 

Comparer les versions chinoises du Lankàvatâra, T 670, k. 4, p. 507 a ; T 671, 
k. 6, p. 551 c ; T 672, k. 5, p. 616 a. 
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c. Recourir à la gnose (jnànapratisardna). — La gnose (jhdna) 
permet d'apprécier et de distinguer le bien et le mal ; le savoir 
discursif (vijndna) recherche toujours le plaisir (sukha) et ne 
pénètre pas l'essentiel L C'est pourquoi il ne faut pas recourir 
au savoir discursif. 

d . Recourir aux sütra de sens explicite (nïtàrthasütraprafi- 
sarana). — Sont de sens explicite les sütra qui disent: «Parmi 
tous les omniscients (sarvajna) le Buddha est le premier ; parmi 
tous les textes, les sütra bouddhiques sont les premiers ; parmi 
tous les êtres (saliva), les Bhiksu sont les premiers 2 », «Par le 
don (ddna) on gagne de grands mérites (punya) » 3 , «La moralité 
(sïla) permet de renaître chez les deva » 4 , etc. — Par contre, 
est de sens indéterminé (neyartha) le sütra qui dit : «Le maître 
de la loi (dharmdcdrya) en prêchant la loi s'assure cinq avantages 
(anusœmsd) : 1. un grand mérite, 2. l'affection des hommes, 3. 
la beauté, 4. la renommée, 5. l'arrivée finale au Nirvana» 5 . 

1 D’après l’extrait de la Bodh. bhümi citée plus haut, Vadhigamajnâna est le 
savoir issu de la méditation (bhâvanâmaya) tandis que le vijndna est le savoir issu 
de l’audition et de la réflexion (srutacintâmaya) . —Voir dans Kosa, IX, p. 248, 
les références réunies par M. de La Vallée Poussin qui renvoie, entre autres textes, 
à la Bhagavadgîtâ. 

2 II s’agit des trois agraprajnapti proclamant la supériorité du Triratna. Voir 
l’original pâli dans Itivuttaka, p. 87 ; Anguttara, II, p. 34 ; III, p. 35 • 

Yâvatâ bhikkhave sattâ apadd vâ dvipadâ va catuppadâ vâ bahuppadà vâ rüpino 
va arüpino vâ sannino vâ asannino vâ nevasanninâsannino vâ, tathâgato tesam ag- 
gam akkhâyati... Yâvatâ bhikkhave dhammâ samkhatâ vâ asamkhatâ vâ, virago tesam 
aggam akkhâyati ... Yâvatâ bhikkhave samghà vâ ganâ vâ, tathàgatasâvakasamgho 
tesam aggam akkhâyati. 

La formule sanskrite correspondante se trouve dans le Divyâvadâna, p. 155, 
et l’Avadânaéataka, I, p. 49-5° î 329-33° * 

Ye kecit sattvâ apadâ vâ dvipadâ vâ catuspadâ vâ bahupadâ vâ yâvan naiva sam- 
jüino nâsamjninas Tathâgato ’rhan samyaksambuddhas tesâm sattvânâm agra âkhyâ - 
tah. Ye kecid dharmâh samskrtâ vâ ’samskrtâ va virâgo dharmas tesâm agra âkhyâtah. 
Ye kecit samghâ vâ ganâ vâ yugâ vâ parsado vâ Tathâgatasrâvakasamghas tesâm 
agra âkhyâtah. 

Voir un développement de la formule dans Tseng yi a han, T 125, k. 12, p. 602 a. 

3 Voir dans Anguttara, III, p. 41, les cinq avantages du don. 

4 Anguttara, III, p. 253: Sïlavâ sïlasampanno kâyassa bhedâ parammaranâ su - 
gatim sa g gant lokam upapajjati. 

5 Ce sütra attribue à la prédication les mêmes avantages qu’au don ; ces derniers 
sont énumérés dans Anguttara, III, p. 41 : Pane ’ime bhikkhave dâne ânisamsâ. 
Katame paüca ? Bahuno janassa piyo hoti manâpo , santo sappurisâ bhajanti, kalyâpo 
kittisaddo abbhuggacchati, gihidhammâ anapeto hoti, kâyassa bhedâ parammaranâ 
sugatim saggam lokam upapajjati. 

Mais s’il est clair que ces avantages résultent du don, il est moins clair qu’il faille 
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Pourquoi ce sütra est-il de sens indéterminé ? Il est évident et 
facile à comprendre que le don (dàna) comporte un grand mérite 
(mahâpunya) , [mais il est moins clair] que la prédication de la 
loi (dharmadeéand) , qui n'est pas un don matériel (âmisadâna ), 
soit méritoire, comme le veut ce sütra. Elle est pourtant méritoire; 
car le prédicateur, en louant le don de toutes manières, détruit 
l'avarice (mâtsarya) chez les autres, et combat sa propre avarice : 
c’est pourquoi sa prédication est méritoire. [Mais l'allégation du 
sütra, n'étant pas claire en soi], est dite « de sens indéterminé (anï- 
târtha) ». De nombreux sütra, par artifice (upâya) y disent des 
choses qui [paraissent] inexactes [à première vue et qui réclament 
une explication]. 

Ainsi, dans le sütra [que vous invoquez à la p. 535], il est dit que 
« deux Buddha n apparaissent pas ensemble dans un même monde », 
mais par ce « même monde » le sütra n’entend pas désigner tous 
les univers des dix régions. Le sütra dit encore que «deux rois 
Cakravartin ne se trouvent pas ensemble dans le monde » : il ne 
veut pas dire que deux rois Cakravartin ne peuvent pas coexister 
dans un même Trisâhasramahâsàhasralokadhâtu, il dit seulement 
que deux rois Cakravartin ne peuvent pas coexister dans un même 
Câturdvïpaka (ou Univers à quatre continents) x . Il faut avoir 
acquis un mérite très pur (punyavisuddhi) pour régner dans le 
monde entier sans rencontrer de rival [comme c'est le cas pour 
les Cakravartin]. S'il y avait deux rois [dans un même monde], 
cela signifierait que leur mérite n'était pas pur. De même, bien 
que les Buddha n'aient pas de jalousie (ïrsyd) les uns envers les 
autres, ils ont accompli durant des générations des actes si purs 
qu'ils ne peuvent pas apparaître à deux dans un même monde 
(lokadhâtu) , à savoir dans un même Trisàhasramahàsàhasralo- 
kadhâtu comprenant un milliard de monts Sumeru, un milliard 
de soleils et de lunes. Dans les dix régions, ces Trisâhasramahà- 
sàhasralokadhàtu sont aussi nombreux que les sables du Gange 
et chacun d'eux constitue l'univers d'un Buddha (ekabuddhalo- 
kadhâtu) ; on n'y rencontre qu’un seul Buddha, jamais deux. Dans 
un de ces univers de Buddha, le seul buddha âàkyamuni crée 


aussi les attribuer à la prédication. De là, la nécessité d’une explication qui amènera 
les exégètes à placer dans la classe des neyârthasütra le discours sur les cinq avan¬ 
tages de la prédication. 

1 Le Mppà reprend ici les explications qu’il a déjà données plus haut, p. 303. 
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sans cesse des Buddha fictifs (nirmcmabuddha) qui recourent à 
des prédications (dharmaparyâya) , à des corps (kdya) fictifs, à des 
causes (nidâna) et à des artifices (upâya) de toutes sortes pour 
sauver les êtres. C’est en ce sens qu’il est dit, dans beaucoup de 
sütra, que deux Buddha n’existent pas simultanément dans un 
même monde. Cela ne veut pas dire qu’il n’y a pas [plusieurs] 
Buddha [à la fois] dans les dix régions. 

Réfutation du 3 e argument. — Vous objectiez encore : « Le Bud¬ 
dha a dit qu’une chose est difficile à trouver : c’est un Buddha 
Bhagavat », et vous dites que sur 91 Kalpa, trois seulement eurent 125 c 
un Buddha, et que les autres Kalpa furent vides, privés de Buddha 
et misérables. 

Le Buddha a en vue ces hommes coupables qui n’ont pas planté 
les racines de bien requises pour voir un Buddha (anavaropita- 
kusalamülâ buddhadarsandya) quand il dit : « L’apparition d un 
Buddha est chose rare, aussi rare que l’apparition d’une fleur 
sur l’arbre Udumbara (ficus glomerata) »L En effet, ces pécheurs 
circulent dans les trois destinées mauvaises (durgati), renaissent 
même parfois chez les hommes ou chez les dieux, mais quand un 
Buddha apparaît dans le monde, ils sont incapables de le voir. 

On dit que sur les 900.000 foyers que comptait la ville de éravastï, 
300.000 virent le Buddha, 300.000 en entendirent parler, mais 
ne le virent point, 300.000 n’en entendirent même pas parler. Or 
le Buddha résida à Srâvastî durant 25 ans 2 et, si certains habitants 
n’en entendirent point parler et ne le virent pas, que dire alors 
des peuples éloignés ? 

Un jour le Buddha, accompagné d’Ânanda, entra dans la ville 
de Sbâvastï pour mendier sa nourriture. A ce moment une pauvre 
vieille se tenait sur le bord du chemin. Ànanda dit au Buddha : 
«Cette femme est digne de pitié ; le Buddha devrait la sauver». 

Le Buddha répondit : « Cette femme ne remplit pas les conditions 
voulues [pour être sauvée]». Ananda reprit : «Que le Buddha 
s’approche d’elle. Quand elle verra le Buddha avec ses marques 
(laksapa), ses sous-marques (anuvydnjana) et ses rayons (rasmi), 
elle éprouvera une pensée de joie (muditâcitta) et remplira ainsi 
les conditions requises ». Le Buddha s’approche alors de cette 
femme, mais elle se détourne et lui présente le dos. Le Buddha 


1 Voir ci-dessus, p. 304, n. 2. 

2 Voir ci-dessus, p. 173, n. 3. 
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essaye de l’aborder de quatre côtés différents ; quatre fois de 
suite elle lui tourne le dos. Elle lève la tête en l'air, mais quand 
le Buddha vient à elle en descendant, aussitôt elle la baisse. Le 
Buddha surgit de terre [pour se faire voir], mais elle se couvre 
le visage des mains et ne veut pas voir le Buddha 1 . Le Buddha 
dit alors à Ànanda : « Que puis-je faire encore ? Tout est inutile : 
il y a de ces gens qui ne remplissent pas les conditions requises 
pour être sauvés et qui n’arrivent pas à voir le Buddha ». Voilà 
pourquoi le Buddha a dit qu’il est aussi difficile de rencontrer un 
Buddha qu’une fleur sur l’arbre Udumbara. Il en est du Buddha 
comme de l’eau de pluie (varsajala), facile à trouver en maints 
endroits, mais que les Prêta, toujours assoiffés, n’atteignent ja¬ 
mais 2 . 

Vous dites que sur 91 Kalpa, trois seulement eurent un Buddha. 
Ceci vaut pour un univers de Buddha pris séparément, mais ne 
vaut pas pour tous les univers de Buddha pris en bloc. De même, 
l’autre affirmation, qui veut que « les autres Kalpa furent vides, 
privés de Buddha et misérables », ne s’applique qu’à un univers 
de Buddha pris séparément, et non pas à tous les autres univers 
pris en bloc. C’est pourquoi nous affirmons l’existence des Buddha 
des dix régions. 

Arguments en faveur de la pluralité des Buddha. 

En outre, dans les textes des érâvaka, les Buddha des dix régions 
interviennent, mais ces textes vous ne les comprenez pas. 

1. Il est dit dans le Tsa a han king (Samyuktâgamasütra) 3 : 

« Quand il pleut à verse, les gouttes de pluie ( bindu) sont si serrées 
qu on ne peut pas les compter. Il en est de même pour les univers 
(lokadhâtu). Je vois dans la région de l’Est (pûrvasyâm disi) 
d’innombrables univers naissant, subsistant ou périssant. Leur 
nombre est très grand et défie le calcul. Il en est de même dans 
les dix régions. Dans ces univers des dix régions, d’innombrables 

1 Noter qu’il n'y a aucune mauvaise volonté chez cette femme. Le texte ne dit pas 
qu elle ne veut pas voir le Buddha, mais simplement qu’elle est incapable de le voir 
parce que ses mérites sont insuffisants. 

2 Sur le tourment des Prêta soumis au supplice de Tantale, voir p. ex. Sütrâlam- 
kâra, tr. Huber, p. 99-100. 

2 Je n ai pas découvert ce sütra dans T 99 oh il doit pourtant se trouver. Sauf 
erreur, il manque dans le Samyutta pâli. 
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êtres (sattva) subissent la triple douleur physique (kâyaduhkha) 

_la vieillesse (jarâ), la maladie (vyâdhi) et la mort (marana) 

—, la triple douleur mentale (cütaduhkha) —le désir (râga), la 
haine (dvèsa) et la sottise (moha) —, et la triple douleur des re¬ 
naissances (punar bhavadtihkha) — renaissance parmi les damnés 
(naraka), les Prêta ou les animaux (tiryagyoni) —. Tous ces 
univers comptent trois espèces d’hommes : inférieurs (avara), 126 a 
moyens (madhya) ou supérieurs (agra). Les hommes inférieurs 
sont attachés (sakta) au bonheur présent, les hommes moyens 
au bonheur futur, les hommes supérieurs cherchent le Chemin ; 
ils sont remplis de bienveillance (maitrï) et de compassion (ka- 
runû) et ont pitié des êtres ». Lorsque les causes et les conditions 
[requises à la venue d’un Buddha] sont présentes, pourquoi l’effet 
[à savoir la venue d’un Buddha] ne se produirait-il pas ? Le Buddha 
a dit que «s’il n’y avait pas de vieillesse, de maladie et de mort, 
les Buddha n’apparaîtraient pas» 1 . C'est parce qu’on voit les 
hommes tourmentés par la vieillesse, la maladie et la mort qu on 
prend la résolution (pranidhâna) de devenir Buddha pour sauver 
tous le* êtres, guérir leurs maladies mentales et les retirer de la 
douleur des renaissances. Or, précisément ces univers des dix 
régions présentent tous les causes et les conditions requises a la 
venue du Buddha (buddhafirâdurbhâva). Comment pouvez-vous 
dire que notre univers est le seul à posséder un Buddha et que 
les autres n’en ont pas ? Vous méritez aussi peu de créance que 
l’homme qui dirait : « Ici, il y a du bois, mais il n y a pas de feu , 
le sol est humide, mais il n’y a pas d’eau ». Il en va de même pour 
le Buddha. Ces êtres subissent dans leurs corps les douleurs de 
la vieillesse (jarâ), delà maladie (vyâdhi) et de la mort (marana) , 
leur esprit est sujet aux maladies du désir (râga), de la haine 
(dvesa) et de la sottise (moha) ; le Buddha apparaît dans le monde 
pour détruire cette triple douleur et introduire les etres dans le 
triple véhicule (yânatraya ). Comment le Buddha n apparaîtrait-il 
pas dans tous les univers où cette douleur existe ? Il serait inexact 
de dire qu’il suffit d’une seule drogue (agada) pour guérir d in¬ 
nombrables aveugles (andhapurusa) [et par conséquent d un 
seul Buddha pour guérir d’innombrables êtres]. Donc il faut néces¬ 
sairement que les Buddha des dix régions existent. 

1 Anguttara, V, p. 144 : Tayo bhikkhave dhammâ loke na samvijjeyyum, naTathâ- 
gato loke uppajjeyya araham sammâsambuddho ... Katame tayo ? Jâti ca jarâ ca 
maraxtail ca. 
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2. En outre, dans le Tch’ang a han (Dïrghâgama), un sütra dit 1 : 
« Il y avait un roi des Asura, gardien de la région Nord ; avec 
» plusieurs centaines de koti d’Asura, il se rendit, durant l'a der- 
» nière veille de la nuit, auprès du Buddha et, ayant salué de la 
» tête les pieds du Buddha, il se tint de côté ; lançant un éclat 
» pur, il illumina tout le Jetavana d’une grande lumière. Joignant 
» les mains, il loua le Buddha par ces deux stances : 

« Grand héros, je prends mon refuge en toi ! 

» Buddha, le plus grand parmi les bipèdes, 

» Ce que tu connais par l’œil de la sagesse 

» Les dieux ne peuvent pas le comprendre. 

» Qu’ils soient passés, futurs ou présents, 

» Je m’incline devant tous les Buddha, 

» Prenant aujourd’hui mon refuge dans le Buddha, 

» Je rends également hommage aux Buddha des trois temps ». 

Dans ces stances, il est question des Buddha des dix régions ; 
le roi des Asura incline la tête devant les Buddha des trois temps ; 
ensuite, et plus particulièrement, il prend son refuge dans le buddha 
Sàkyamuni. Si les Buddha actuels des dix régions n’existaient 
pas, il prendrait seulement son refuge dans le buddha Sâkyamuni 
et ne dirait rien des autres Buddha passés (atïta), futurs (anâgata) 
et présents (pratyutpanna). C’est pourquoi nous affirmons l’exis¬ 
tence des Buddha des dix régions. 

3. En outre, s’il y a eu, dans le passé, d’innombrables Buddha, 
s il y aura, dans le futur, d’innombrables Buddha, il doit aussi y 
avoir, dans le présent, d’innombrables Buddha. 

4. En outre si, dans les textes des Srâvaka, le Buddha avait 
parlé des Buddha incalculables (asamkhyeya) et innombrables 
(apramâna) des dix régions, les êtres se seraient dit : « Puisque 
les Buddha sont si faciles à trouver, il n’est pas nécessaire de 
chercher avec zèle la Délivrance (vimoksa). Si nous ne rencontrons 
pas ce Buddha-ci, nous en rencontrerons un autre plus tard ». 
Par paresse (kausïdya), ils ne chercheraient pas leur salut avec dili¬ 
gence. Une gazelle qui n’a encore jamais reçu de flèche (sara) ne con- 

126 b naît pas la crainte (bhaya) ; mais, quand elle a déjà reçu une flèche, 

1 C’est le début de VÂtânâtikasütra en sanskrit dont j’ai donné le texte plus haut 
p. 301, n. i. 



elle s’enfuit en bondissant [à l’approche du chasseur]. De même 
les hommes qui connaissent les douleurs de la vieillesse (jard), 
de la maladie (vyâdhi) et de la mort (marana) et qui entendent 
dire qu’il n’y a qu’un seul Buddha très difficile à rencontrer, éprou¬ 
vent de la crainte, s’efforcent avec énergie (vlrya) et arrivent 
rapidement à échapper à la douleur. C’est pourquoi le Buddha, 
dans les textes des Srâvaka, n’a pas parlé de l'existence des Buddha 
des dix régions, mais il n’a pas dit non plus qu’ils n’existaient pas. 

5. Si les Buddha des dix régions existent et si vous niez leur 
existence, vous commettez un péché à rétribution immédiate 
( dnantarydpatti). Par contre, si les Buddha des dix régions n’existent 
pas et que néanmoins j’affirme leur existence, rien qu’à produire 
la notion de Buddha infinis en nombre ( apramânabuddhasamjnâ), 
je gagne le mérite qui consiste à leur rendre hommage (satkàra- 
putitya). Pourquoi cela ? Parce que c’est la bonne intention (ku- 
salacitta) qui fait la grandeur du mérite. Ainsi, dans la concen¬ 
tration de la bienveillance (maitrïciüasamddhi) , on considère 
tous les êtres et on les voit tous heureux ; bien qu’il n’y ait pas 
d’avantage réel pour les êtres [à être considérés comme heureux], 
l’homme qui les considère de la sorte avec bienveillance gagne 
un mérite immense. Il en va de même pour [celui qui pose] la 
notion de Buddha des dix régions. 

Si les Buddha des dix régions existent réellement et qu’on nie 
leur existence, on commet le péché extrêmement grave de s’atta¬ 
quer aux Buddha des dix régions. Pourquoi ? Parce qu’on s’attaque 
à une chose vraie. L’homme ne voit pas ces Buddha avec son 
œil de chair (mdmscicaksus)', mais si, rien que par la foi (cittapra- 
sâda), il affirme leur existence, son mérite (ptènya) est immense. 
Au contraire, s’il nie en pensée leur existence, alors que ces Buddha 
existent réellement, son péché (âpatti) est très grave. Si donc 
l’homme, de par ses propres lumières, doit croire à l’existence 
[des Buddha des dix régions], comment pourrait-il ne pas y croire 
lorsque le Buddha en personne a proclamé dans le Mahâyâna 
l’existence de ces Buddha ? 

Grand nombre de Sauveurs, mais petit nombre d’élus. 

Question. — S’il y a, dans les dix régions, un nombre immense 
de Buddha et de Bodhisattva, pourquoi ne viennent-ils pas [au 
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secours] des êtres qui, à l'heure actuelle, tombent en si grand 
nombre dans les trois destinées mauvaises (durgati) ? 

Réponse. — 1. Parce que les péchés (âpatti) de ces êtres sont 
trop graves h Même si les Buddha et les Bodhisattva venaient 
[à leur secours], les êtres ne les verraient pas. 

2. De plus les Buddha du Coips de la loi (dharmakâyabuddha) 
lancent sans cesse des rayons (rasmi) et prêchent sans cesse la 
loi, mais à cause de leurs péchés, ces êtres ne les voient pas et 
ne les entendent pas. Ainsi, lorsque le soleil (sürya) se lève, les 
aveugles (andha) ne le voient pas; lorsque la foudre (vajra) 
secoue la terre, les sourds (badhira) ne l'entendent pas ; de même 
le Corps de la loi (dharmakâya) lance sans cesse des rayons et 
prêche sans cesse la loi, mais les êtres qui ont accumulé péchés 
(âpatti) et souillures (mata) au cours d’innombrables Kalpa ne 
le voient pas et ne l'entendent pas. Si le miroir (üdaréa) est clair 
ou l’eau (jala) limpide, on peut y voir son image ; mais si le miroir 
est souillé ou l'eau troublée, on ne voit rien ; de même les êtres 
dont la pensée est pure voient le Buddha, tandis que ceux dont 
la pensée est impure ne le voient pas. Bien qu'à l'heure actuelle, 
les Buddha et les Bodhisattva des dix régions viennent sauver les 
êtres, on n’arrive pas à les voir. 

3. En outre, le buddha Sàkyamuni, né dans le Jambudvïpa, 
demeurait à Kapilavastu, mais allait fréquemment faire un tour 
dans les six grandes villes de l'Inde orientale 1 2 . Un jour, il alla 
en volant dans l'Inde du Sud, dans la demeure du vailéya Yi eut 
(Kotikarna), dont il reçut les hommages 3 . Un autre jour, il alla 


1 Comparer Samdhinirmocana, IX, § 25 : Si les Bodhisattva disposent de richesses 
inépuisables, s'ils sont compatissants, comment y a-t-il encore des miséreux par le 
monde ? C'est uniquement la faute aux péchés des êtres. S’il n'y avait pas les péchés 
des êtres pour s’opposer à leur bonheur, comment y aurait-il des miséreux par le 
monde, puisque les Bodhisattva ne songent qu’à secourir les autres et disposent de 
richesses inépuisables ? Il en va comme des Prêta torturés par la soif : ils voient 
l’eau de l’océan se tarir devant eux. Cette torture n’est pas imputable à l'océan, elle 
est due à la rétribution des péchés commis par les Prêta. De même ici, la souffrance 
des miséreux n’est pas imputable à cet océan qu’est la générosité des Bodhisattva, 
mais uniquement à ces actes démoniaques que sont les péchés des êtres. 

2 Les fréquents séjours du Buddha dans les six grandes villes de l’Inde orientale et 
sa préférence pour Râjagrha et éràvastï ont été signalés plus haut, p. 169-179. 

3 Le Voyage du Buddha dans VInde du Sud et sa réception par Kotikarna. — La 
légende de Kotikarna dans les Vinaya a été étudiée par S. Lévi, Sur la récitation 
primitive des textes bouddhiques, JA, Mai-juin 1915, p. 401-417. Les sources sont 
Vinaya pâli, I, p. 194 sq. ; Udâna, p. 57 sq. ; Vinaya des Mülasarvâstivâdin, T 1447» 
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dans l'Inde du Nord au royaume des Vue tche ; il y soumit le 
roi-dragon A po lo (Apalâla) ; puis, allant à l’Ouest du royaume 
des Yue tche , il soumit la Ràksasï, séjourna dans sa grotte (gnhâ) 

k. 1, p. 1048C-1053C (correspond exactement au Kotikarnâvadâna du Divya, p. 1-24) ; 
Vinaya des Sarvàstivàdin, T 1435, k. 25, p. 178 a-182 a ; Vinaya des Mahïéàsaka, 
T 1421, k. 2i f p. 144 a ; Vinaya des Dharmagupta, T 1428, k. 39, p. 843 b. 

Dans toutes ces sources, Kotikarna est le disciple de Mahàkâtyàyana. Maître et 
disciple résident dans le royaume d’Avanti, capitale Ujjayinï, sur le plateau de 
Mal va. Le royaume est appelé, dans le Vinaya pâli et l’Udàna, Avanti ; dans les 
Vinaya des Dharmagupta et des Mahïsàsaka, Aépakâvanti ; dans le Vinaya des 
Sarvàstivàdin, Aàmakâvanti \ dans le Vinaya des Mülasarvâstivâdin, Aêma Apa- 
rântaka. — Kotikarna va rendre visite au Buddha qui se trouve à éràvastï, au Jeta- 
vana (ou, selon le Vin. des Dharmagupta, à Râjagrha sur le Gfdhrakütaparvata). 
Il se prosterne devant le Buddha et s’assoit de côté. Le Buddha l’accueille avec le 
cérémonial coutumier. Ànanda prépare la couche de Kotikarna dans la cellule du 
Buddha. Le Buddha rentre dans sa cellule après minuit, et Kotikarna l’y suit. A 
la demande du maître, Kotikarna récite l’Arthavarga, et le Buddha le félicite, 
Kotikarna fait part au Buddha des difficultés que rencontre l’observation du règle¬ 
ment monastique dans les pays excentriques ; le Buddha permet que, dans le pays 
du Sud et l’Avanti, où les moines sont peu nombreux, cinq religieux procèdent à 
l’ordination ; il autorise aussi l’usage constant des bains et des souliers. 

Il est donc établi sur les textes que Kotikarna se rendit un jour de l’Avanti à 
éràvastï (ou à Râjagrha) pour faire la connaissance du Buddha. Par contre, les sour¬ 
ces ne disent pas que le Buddha soit jamais allé dans l’Avanti, ou ailleurs, pour 
rendre sa visite à Kotikarna. Et pourtant le Mpps est formel : « Un jour le Buddha 
alla en volant dans l’Inde du Sud, dans la demeure du vaisya Kotikarna, dont il 
reçut les hommages ». Mais le Mpps se trompe. Voyons en quoi consiste son erreur 
et essayons de l’expliquer. 

а. Il est faux que le Buddha se soit jamais rendu chez Kotikarna dans l’Avanti, 
mais il est exact qu’il a visité l’Inde du Sud. Sur l’invitation de Pürna et de ses frères, 
il se rendit à éürpàraka (voir ci-dessus, p. 343, n. 1), capitale du éronàparânta 
(Konkan septentrional). Le voyage est raconté dans le Vinaya des Mülasarvàstivà- 
din, T 1448, k. 3, p. 14 b 23 — 17 a 21 ; Divyâvadàna, p. 46-55 (tr. Burnouf, Intro¬ 
duction, p. 234-245) ; Papanca, V, p. 90-92 ; Sàrattha, II, p. 378-379. Le Buddha 
partit par voie des airs avec cinq cents Arhat. Il convertit en chemin cinq cents 
veuves, cinq cents rsi et le sage Vakkalin. Il atterrit à éürpàraka dans le palais de 
santal (candanamâla prâsâda) qu’il changea en cristal. Au retour, il convertit les 
rois des Nâga, Krsna et Gautamaka, et, selon les sources pâlies, il laissa sur le bord 
de la rivière Nammadâ (actuellement Nerbudda) l’empreinte de son pied. De là, 
il se rendit dans l’univers Marïcika pour convertir Bhadrakanyâ, la mère de Maud- 
galyâyana. Enfin, avec la rapidité de la pensée, il rentra à éràvastï, au Jetavana. 

б. Il n’y a pas de doute que c’est à ce voyage que le Mpps fait allusion quand 
il dit que le Buddha alla, en volant, dans l’Inde du Sud. Mais pourquoi dit-il que le 
Buddha se rendit dans la demeure de Kotikarna alors que le Buddha a été reçu 
par Pürna ? Probablement parce que éürpàraka, la ville de Pürna, est située dans 
le éronàparânta et que le surnom de Kotikarna, est érona (en pâli, Sona Kotikanna). 
Le Mpps n’est pas le seul à avoir rapproché le nom du pays et le surnom du héros. 
Tandis que dans les autres Vinaya, que nous avons analysés plus haut, Kotikarna 
est disciple de Mahàkâtyàyana et originaire de l’Avanti, le Vinaya des Mahâsâm- 
ghika, T 1425, k. 23, p. 415 c, en fait un disciple de Pürna et le fait habiter dans 
le Chou na (éronàparânta). 


54 & 


[k. 9, p. 126 c] 

et jusqu'à présent l'ombre du Buddha est restée telle quelle : 
126 c ceux qui entrent à l’intérieur de la grotte et regardent ne voient 
rien, mais une fois sortis de l'orifice, ils voient de loin des rayons 
(rasmi). Enfin le Buddha se rendit en volant au Ki pin (Kapi- 
éa ?) sur la montagne du rsi Li po t’o (Revata) ; se tenant dans 
l’espace, il soumit ce rsi. Le rsi lui dit : «J'aime à demeurer ici ; 
je voudrais que le Buddha me laisse de ses cheveux (keéa) et 
de ses ongles (nakha) de Buddha », et il éleva un stüpa pour leur 
rendre ses hommages. Ce stüpa subsiste encore aujourd'hui ; au 
pied de cette montagne, se trouve le monastère (vihâra) de Li 
yue , à prononcer Li po t’o (Revata) 1 . 

1 Le voyage du Buddha dans le Nord-Ouest de l’Inde. — Le Mppé se contente de 
rappeler brièvement les incidents les plus marquants : la soumission du dragon 
Apalâla, la conversion de la Râksasï et le miracle de l'Ombre, la conversion de Re¬ 
vata. — Le cycle d’Asoka n’est guère plus prolixe ; il ne signale que quatre incidents : 

Tsa a han, T 99, k. 23, p. 165 b : « Quand le Buddha fut sur le point d'entrer dans 
le Nirvana, il convertit le roi-dragon Apalâla, le maître-potier (kumbhakâra), le 
Candâla, le dragon Gopali ; puis il se rendit au royaume de Mathurâ ». 

Divyàvadàna, p. 348 (texte corrompu) : Yadâ Bhagavân parinirvâriakdlasamaye 
’palàlanâgam vinïya kumbhakârïm Candâlïm Gopâlïm ca tesâm Mathurâm anu- 
prâptah. 

A yu wang tchouan, T 2042, k. 1, p. 102 b, ajoute quelques indications géographi- 
phiques : « Jadis, quand le Buddha se trouvait au royaume de Ou tch’ang (Uddiyâna), 
il soumit le dragon A po po (Apalâla). Dans le royaume de Ki pin (probablement, 
Kapisa et non Cachemire comme le veut M. Przyluski, Asoka, p. 245) il convertit 
le maître fan tche (brahmacârin). Dans le royaume de K’ien t’o wei (Gandhàra), il 
convertit le tchen t’o lo (candâla). Dans le royaume de Gandhàra, il soumit le bœuf- 
dragon (gonâga, c’est-à-dire Gopâlanàga). Là-dessus, il se rendit dans le royaume 
de Mathurâ ». 

Le voyage est raconté en détail dans le Vinaya des Mülasarvâstivâdin, Ken pen 
chouo... yao che, T 1448, k. 9, p. 40 b 6-41 c 1. A la traduction qu’en a donnée M. 
J. Przyluski, Le Nord-Ouest de l’Inde, JA, nov.-déc. 1914, p. 510-517, il faut ajou¬ 
ter les remarques judicieuses, touffues, de M. S. Lüvi, dans son Catalogue géogra¬ 
phique des Yaksa, JA., janv.-févr. 1914, passim. 

Avec quelque bonne volonté, il est loisible de retracer les grandes étapes de ce 
voyage en prenant pour cadre le Vinaya des Mülasarvâstivâdin et en y introduisant 
les renseignements fournis par le Mpps, le Kouan fo san mei (T 643) et surtout les 
pèlerins chinois Fa hien (dans Kao seng fa hien tchouan, T 2085), Son g Y un (dans 
Lo yang k’ie lan ki, T 2092) et Hiuan tsang (dans Si yu ki, T 2087, et Ta ts’eu ngen 
sseu san tsang fa che tchouan, T 2053), qui visitèrent l'Inde du N-O respectivement 
vers les années 399, 520 et 630. Pour plus d’objectivité, je me référerai directement 
aux sources et non aux traductions de Legge et de Giles (pour Fa hien), de Cha- 
vannes (pour Song Yun), de Sx. Julien, Beal et Watters (pour Hiuan tsang). 
Malgré sa date tardive, l’Avadânakalpalatâ, ch. 54-57 (éd. Mitra, II, p. 110-151) 
mérite toute l’attention que M. P. Demiéville lui a consacrée dans son étude 
sur les Versions chinoises du Milindapanha, BEFEO, XXIV, 1924, p. 36-43* 
Les splendides découvertes de M. Foucher en pays gréco-bouddhique et les travaux 
de la délégation archéologique française en Afghanistan permettent de suivre les 
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Si des hommes qui sont nés dans le même pays que le Buddha 
ont pu ne pas le voir, que dire alors des étrangers ? Donc, ce n’est 
pas parce qu’on ne voit pas les Buddha des dix régions qu’on 
peut dire qu’ils n’existent pas. 

traces du Buddha sur les cartes qu’ils ont dressées. Cf. A. Foucher, Notes sur la 
géographie ancienne du Gandhàra, BEFEO, I, 1901, p. 322-369 ; Notes sur l’itinéraire 
de Hiuan tsang en Afghanistan, Études asiatiques, Paris, 1925 ; De Kâpisï à Pushka- 
ravati, BSOS, VI, p. 341-348 ; J. Barthoux, Les Fouilles de Hadda, Paris, 1933, 
p. 4 : carte du district de Jelâl-Âbâd. 

Selon le Vinaya des Mülasarvâstivâdin (Z. c.), le Buddha, après avoir franchi 
l'Indus vers l’Ouest mit neuf étapes pour traverser l’Uddiyàna, le Lampâka et 
arriver aux environs de Peshawar. 

I re étape. — Dans le royaume des Yue tche (Mpps, p. 126 b), en Uddiyâna (A 
yu wang tchouan, p. 102 b), près des sources du Swât (Si yu ki, p. 882 b), il soumet 
le nâga Apalâla. Nous avons étudié plus haut, p. 188, n. r, les légendes relatives 
à ce serpent et nous avons vu qu'exception faite pour le P’ou sa pen hing king, 
T 155, k. 2, p. 116 b-c, qui le situe dans l'étang de Yeou lien, près de Ràjagrha, les 
autres sources le localisent dans le N.-O. 

Le Vinaya des Mülasarvâstivâdin (/. c.) fournit un récit détaillé de la lutte entre 
le Buddha et le dragon : Le Buddha, accompagné de Vajrapàni, arrive dans le palais 
d’Apalàla, Furieux, le roi-dragon s'élève dans les airs et fait pleuvoir une averse de 
grêle et de mottes de terre. Le Buddha, entré dans la méditation de bienveillance, 
change les grêlons et les mottes de terre en parfums divers. Le dragon s’empresse 
de lancer sur lui des armes qui se transforment aussitôt en fleurs de lotus. Apalâla 
répand alors un nuage de fumée que le Buddha combat par un autre nuage de fu¬ 
mée Vajrapàni, sur l’ordre du Buddha, détruit avec sa massue la cime de la monta¬ 
gne qui s’écroule et comble le lac du dragon. Pour empêcher celui-ci de s’enfuir, 
le Buddha fait j aillir des flammes de toutes parts. Apalâla se réfugie auprès du Buddha 
où le sol était tranquille et frais. Dompté, il prend son refuge dans le triple Joyau. 

La soumission d’Apalâla est représentée sur les bas reliefs du Gandhàra (Fou¬ 
cher, Art Gréco-bouddhique, I, flg. 270-275) et les pèlerins chinois Fa hien (p. 858 a), 
Song Yun (p. 1020 a) et Hiuan tsang (p. 882 c) ajoutent encore quelques détails : 
ils ont noté l’endroit où le Buddha fit sécher son kâsâya mouillé par le dragon, la 
pierre où il laissa l’empreinte de son pied, la source où il mâchonna une petite bran¬ 
che de saule qui, plantée en terre, se développa aussitôt et devint un grand arbre. 

II e étape. —- Conversions de Rsi et de Yaksa dans les villages de Tsiu lou (en 
tib. Yul gnis grogs su) et de Kanthâ, qu’il faut certainement situer sur le cours su¬ 
périeur du Swât. 

III e étape. — Séjour dans la ville du Grenier à riz qui n'est autre que Mang- 
laor, en sanskrit Mangalapura, le Mon g kie li de Hiuan-tsang (p. 883 b), capitale des 
rois de l’Uddiyâna. C’est là qu’au dire du Vinaya des Mülasarvâstivâdin (l. c.) et 
de Hiuan-tsang (p. 884 a), le Buddha guérit et convertit la mère du roi Uttarasena. 

Il semble bien qu'après cette troisième étape le Buddha, marchant, ou plutôt 
volant, en direction du S-O, se rendit directement au Lampâka (Lamghan), district 
de l’Afghanistan situé sur le cours moyen de la rivière Kubhâ, (Kâbul). Ses villes 
principales sont Nagarahàra (Jelâl-Âbâd) et Hadda (cf. J. Barthoux, Les fouilles 
de Hadda, I et III, Paris, 1933). Il a pour voisin à l’est le Gandhàra, berceau de 
l’art gréco-bouddhique, rendu célèbre par les travaux de M. Foucher ; à l’ouest, 
le Kapiéa, capitale Kâpisï (Begram), illustré par les travaux de la délégation archéo- 


55 ° 


[k. 9, p. 126 c] 


55i 


4. En outre, le bodhisattva Mi lô (Maitreya), malgré sa grande 
bienveillance (maitrï), reste dans son palais céleste et ne vient 
pas jusqu’ici. Mais, parce qu’il ne vient pas, peut-on dire qu’il 

logique française en Afghanistan (cf. J. Hackin, Recherches archéologiques à Begram, 
2 vol., Paris, 1939 ; J. Hackin et J. Carl, Recherches archéologiques au Col de Khair 
khaneh t Paris, 1936). Notons que le Lampâka, longtemps tributaire du Kapisa 
(cf. Hiuan tsang. Si yu ki, k. 2, p. 878 b), est souvent confondu avec lui dans les textes. 

IV e étape. — Ville de Revata (ch. Li yi to, tib. Dban ldan) où le Buddha convertit 
le maître potier (kumbhakâra), ainsi qu'il est longuement raconté dans le Vinaya des 
Mülasarvâstivâdin ( l . c.). Nous avons vu que l'A yu wang tchouan situe la conver¬ 
sion de ce maître brahmacârin dans le Ki pin. M. Przyluski, Légende d’Aêoka, 
p. 245, croit que Ki pin désigne ici le Cachemire, mais nous avons de bonnes raisons 
de penser qu'il s’agit plutôt du Kapiéa-Lampâka. La chose n’est pas impossible, 
car si << il est certain que, dans les traductions des textes bouddhiques antérieures 
à l’an 600, Ki-pin répond toujours, quand nous avons un texte sanskrit parallèle, à 
Kaémïra et non à Kapisa... il n’est pas impossible théoriquement que Ki-pin ait 
désigné d’abord Kapiéï ». (P. Pelliot, Tokharien et Koutchêen , JA, janv.-mars 
*934> P- 39 en note). 

Le Mpps nous apprend ici que le rsi Revata construisit sur une montagne du Ki 
pin un stüpa contenant des cheveux et des ongles du Buddha et qu’au pied de cette 
montagne se trouvait encore de son temps le vihâra dit de Revata. * 

Or Fa hien (p. 859 a) rencontra à 400 pas de la grotte de l’Ombre du Buddha, 
situee a un demi yojana de Nagarahâra, un stüpa élevé sur les cheveux et les ongles 
du Buddha. Hiuan tsang (Si yu ki, p. 879 a) découvrit ce même stüpa au côté nord- 
ouest de la grotte ; il contenait, dit-il, des cheveux et des ongles du Tathâgata. Song 
Yun (p. 1021 c) signale également à Nagarahâra des reliques insignes contenant la 
dent et les cheveux du Buddha. Il ne peut s’agir là que du stüpa élevé par Revata 
et des reliques réunies par lui lors de sa conversion. 

Donc le stüpa et le vihâra de Revata se trouvent à proximité de Nagarahâra, 
et la montagne du Ki pin dont il est question ici est à chercher dans le Kapisa- 
Lampàka et non au Cachemire. 

Le monastère de Revata (en chinois Li yue ou Li po t*o ) était célèbre. Dans la 
légende d’Asoka (Divyâvadàna, p. 399 ; Tsa a han, T 99, k. 23, p. 169 a-b ; A yu 
wang tchouan T 2042, k. 2, p. 105 a ; A yu wang king, T 2043, k. 3, p. 139 c), le grand 
empereur, dans un transport mystique, invite à venir à lui les sages pleins de ferme¬ 
té qui habitent l’agréable ville de Kasmïra ou qui résident dans les vihâra du Tà- 
masavana, du Mahàvana et de Revataka. L’agréable ville de Kaémïra, comme 
son nom l’indique, est au Cachemire; le Tâmasavana et le Mahàvana (Sounigrâm) 
sont situés dans l’Uddiyàna (cf. Hiuan-tsang, Si yu ki, T 2087, k. 4, p. 889 b ; k. 3, 
p. 883 a) ; quant au Revataka, nous le placerons dans le Kapiéa. Ce dernier jouissait 
auprès des fidèles d une grande vénération. Le Sütràlamkàra, tr. Huber, p. 429, 
signale le cas d’un pauvre homme et d’une pauvre femme du Ki pin (Kapiéa) qui 
allèrent jusqu’à se vendre eux-mêmes pour faire des offrandes aux religieux 
du monastère de Revata. 

Ajoutons de suite que les Revata sont nombreux dans l’hagiographie bouddhique : 
le dictionnaire des noms propres de Malalasekera, II, p. 751-755, n’en compte pas 
moins d une dizaine, et la liste n’est pas complète. Il y avait notamment dans un 
monastère du Cachemire un Revata, ou plutôt un Raivataka, qui fut le héros d’un 
avadâna raconté dans le 105 e ch. de l’Avadânakalpalatà, éd. S. C. Das, II, p. 979 : 
purâ Raivatako nâma Kâémïresu êucivratah [ 
bhikçuh Éailavihâre ’bhüt sarvabhütadayàérayah || 
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n’existe pas ? Si on trouve étrange que Maitreya, qui est si proche 
[de nous], ne vienne pas, comment pourrait-on s’étonner de ce 
que les Buddha des dix régions, qui sont si éloignés, ne viennent 
pas [chez nous] ? 

« Il y avait jadis, chez les Cachemiriens, dans le Monastère du Rocher, un moine 
aux vœux purs nommé Raivataka, support miséricordieux de tous les êtres ». 

La Vibhâsâ, T 1545, k. 125, p. 6540-655^ raconte au long sa mésaventure : Autre¬ 
fois dans le royaume de Kia chô mi lo (Kaémïra), il y avait une capitale nommee 
Pi lo tck’a (Biratha). Non loin de la ville, se trouvait un monastère (samghârâma), 
le Che yai (éailavihâra), où habitait un bhiksu-Arhat. Un jour, il était en train de 
teindre son froc, quand un homme s'approcha de lui et lui demanda s’il n’avait pas 
vu son veau. Sur la réponse négative du bhiksu, il examina l’innocente cuvelle : 
la fatalité,ou plutôt la loi du karman, voulut que l’homme prit le froc du moine pour 
une peau de bœuf, la teinture pour du sang, les plantes tinctoriales pour delà viande 
et la cuvelle pour une tête de bœuf. Le bhiksu fut jeté en prison par le roi, et ses 
disciples ne s’en soucièrent pas. Après de longues années, ils vinrent quand même 
le réclamer au roi en protestant de son innocence. Quand on vint pour le libérer, 
le bhiksu avait tellement changé qu'on ne le reconnut point ; il fallut crier à haute 
voix dans la prison : « Où es-tu sramana ? par faveur royale tu es libre ». Le bhiksu 
bondit hors de la prison et s’élança dans les airs. A ce spectacle le rci, saisi de re¬ 
mords, s’excusa auprès du bhiksu. Celui-ci affirma qu’il n’avait jamais éprouvé de 
colère contre le roi et recommanda à ses disciples de ne pas lui tenir rigueur. Un 
jeune éràmanera qui n’avait pas entendu ce conseil, maudit intérieurement la mau¬ 
vaise ville qui avait emprisonné son maître durant de longues années. Un Ama- 
nusya ayant deviné sa pensée, fit tomber une pluie de terre qui détruisit complète¬ 
ment la capitale du Cachemire. 

[M. Chavannes, auquel les sources signalées ici ont échappé, a connu l’histoire du 
bhiksu Revata par deux récits incorporés, l’un dans de Kieou tsa p’i yu king, T 206, 
n° 32, k. 1, p. 516 a, l’autre dans le Tsa pao tsang king, T 203, n° 19, k. 2, p. 457 b. 
Il les a traduits dans ses Contes, I, p. 395 > IB, p. 15 _I 7]* 

V e étape . — La ville des Roseaux verts (ch. Louso ; tib. Gsin ma can) où le Buddha 
convertit un Yaksa et sa famille. 

VI e étape. — La ville de Protège-tas (skr. Kütapâla) où le Buddha convertit le 
bouvier (gopâla) et le roi-dragon Sou tchô. Ce passage du Yinaya des Mülasarvâsti- 
vàdin est probablement interpolé ; il faut lire : où le Buddha convertit le roi-dragon 
Gopâla. D'autres sources nous apprennent que le Buddha laissa son Ombre dans la 
grotte du dragon ; voici leur contenu : 

a. Le Vinaya des Mülasarvâstivâdin place à Kütapâla la conversion du roi- 
dragon Gopâla, mais ne mentionne pas la Grotte de l’ombre. 

b. Fa hien et Song Yun décrivent longuement la Grotte de l’ombre qu ils situent 
à Nagarahâra, mais ne disent rien de la conversion du dragon Gopâla. 

c. Hiuan tsang localise à Nagarahâra la conversion du dragon Gopâla et la Grotte 
de l’ombre du Buddha . 

d. Le Kouan fo san mei hai king situe à Nagarahâra la conversion d’un dragon 
qu’il ne nomme pas — et de cinq Râksasï. Il décrit longuement les circonstances 
qui déterminèrent le Buddha à laisser son ombre dans la grotte du dragon. 

e. Le Mppé place à l’Ouest du pays des Yue tche la conversion de la Râksasï et 
la Grotte de l’ombre du Buddha. 

Sous la divergence des détails se cache, à n'en pas douter, une légende identique. 
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5. En outre, si les Buddha des dix régions ne viennent pas 
jusqu’ici, c’est parce que les êtres sont chargés de fautes (âpatti) 
et de souillures (mala) très lourdes et ne remplissent pas les qua¬ 
lités (guna) requises pour voir les Buddha. 

Quelques citations empruntées aux sources précitées convaincront le lecteur : 

Fa hien tchouan, T 2085, p. 859 a 3-7 : « A un demi-yojana au sud de la ville de 
Nagarahâra, on rencontre une grotte en pierre, si on suit la chaîne de montagnes en 
direction du sud-ouest ; c’est là que le Buddha a laissé son ombre. Quand on la 
regarde d'une distance de plus de dix pas, elle a l’apparence de la véritable forme du 
Buddha avec sa couleur or ( suvarnavarna) , ses marques ( laksana ), ses sous-marques 
(anuvyaüjana) , ses rayons (rasmi) et son éclat (prabhâ). Plus on s’approche, plus 
elle s’atténue, comme si c’était une illusion. Lorsque les rois des régions voisines 
eurent envoyé des artistes de métier pour en prendre une copie, aucun d’eux ne 
put y parvenir. Dans ce pays une tradition populaire dit que les mille Buddha 
doivent tous laisser là leur ombre ». 

[Les difficultés qu’éprouvèrent toujours les artistes à reproduire l’image du Bud¬ 
dha sont illustrées par une historiette racontée dans le Vinaya des Mülasarvâstivâ- 
din, T 1442, k. 45, p. 874 a-b ; Divyâvadâna, p. 547 (tr. Burnouf, Introduction, 
p. 304) ; San pao kan ying yao lio you, T 2084, k. 1, p. 827-828 : Rudrâyana, roi 
de Roruka, a fait cadeau à Bimbasâra, roi du Magadha, d’une cuirasse merveilleuse. 
En retour, ce dernier veut lui envoyer un portrait du Buddha, mais les peintres 
chargés de ce travail ne peuvent détacher les yeux de leur divin modèle et leur main 
reste inactive. Le Buddha projette alors son ombre sur une toile; les peintres en 
tracent le contour et ajoutent les couleurs]. 

Song Yun, Lo yang k’ie lan ki, T 2092, k. 5, p. 1021 c-1022 a (d'après les corrections 
et la traduction de E. Chavannes, Voyage de Song Yun , BEFEO, III, 1903, p. 428) : 
« J’arrivai à Nagarahâra où je vis la caverne de l’ombre du Buddha ; il s’y trouve 
une porte tournée vers l'ouest ; si on pénètre dans la montagne à une profondeur 
de quinze pas et qu'on regarde de loin, alors toutes les marques distinctives [du 
Buddha] apparaissent clairement ; si on s’approche pour regarder, elles s’obscurcis¬ 
sent et deviennent invisibles ; si on touche l’endroit avec la main, on ne trouve 
que la paroi de roc ; si on recule graduellement, on recommence à voir le visage se 
dresser d’une manière remarquable ; c'est là un phénomène comme il y en a peu 
dans le monde. En avant de la caverne est une pierre carrée sur laquelle est l’em¬ 
preinte des pieds du Buddha. A cent pas au sud-ouest de la caverne est l’endroit 
où le Buddha lava ses vêtements ». 

Un siècle plus tard, Hiuan tsang eut également l’occasion de visiter la grotte, sur 
laquelle il fournit d'amples détails. Cf. Si yu ki, T 2087, k. 2, p. 879 a (tr. Beal, I, 
P* 93-95 » Watters, I, p. 184) et Vie de Hiuan tsang, T 2053, k. 2, p. 229 c-230 a (tr. 
Beal, Life of Hiuen tsiang, p. 61-62.) Il constate que l’ombre du Buddha, claire¬ 
ment visible autrefois, ne se manifestait plus de son temps qu’en de rares occasions 
et à certaines personnes. La Vie raconte en quelles dramatiques circonstances il 
fut lui-même gratifié de la vision de l’ombre ; c’est une belle page de littérature 
religieuse qu’il faut lire dans l'ouvrage de M. R. Grousset, Sur les traces du Buddha, 
Paris, 1929, p. 93 - 95 * 

Selon Hiuan tsang, la grotte était habitée autrefois par le dragon Gopàla, un 
bouvier qui s’était métamorphosé en nâga pour assouvir une vengeance. Converti 
par le Buddha, il lui avait demandé de demeurer toujours dans sa grotte. Hiuan 
tsang confirme certains points de détail déjà mentionnés par ses devanciers : comme 
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6. En outre, les Buddha [avant de venir] doivent d’abord savoir 
si les racines de bien (kusalamüla) des êtres sont mûres (pakva) 


Fa hien, il connaît la tradition selon laquelle les mille Buddha du Bhadrakalpa doi¬ 
vent laisser leur ombre dans cette grotte ; comme Song Yun, il a vu, à proximité 
de la caverne, l’endroit où le Buddha laissa l’empreinte de ses pieds et lava ses vête¬ 
ments. Il note aussi, à proximité de la grotte, la présence d’autres cavernes « que les 
nobles disciples du Tathàgata avaient occupées comme lieux de méditation ». Or 
nous savons par le Kouan fo san mei hai king que le roi-dragon et ses Râksasï 
avaient construit cinq grottes pour les grands disciples du Buddha. 

Le Kouan fo san mei hai king, T 643, k. 7, p. 679^681 b (tr. J. Przyluski, Le 
Nord-Ouest de VInde, p. 565-568) a été traduit par Buddhabhadra (f 429), peut-être 
originaire de Nagarahâra (Bagchi, I, p. 341, n. 3), donc bien placé pour nous ren¬ 
seigner sur le folklore du Lampâka. Cet ouvrage rempli de détails précis est peut- 
être la source directe du Mpps ; en voici un bref résumé : 

Le Buddha vint au royaume de Na kie ho lo (Nagarahâra), sur la montagne du 
vieux Rsi, dans la forêt fleurie de Jambu, au bord de l’étang d'un dragon veni¬ 
meux, au nord de la source des fleurs de lotus bleus, dans la grotte des Raksa, au 
sud de la montagne A na sseu (Anâsin). En ce temps, dans cette grotte, il y avait 
cinq Raksa qui se changèrent en dragons femelles et s’accouplèrent avec un dragon 
venimeux. Ils faisaient régner la famine et les épidémies dans le pays. Le roi de Na¬ 
garahâra, Puspabhüti, invite le Buddha à purger son royaume de ce fléau, éâkya- 
muni, accompagné d’Ânanda et de quatre grands disciples, se rend sur la montagne 
du Vieux Rsi et, avec l’aide de Vajrapâni et de Maudgalyâyana, soumet le roi- 
dragon et les cinq Râksasï. A leur demande, il consent à séjourner, quelque temps 
dans la grotte de pierre des Râksasï. Lorsqu’il voulut s’en retourner, le roi-dragon 
le supplia de rester toujours avec lui : « Pourquoi me quitter, disait-il, et faire que 
je ne vois plus le Buddha ? Je ferai des mauvaises actions et je tomberai dans une 
mauvaise voie ». Le Buddha le consola : « J’accepte, dit-il, ton invitation. Je resterai 
dans la grotte pendant quinze cents ans ». Le Buddha accomplit alors une série de 
miracles, puis il s’élança et son corps entra dans la pierre. « Les hommes, continue 
le texte, voyaient sa face semblable à un miroir brillant. Les dragons voyaient tous 
le Buddha qui se tenait dans la pierre et dont la clarté transparaissait au dehors. 
Sans sortir de l’étang, ils voyaient constamment le soleil du Buddha. Bhagavat 
était assis, les jambes croisées, à l’intérieur du rocher. Quand les êtres vivants le 
voyaient, c’est en regardant de loin qu’ils pouvaient le voir ; de près, il n’était pas 
visible... L'ombre prêchait aussi la loi » (tr. J. Przyluski). 

Notons pour terminer que M. Foucher a pu identifier la Grotte de l’ombre près 
du village de Tchahâr Bâgh. Le Buddha et les Bodhisattva ont encore laissé leur 
ombre en beaucoup d’autres endroits, notamment à Kausâmbï et à Gayâ (cf. Kern, 
Manual, p. 90-91). Dans cette dernière ville, l’ombre est représentée sur un poteau 
sculpté : « Une cellule rupestre du type ordinaire, un lit de pierre à l’intérieur, indi¬ 
qué en très faible relief ; à droite, deux laïcs, richement vêtus, s’approchent les 
mains jointes. A l’intérieur de la grotte était peint un petit personnage debout, 
tenant un bâton de moine» (Coomaraswamy, La sculpture de Bodhgayâ, p. 37 et 
pl. XLVII, 2). 

VII e étape. — La septième étape conduit le Buddha dans la ville de Nandivar- 
dhana. Selon le Vinaya des Mülasarvâstivâdin, le Buddha y convertit le roi Deva- 
bhüti et sa famille, les sept fils de la Candâlï, le yaksa Protecteur du lac, les nâga 
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et si leurs entraves (sa>myojana) sont minces. C’est après seule¬ 
ment qu’ils viennent ici. Il est dit : 

Les Buddha, par un examen préalable, connaissent les hommes 

Qu’aucun artifice (iipâya) ne peut sauver, 

Ceux qui sont difficiles à sauver ou faciles à convertir, 

Ceux dont la conversion sera lente ou rapide. 

Par des rayons, par les fondements du pouvoir miraculeux 

(rddhipâda) 

Ou par toutes sortes de moyens, les Buddha sauvent les êtres. 

Il y a des rebelles que le Buddha écarte, 

Il y a des rebelles que le Buddha ne protège pas. 

Il a de dures paroles pour les violents, difficiles à convertir; 

Il a de douces paroles pour les doux, faciles à sauver. 

Nonobstant sa bienveillance, sa pitié et son équanimité, 

Il connaît le temps favorable et, dans sa sagesse, il use d’artifices. 

C’est pourquoi, même si les Buddha des dix régions ne viennent 
pas ici, on ne peut pas dire qu’ils n’existent pas. 

7. En outre, si de grands Arhat comme éâriputra, etc., et de 
grands Bodhisattva comme Maitreya, etc., n’ont pas pu connaître 
la sagesse (prajnâ ), les forces (bala), les artifices salvifiques 
(upâya) et les Supersavoirs (abhijnd) du Buddha, comment donc 
les profanes (prthagjana) pourraient-ils les connaître ? 

8. Enfin, quand un être, menacé d’un danger imminent, in- 


Asvaka et Punarvasu, pour lesquels il laissa son ombre dans un lac près de la ville, 
enfin les deux yaksï Nalikà et Nadodayà. 

S. Lévi, qui a réuni une série de références sur la ville de Nandivardhana (cf. 
Catalogue géographique des Yaksa, p. 78), la situe entre Jelâl-Âbâd et Peshawar. 
L'A yu wang tchouan (T 2042, k. 1, p. 102 b), pour autant qu'on y ajoute foi, per¬ 
met de restreindre le champ des recherches, car il situe au Gandhâra la conversion 
de la Candàlï. Cet événement s'étant passé à Nandivardhana, la ville de ce nom 
se trouve quelque part entre la frontière occidentale du Gandhâra et la ville de 
Peshawar. Il est probable que le Buddha, au sortir de Nagarahâra, traversa le Lam- 
pâka en direction de l’est et, par la passe du Khaiber (ou mieux, en volant par dessus 
les monts), pénétra au Gandhâra et arriva à Nandivardhana. 

VIII e et IX e étapes . — Au sortir de Nandivardhana, le Buddha se rendit à la ville 
de Kuntï, où il soumit la yaksï du même nom ; puis au village de Kharjüra, où il 
prédit l’érection du grand caitya de Kaniska. On sait par Hiuan tsang (Si yu ki, 
T 2087, k. 2, p. 879 c), que ce caitya se trouvait à proximité de Peshawar ; les archéo ¬ 
logues ont retrouvé son emplacement dans les tumuli de Shâh-jî-kî-Dhêrî. 



voque de tout son cpeur (ekacittena) les Buddha ou les grands 
Bodhisattva, il arrive parfois que ceux-ci viennent à son secours. 

a. Ainsi à l’ouest des Ta Y ne tche> près du monastère (vihâra) 
du Buddhosnïsa x , dans un canton bouddhique (?), il y avait 
un homme atteint de la lèpre (pdman, kustha) } maladie du 
vent (vdyuvyâdhi) . Il se rendit auprès de la statue (pratimâ) 
du bodhisattva Pien ki (Samantabhadra) ; de tout son cœur 
(ekacittena) il prit en lui son refuge (saranam gatah) et, songeant 
aux qualités (guna) du bodhisattva Samantabhadra, il lui demanda 
de chasser sa maladie. Aussitôt la statue du bodhisattva Sa¬ 
mantabhadra, avec les rayons précieux [qui s’échappaient] de sa 
main en pierre, massa de corps du lépreux, et la maladie disparut. 

b, Dans un pays, il y avait un bhiksu forestier (aranyabhiksu) 
qui récitait beaucoup les Mahâyâna[sütra]. Le roi du pays lui 
présentait toujours sa chevelure (kesa) pour qu’il la foule aux 
pieds. Un bhiksu dit au roi : «Cet homme, ô maharaja, n’a pas 127 a 
beaucoup récité les sütra ; pourquoi lui rends-tu un si grand hom¬ 
mage ? ». Le roi répondit : «Un jour, au milieu de la nuit, j’allai 

voir ce bhiksu et, m’étant rendu chez lui, je le trouvai dans une 
grotte (guhâ) en train de réciter le Fa houa king (Saddharma- 
pundarlkasütra). Je vis un autre homme avec des rayons de cou¬ 
leur or (suvarnavmnarasmi) et monté sur un éléphant blanc 
(svetagaja) qui, les mains jointes (krtdnjali), rendait ses hommages 
au bhiksu. Quand je m’approchai, il disparut. Je demandai alors 
au vénérable (bhadanta) pourquoi l’homme aux rayons d’or 
avait disparu à mon arrivée. Le bhiksu me répondit : C’est le 
bodhisattva Pien ki (Samantabhadra) ; ce bodhisattva avait fait 
la déclaration suivante : « Chaque fois qu’un homme récitera le 
Saddharmapundarlkasütra, je viendrai sur un éléphant blanc lui 
donner l’instruction (avavüda) » 2 . Comme je récitais le Saddhar- 

1 II s'agit de la relique précieuse de Yusnïsa, os formant la protubérance crânien¬ 
ne du Buddha ; elle se trouvait à Ht lo (Hadda) à environ cinq milles vers le sud de 
Nagarahâra (Jelâl-Âbâd). Les pèlerins chinois ne manquaient jamais de la visiter 
et ils décrivent en détail les festivités auxquelles elle donnait lieu : Fa hien tchouan, 

T 2085, p. 858 c (tr. Legge, p. 36-38) ; Lo yang k’ie lan ki, T 2092, k. 5, p. 1021 c 
(tr. Chavannes, BEFEO, III, 1903, p. 427-428) ; Si yu ki, T 2087, k. 2, p. 879 a 
(tr. Beal, I, p- 96 ; Watters, I, p. 195-198) ; Yi tsing, Religieux éminents, tr. Cha¬ 
vannes, p. 24, 79, 105. 

2 Cette promesse avait été faite par Samantabhadra lorsque, quittant la terre du 
buddha Ratnatejobhyudgataràja, il s’était rendu dans l’univers Sahâ pour rendre 
visite à éâkyamuni sur le Grdhrakütâparvata. Elle est consignée dans le Saddhar- 
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mapundarïkasütra, le bodhisattva Samantabhadra est venu en 
personne» [Note de Kumârajïva : P? en ki dans le Fa houa king 
est nommé P*ou hien, Samantabhadra]. 

c. Enfin, dans un pays, il y avait un bhiksu qui récitait VA mi 
t'o fo king (Amitàbhabuddhasütra) et la Mo ho pan jo po lo mi 
(Mahâprajnâpâramitâ). Lorsqu’il fut sur le point de mourir, il 
dit à ses disciples : «Voici le buddha Amitâbha qui arrive avec 
son grand Samgha » ; il agita son corps, prit son refuge et mourut 
aussitôt. Après sa mort, ses disciples élevèrent un bûcher et le 
brûlèrent. Le lendemain, ils découvrirent dans les cendres (bhastnan) 
la langue (jihvâ) du bhiksu qui n était pas brûlée. Parce qu’il 
avait récité P Amitàbhabuddhasütra, ce bhiksu avait vu venir à 
lui le buddha Amitâbha en personne ; parce qu’il avait récité 
la Prajnâpfiramitâ, sa langue n’avait pu être brûlée 1 . 


mapundarïka, p. 475-476 : ye ca bhagavan paêcime kâle paêcime samaye paêcimâyâm 
paücaêatyâm bhiksavo vâ bhiksunyo vôpâsakà vopâsikâ vaivam sütvântadhârakâ 
evam sütrântalekhakâ evam sütrântamâr gakâ evam sütrântavâcakâ ye paêcime kâle 
paêcime samaye paêcimâyâm pancaêatyàm asmi/i dhavmaparyâye trisaptàham eka - 
vimêatidivasâni ccinkvamàbhivüdhâ abhiyuktâ bhavisyanti tesâm aham sarvasattva- 
priyadarêanam âimabhâvam samdarêayisyâmz. tam eva êvetam saddantam gajavâjam 
abhiruhya bodhisattvaganaparivrta ekavimêadme divase tesâm dhavmabhânakânâm 
cankramam âgamisyâmy âgatya ca tân dhavmabhànakân pavisamhavsayisvâmi sam - 
âdâpayisyâmi samuttejayisyàmi sampvaharsayisyâmi. dhdvanïm caisâm dâsyâmi 
yathâ te dharmabhânakd na kenacid dharsanïyâ bhavisyanti na caisâm manusyâ vâ 
manusyâ vâ ’vatâ/atn lapsyante na ca nâryo ’ pasamharisyanti . vaksâm caisâm ka - 
tisyâmi svastyayanam karisyâmi dandaparihâram karisyâmi visadüsanam kari¬ 
syâmi. 

« Si, a la fin des temps, dans la dernière période, pendant les cinq cents dernières 
années [du Kalpa], ô Bhagavat, des religieux, des religieuses ou des fidèles de l’un 
ou de 1 autre sexe,possédant, écrivant, recherchant, récitant ainsi cette exposition 
de la loi, s appliquaient, en se promenant trois fois sept ou vingt et un jours, à cette 
exposition de la loi, je leur montrerai mon propre corps dont la vue est agréable 
à tous les êtres. Monté sur un éléphant de couleur blanche et armé de six dents, 
environne d'une foule de Bodhisattva, je me rendrai, le vingt et unième jour, au 
lieu où se promènent les interprètes de la loi, et y étant arrivé, j’instruirai ces 
interprètes de la loi, je leur ferai accepter l’enseignement, je les exciterai, je les rem¬ 
plirai de joie et je leur donnerai des formules magiques, de sorte que ces interprètes 
de la loi ne pourront être opprimés par personne ; de sorte qu’aucun être, soit parmi 
les hommes, soit parmi ceux qui n’appartiennent pas à l’espèce humaine, ne trou¬ 
vera l’occasion de les surprendre, et que les femmes ne pourront les entraîner. Je 
veillerai sur eux; j'assurerai leur sécurité, je les protégerai contre le bâton et 
contre le poison » (tr. Burnouf). 

Sur l'éléphant blanc, monture de Samantabhadra, cf. Rouan p’ou hien p'ou sa 
hing fa king, T 277, p. 390 a. 

1 Cf. Hôbôgirin, Amida, p. 25. 
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Ce sont là des faits du temps présent, et les sütra rapportent 
de nombreux cas d’apparition de Buddha et de Bodhisattva. 
Ainsi, en plusieurs endroits, il y a des hommes dont les péchés 
(âpatti), les souillures ( mal a ) et les liens (bandhana) sont légers ; 
ils invoquent de tout dceur (ckacittcnaJ le Buddha j leur foi 
(sraddhâ) est pure et exempte de doute : ils arriveront nécessai¬ 
rement à voir le Buddha, et leur attente ne sera pas frustrée. 

Pour toutes ces raisons, nous savons que les Buddha des dix 
régions existent réellement. 


Sütra : Alors, dans cet univers, il y avait un bodhisattva nom¬ 
mé P'ou ming (Samantarasmi) — (Atha tatra lokadhâtau Saman- 
tarasmir nâma bodhisattvah ). 

Sâstra : Sur le sens du mot Bodhisattva, voir ce qui a été dit 
dans le chapitre consacré à l’éloge du Bodhisattva (ch. VIII). 

Pourquoi ce bodhisattva est-il nommé Samantarasmi ? Parce 
que ses rayons (raêmi) illuminent sans cesse tous les univers. 

Sütra : Voyant ce grand éclat, ce grand tremblement de terre 
et le corps [ordinaire] du Buddha, il se rendit auprès du buddha 
Ratnâkara et lui dit : Bhagavat, quelles sont la cause et la condi¬ 
tion de ce grand éclat qui illumine l’univers, de ce grand tremble¬ 
ment de terre et de l’apparition du corps du Buddha ? (mahântam 
avabhâsam drstvâ tant ca mahântam prthivïcdlam tam ca bhagava- 
tah prâkrtam âtmabhâvam drstvâ, yena bhagavan Ratnâkaras teno- 
pasâmkràmad upasàmkramya tam tathâgatam etad avocat, ko bhaga¬ 
van hetuh kah pratyayo ’sya mahato ’vabhdsasya lokè prddurbhdvdya, 
asya ca mahatah prthivîcâiasya, asya ca tathdgatasya prdkrtâtma- 
bhdvasya samdarsandya ). 

Sâstra : Sur le tremblement de terre, le corps du Buddha et son 
éclat, voir ce qui a été dit plus haut (p. 472 sq.). 

Question. — Le bodhisattva Samantarasmi, qui est le plus véné¬ 
rable et le premier des Bodhisattva, doit connaître par lui-même 
les causes de tout cela. Pourquoi interroge-t-il le Buddha à ce sujet ? 

Réponse. — x. Si grand qu’il soit, le bodhisattva Samantaraémi 
est incapable de connaître la sagesse (prajnâ) et la force miracu¬ 
leuse (rddhibala) du Buddha ; il est comme la lune (candra) dont 
l’éclat, si grand qu’il soit, disparaît au lever du soleil (süryodaya). 
C’est pourquoi il interroge le Buddha. 
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2. En outre, les Bodhisattva désirent toujours voir le Buddha 
et leur cœur est insatiable (asauntwsta). Même sans raison aucune 

27 b ils désirent voir le Buddha ; que dire alors quand ils ont de bonnes 
raisons ? 

3. En outre, le motif [qui pousse Samantarasmi à interroger 
Ratnâkara] ne fait pas de doute. Il n’y a rien d’étonnant à ce que 
le veau (vatsa) suive sa mère ; il est normal que les roitelets vien¬ 
nent saluer le grand roi. De même, les grands Bodhisattva qui ont 
tiré du Buddha des avantages si grands, désirent toujours suivre 
le Buddha. Ainsi, lorsque le bodhisattva Samantaraémi voit ces 
choses, son attention est éveillée : «Ceci, [dit-il], doit être quelque 
chose d’important ». Voyant que les univers incalculables (asam- 
khyeya) et innombrables (aprameya) deviennent visibles les uns 
pour les autres, il interroge le Buddha. 

4. Enfin certains disent : Le bodhisattva Samantarasmi connaît 
[les raisons de ces merveilles] parce qu’il possède lui-même la force 
miraculeuse (rddhibala) ou parce que le buddha Sàkyamuni les 
lui a fait connaître. S il interroge le Buddha, c’est uniquement à 
l’intention des petits Bodhisattva qui ne savent pas. Ces petits 
Bodhisattva, par peur des objections, n’osent pas interroger le 
Buddha , c est pourquoi Samantarusmi interroge à leur place 
Le bodhisattva Samantarasmi dirige l’univers [Ratnâvatï] avec 
ses petits garçons (ddraka) et ses petites filles (dârikd) ; il sait donc 
bien qu ils ne peuvent pas interroger le Buddha. De même qu’un 
grand éléphant (mahdgai a) déracine un grand arbre (mahdvrksa) 
pour permettre aux éléphanteaux (gajapota) d’en manger les feuilles, 
ainsi Samantarasmi, [à la place des petits Bodhisattva], interroge 
le Buddha et lui demande : « Bhadanta, quelles sont la cause et 
la condition de ce grand éclat, de ce grand tremblement de terre 
et de l’apparition du corps du Buddha ? » 


Stitra : Le buddha Ratnâkara répondit à Samantaraémi : Fils de 
famille, dans la région de l’ouest, par delà des univers aussi nom¬ 
breux que les sables du Gange, est situé l’univers nommé So p’o 
(Sahâ). Là se trouve le buddha nommé Sâkyamuni qui, pour l’ins¬ 
tant, prêche la Prajnàpàramità aux Bodhisattva Mahâsattva. 
Ces [merveilles sont dues] à sa force miraculeuse (Evam ukte Rat- 
nâkaras tathdgatah Samantarasmim. bodhisaitvam et ad avocat, asti 
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kulaputra itah pascimâyâ>m diii gangânadtvâlukopamân lokadhâtün 
atikramya Sahâ ndma lokadhdtus taira èdkyamunir nâma tathâ- 
gatas tisthati. sa bodhisattvânâm mahâsattvânâm pmjndpdramitdm 
sa;mprakdsayati. tasyâyam ïdrso nubhâvah). 

èâstra : Question. — Le Buddha est pareil au mont Sumeru 
qui ne peut être ébranlé par les vagues (tarcmga) de la grande mer ; 
pourquoi répond-il ici à Samantarasmi ? C’est là une marque d’agi¬ 
tation [ i'jyâninntta) car, quand on concentre la pensee, on ne parle 
pas; il faut une certaine agitation de l’esprit (cittaviksepa) pour 
parler. La prédication de la loi (dharmadesand) provient d’une 
mise en éveil (avabodhana), et cette mise en éveil est une chose 
grossière (sthüladravya) . Or le Buddha ne peut pas avoir de chose 
grossière. 

Réponse. — 1. Le Buddha, plongé dans une concentration (sa- 127 c 
mddhi) profonde, n’est pas agité (ittjita) par les choses du monde ; 
néanmoins, à cause de sa grande bienveillance (maitrï) et de sa 
grande pitié (karurcd) , il a compassion des etres et leur preche la 
[oi pour détruire leurs doutes. Pareil au Sumeru, roi des montagnes, 
que des vents légers n’ébranlent pas, mais qui tremble fortement 
au souffle des vents Souei-lan 1 , le Buddha, au souffle du vent de 
sa grande bienveillance et de sa grande pitié, est ému de compas¬ 
sion et pénètre constamment dans les cinq destinées (pancagati) 
pour convertir les êtres ; il assume a cet effet [les cinq sortes d exis¬ 
tence] depuis l’existence divine jusqu aux existences animales. 

2. En réalité [même quand il parle] le Buddha n’est pas agité 
et reste toujours en samddhi ; mais à cause des mérites (punya) 


1 La lecture Souei lan (170 et 13 ; 140 et 14) que l’on retrouve dans le Tseng yi 
a han, T 125, k. 34, p. 736 c 26, sous la forme homophone, Souei lan (170 et 13 , 
46 et 9) est probablement fautive et doit être corrigée en P’i lan (81 et 4 ; 140 et 14). 
C'est cette dernière lecture en effet que Ton rencontre en deux autres passages du 
Mpps : 1. Au k. 11, p. 139 b-c : « Les vents qui s’élèvent des quatre points cardinaux 
ne peuvent ébranler le mont Sumeru, mais, à la fin du grand Kalpa, les vents P i 
lan s’élèvent et soufflent [sur le Sumeru] comme sur un fétu de paille » ; 2. Au k. 
17, p. 188 b : «Les vents qui s’élèvent des huit régions ne peuvent faire trembler 
le mont Sumeru mais, à la fin du Kalpa, les vents P’i lan s’élèvent et soufflent sur 
le mont Sumeru comme sur un fétu de paille ». 

Ces vents P*i lan sont les vairambha ou les vairambhaka des textes sanskrits 
(Divyàvadàna, p. 90,105 ; Koéa, VI, p. 155) et les verambha des textes pâlis (Samyut- 
ta, II, p. 231 ; Anguttara, I, p. 137 ; Jâtaka, III, p. 255, 484 ; VI, p. 326). Selon le 
Samyutta (l. c.), les vents verambha soufflent dans l’éther supérieur (upari âkâse). 
Si un oiseau les rencontre, les vents verambha le frappent ; ses pattes, ses ailes, sa 
tête et son corps sont dispersés. 
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acquis dans ses existences antérieures (pürvajanma ), il émet des 
sons (§abda) et répond à la façon d'un écho (pratisrutkd ). Telle 
une musique divine (divyatürya) qui émet des sons automatique¬ 
ment (svatah), telle une pierre précieuse (mani) qui donne aux 
hommes automatiquement tout ce qu'ils désirent en fait de vête¬ 
ments (cïvara), d’aliments (âhâra) ou de musique (vàdya), le 
Buddha parle automatiquement par tous les pores (romaküpa) 
de son corps et prêche la loi selon les désirs [de ses auditeurs] sans 
qu'il y ait de sa part ni acte d'attention (manasikdra) ni concept 
(vikalpa). 

Ainsi il est dit dans le Mi tsi kin kang king (Guhyakavajrapâ- 
nisütra) 1 : « Dans le Buddha il y a trois secrets (guhya) : le secret 
du corps (kâyaguhya ), le secret de la voix (vâgguhya) et le secret 
de la pensée (cittaguhya ). Ni les dieux ni les hommes ne peuvent 
les saisir ni les comprendre. 

«a. Les membres d'une même assemblée (sanigha) voient le 
corps du Buddha [sous des aspects changeants] : sa couleur (varna) 
est jaune d'or, blanc argenté ou mélange de couleurs précieuses ; 
sa taille est haute d'une brasse et de six pieds, d'un li, de dix li, 
de cent, mille, dix mille ou cent mille li, parfois même elle est in¬ 
infinie (ananta), immense (apramdna) comme l'espace (âkâsa). 
Tel est le secret du corps. 

« b. Secret de la voix. •—■ Ils entendent la voix du Buddha à 
une distance d'un li, de dix li, de cent, mille, dix mille ou cent 
mille U, ou même à une distance incalculable (asaimkhyeya) et im¬ 
mense (apramâna) comme l'espace. Dans une même assemblée, 
certains entendent le Buddha prêcher sur le don (dâna), d'autres 
sur la moralité (êïla), d'autres enfin sur la patience (ksânti), 
l’énergie (Uïrya ), l'extase (dhydna) ou la sagesse (prajnd). Ainsi 
les douze classes desütra et les 80.000 dharmaskandha sont entendus 
selon les désirs d'un chacun. Tel est le secret de la voix. 

«Un jour Mou lien (Maudgalyâyana) 2 fit cette réflexion: Je 

1 Le Mppé donne ici des extraits de la troisième partie du Ratnaküta, dont nous 
possédons deux traductions chinoises et une traduction tibétaine. Cf. Mi tsi kin 
kang li che houei, T 310, k. io, p. 53 b sq. ; Jou lai pou sseu yi pi mi ta tch'eng king 
(Tathâgatàcintyaguhyanirdesa), T 312, k. 6, p. 716 c sq. ; De biin géegs palji gsan 
ba bsam gyis mi khyab pa bstan pa (Tathàgatâcintyaguhyanirdeéa) : cf. Csoma- 
Feer, p. 214 ; OKC, n° 760, 3, p. 231. 

2 Dans les sources indiquées à la note précédente, l'expérience de Maudgalyâyana 
est racontée aux endroits suivants : T 310, k. 10, p. 56 c-57 a ; T 312, k. 7, p. 720 c- 
721 a. Plus loin encore, le Mppé, k. 30, p. 284 a, y fera allusion. 
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voudrais connaître la portée de la voix du Buddha. Alors, en vertu 
des fondements de son pouvoir miraculeux (rddhipâda) , il traversa 
d'innombrables milliers de milliards d'univers de Buddha ( buddha - 
lokadhàtu) puis il s'arrêta : il entendait toujours la voix du Buddha 
comme si elle était toute proche. Dans l'univers où il s'était arrêté, 
un Buddha avec sa grande assemblée était en train de manger L 
Dans cette terre, les hommes étaient grands et Maudgalyâyana [pro¬ 
venant de l'univers Sahâ où les hommes sont petits] tenait dans un 
bol à aumône (pdtra). Les disciples demandèrent à leur Buddha : 

« Cet homme à tête d'insecte d'où vient-il ? Il vient à nous vêtu en 
éramana ? » Le Buddha répondit : « Ne méprisez pas cet homme. 
Dans la région de l'Ouest (pascimdydm disi), par delà d'innom¬ 
brables terres de Buddha, se trouve un Buddha nommé éàkyamuni, 
et l'homme que vous voyez est un disciple puissant de ce Buddha ». 

Le Buddha demanda alors à Maudgalyâyana : « Pourquoi es-tu 
venu ici ? » Maudgalyâyana répondit : « Je suis venu ici pour me 
rendre compte [de la portée] de la voix du buddha [éàkyamuni] ». 128 
Le Buddha lui dit : « Tu veux connaître la portée de la voix du 
Buddha ! Si tu t'éloignais [de lui] durant d'innombrables kofti 
de Kalpa, tu n'atteindrais pas encore sa limite extrême». 

3. Enfin, le Buddha apparaît dans le monde et prêche la loi 
pour détruire les doutes des êtres (sattvasamsayasamucchedana) : 
ceci ne peut lui être reproché. De même qu'on ne peut demander 
au soleil (sûrya) pourquoi il chasse les ténèbres (andhakâra), 
ainsi il ne faut pas demander au Buddha pourquoi il répond [aux 
questions qu'on lui pose]. 

Question. — Les Buddha étant semblables entre eux (sama), 
sont dits «semblablement illuminés » (sambuddha) ; pourquoi alors 
parle-t-on ici de la force miraculeuse (rddhibala) de tel buddha 
[en particulier] ? 

Réponse.— i. Ayant proclamé la non-existence du moi (nair- 
dtmya) et [la vanité des distinctions] entre tel et tel, [les Buddha] 
ont détruit l'envie (ïrsyd) et l'orgueil (mdna). 

2. De plus, il y a, dans l'univers, des dieux (deva) qui prétendent 
à la suprématie et qui, dans leur orgueil (abhimdna), affirment 
être les créateurs des êtres et des choses du ciel et de la terre. Ainsi 

1 D’après T 310 et T312 (l. c.), l’univers où Maudgalyâyana s’était arrêté s'appelait 
Kouang min g fan (Raémipatâkâ, c’çst-à-dire Bannière de rayons) ; il était gouverné 
par le Buddha Kouang ming wang (Raémirâja). 
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Fan t'ien wang (Brahmâdevarâja) dit aux Brahma : « C'est 

moi qui vous ai créés » et le dieu F i nieou (Vîsnu) dit : « Tous les 
hommes riches, nobles et glorieux de Tunivers sont des portions 
de ma personne. C'est moi qui crée Tunivers et c'est moi qui le 
détruis. La création et la destruction de Tunivers, c'est mon œuvre »L 
[En parlant ainsi] ces dieux détruisent la loi de la causalité (pra- 
tïtyasamuipâda) . Au contraire, la parole véridique (satyavdc) 
des Buddha ne détruit pas la loi de la causalité ; c'est pourquoi le 
•sütra parle de la force miraculeuse de «tel » Buddha en particulier. 

* 

* * 

Sütra : Alors le bodhisattva Samantaraémi dit au buddha Rat- 
nàkara: Bhagavat, j'irai [dans Tunivers Sahà] pour voir le buddha 
âàkyamuni, le saluer et lui présenter mes services ; je verrai aussi 
ces Bodhisattva Mahâsattva qui doivent encore accéder à l'état 
de_Buddha (bhüyastvena kumârabhüta)} , ont obten u les Dhâranï 
et les^Samâdhi et acquis la maîtrise sur tous les Samàdhi (Atha 
khalu Samantarasmir bodhisattvo Ratndkaram tathâgatam etad avocat . 
gamisydmy allant bhagavants tant Sahdm lokadhdtum tant ca 
èdkyamunim tathâgatam darsandya vandandya paryupdsandya tdms 
ca bodhisattvân mahdsattvdn bhüyastvena kumdrabhütàn dhdranîsa- 
mâdhipratilabdhdn sarvasamddhivasipdramitdm gatdn ). 

édstra : Question. — En fait de moralité (sîla), de concentration 
(samddhi), de sagesse (prajnd) et d'activité salvifique, les Buddha 
sont tous pareils (sama). Pourquoi alors le bodhisattva Saman- 
taraémi veut-il aller voir le buddha âàkyamuni [alors qu'il se trouve 
déjà aux côtés du buddha Ratnâkaia] ? 

Réponse. — Les Bodhisattva ne se lassent jamais (asamtusta) 
de voir les Buddha ou d’entendre la loi ; ils ne se lassent jamais de 
voir les assemblées (samgha) de Bodhisattva. Les Bodhisattva qui 
éprouvent tous du dégoût (samvega) pour les choses du monde 
(lokadharma) , ne se lassent jamais des trois choses susdites. 

Ainsi le vaiéya Cheou (Hastaka) 1 2 3 , quittant le ciel des demeures 

1 Sur Brahma et Visnu que les hérétiques considèrent comme les Créateurs du 
monde et des êtres, voir ci-dessus, p. 137, n. 2. 

2 Nous avons déjà rencontré cette expression à la p. 429. 

3 II s’agit d’Hastaka Àtavika (en pâli Hatthaka ÀJavaka). Il était nommé Hastaka 
« Main » parce qu’ « il avait passé de mains en mains » (hatthato haftham gatattâ) ; 
en effet, au moment où le yaksa Âtavika. était sur le point de le mettre en pièces, 
le Buddha était intervenu et le yakça l’avait remis au Buddha qui le rendit à sa 
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pures (suddhdvdsa ), était venu voir le Buddha ; son corps (kdya) 
était subtil (süksma) ; il fléchissait : tel un fétu de paille, il ne 
pouvait se tenir debout. Le Buddha dit au vaisya Hastaka : « Crée- 

famille. On trouvera un récit détaillé de cette légende dans Manoratha, I, p. 388- 
393 ; sur un bas-relief du Gandhâra reproduit par M. Foucher, Art Gréco-bouddhi¬ 
que, I, fig. 252, p. 509, on voit le yaksa « avec ses cheveux hérissés et ses yeux terri¬ 
bles tendant au Buddha, comme gage de sa conversion récente, l’enfant épargné ». 
D’autres sources, comme l’Avadânaéataka, II, p. 147-151, et le Siuan tsi po yuan 
king, T 200, n° 93, k. 10, p. 251, expliquent d’une autre manière ce nom bizarre : 
Hastaka, après être né sans mains durant cinq cents existences pour avoir refusé 
jadis à son précepteur de laver un vase, était enfin né « avec des mains » au temps 
du buddha éâkyamuni. Quant au surnom d’Àfavika-Àlavaka, il se réfère à l’origine 
du hères, né dans la forêt (en sanskrit atavï), ou habitant la ville du même nom : 
ÀJavî (Newal dans l’Unao district des Provinces unies, ou Aviwa à 27 milles au N-E. 
d’Etwah). 

Hastaka est un éminent bouddhiste laïc (upâsaka) qui intervient dans plusieurs 
sütra : 

i° Sütra d’Àlavï (Anguttara, I, p. 136-138 ; Tseng yi a han, T 125, k. 20, p. 650) 
où le Buddha déclare qu’il est de ceux qui vivent heureux dans le monde (ye ca 
pana loke sukham senti aham tesam annaiaro ti). 

2 r Hatthakasutta n° 1 (Anguttara, IV, p. 216-218; Tchong a han, T 26, n° 41, 
k. 9, p. 484 c) où le Buddha fait l’éloge des huit qualités merveilleuses (âécaryâdbhu - 
tadharma) de Hastaka. 

30 Hatthakasutta n° 2 (Anguttara, IV, p. 2x8-220 ; Tchong a han, T 26, n° 40, 
k. 9, p. 482 c-484 b) où Hastaka explique que c’est grâce à la pratique des quatre 
éléments de la bienveillance (samgrahavastu) qu’il parvient à diriger ses cinq cents 
disciples laïcs. 

40 Hatthakasutta n° 3 (Anguttara, I, p. 278-279 ; Tsa a han, T 99, n° 594* k. 22, 
p. 159 a ; T 100, n° 188, k. 9, p. 442 a-b). C’est à ce dernier sütra que le Mppé se 
réfère ici. En voici la traduction : 

a. Tsa a han, T 99, k. 22, p. 159 a : Voici ce que j’ai entendu. Un jour Bhagavat 
se trouvait dans le vihâra de la jungle (atavï, ou la ville Àlavï). En ce temps-là, 
l’âyusmat de la jungle (Hastaka) mourut de maladie et renaquit chez les dieux 
Avirha [premier groupe des dieux éuddhâvàsika]. Né parmi ces dieux, il fit cette 
réflexion : « Je ne puis rester longtemps ici : je n’y vois pas le Bhagavat ». Ayant 
fait cette réflexion, comme un homme fort étend le bras (seyyathâpi nânta balavâ 
puriso bâhani pasâreti), il quitta le ciel des Avrha et réapparut en face du Buddha. 
Le corps céleste de ce devaputra se courbait vers la terre ; il était incapable de se 
tenir debout ; comme du beurre fondu (savpis) ou de l’huile (taila) s’insinue en 
terre, il était incapable de se tenir debout. C’est parce que le corps céleste de ce 
devaputra était subtil (süksma) qu’il ne pouvait se dresser. Alors Bhagavat dit au 
devaputra: «Il faut te métamorphoser (pariyam-) et te faire un corps grossier 
(audarika âtmabhava) , alors tu tiendras debout sur terre». Aussitôt le devaputra 
changea sa forme, se fit un corps grossier, et il put se tenir debout. Après avoir rendu 
hommage aux pieds du Buddha, il s’assit de côté. Le Bhagavat dit alors au devapu¬ 
tra Hastaka : « Les textes (dharma) que tu as appris (udgrhïta) ici autrefois, quand 
tu étais un homme, y penses-tu encore aujourd'hui ? ne les as-tu pas oubliés ? » 
Le devaputra Hastaka répondit au Buddha : «Bhagavat, ce que j’ai appris autre¬ 
fois, je ne l’ai pas oublié aujourd’hui. Quant aux enseignements (érutadharma) 
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toi un corps grossier (audarikam âtmabhdvam abhinirmimîhi) dune 
dimension appropriée à cette terre-ci ». Le vaisya suivit le conseil 
du Buddha et se fit un corps grossier d'une dimension appropriée 

que je n'avais pas reçus autrefois parmi les hommes, j’en ai pris connaissance égale¬ 
ment aujourd’hui : ils sont conformes à la bonne parole (subhâsita) du Bhagavat. 
Le Bhagavat a dit: Les résidences bienheureuses (sukhavihàra) où l’on peut se 
rappeler la Loi ne f- ont pas des lieux de malheur. Cette parole est exacte. Lorsque 
le Buddha réside dans le Jambudvïpa, les quatre assemblées l’entourent et il prêche 
la Loi ; les quatre assemblées qui entendent ses paroles les accueillent avec respect. 
Il en va de même pour moi dans le ciel des Avfha : quand je prêche la loi à la grande 
assemblée des dieux, les deva acceptent ma prédication et la mettent en pratique ». 
Le Buddha demanda alors au devaputra Hastaka : « Quand tu étais parmi les hom¬ 
mes. de combien de choses (dharma) ne t’es-tu jamais lassé pour avoir pu renaître 
parmi les dieux Avrha ? » Le devaputra Hastaka répondit au Buddha : « C’est 
parce que je ne me suis jamais lassé de trois choses qu'après ma mort j’ai repris 
naissance parmi les dieux Avrha . Quelles sont ces trois choses ? Je ne me suis jamais 
lassé de voir le Buddha, je ne me suis jamais lassé d’entendre la Loi, je ne me suis 
jamais lassé de servir la Communauté. C’est pour cela qu’après ma mort j’ai repris 
naissance parmi les dieux Avrha. Alors le devaputra Hastaka dit ces stances. 

De vcir le Buddha, 

D’entendre la Loi, 

De servir la Communauté, 

Je ne me suis jamais lassé. 

J'ai étudié la sainte Loi, 

J’ai triomphé des souillures de l’avarice (mâtsarya ). 

Je ne me suis pas lassé de trois choses, 

C’est pourquoi je suis né chez les dieux Avrha. 

[C'est évidemment à ce sütra du Samyuktâgama sanskrit, dont le Tsa a han est 
la traduction, que le Mpps a emprunté sa citation. Ce sütra fait défaut dans le Sam- 
yuttanikâya pâli ; en revanche, on le retrouve dans l’Anguttaranikâya. La re¬ 
cension pâlie présente de légères divergences : pour permettre la comparaison, 
j’en reproduis ici le texte] : 

b. Anguttara, I, p. 278-279 : Ekam samayam Bhagavâ Sâvatthiyam viharciti 
Anâthapindikassa drame, Atha kho Hatthako devaputto abhikkantâya rattiyà abhik~ 
kantavannâ kevalakappam Jetavanam obhâsetvâ yena Bhagavâ ten ’ upasankami. 
Upasankamitvâ Bhagavato purato thassâmïti osïdati c’eva samsïdati c’eva na sakkoti 
santhàtum. Seyyathâpi nâma sappi vâ ielam va vâlikâya âsittam osïdati samsïdati 
na santhâti , evam eva Hatthako devaputto Bhagavato purato thassâmïti osïdati c’eva 
samsïdati c’eva na sakkoti santhàtum. 

Atha kho Bhagavâ Hatthakam devaputtam etaâ avoca : — Olârikam, Hatthaka, 
attabhâvam abhinimminâhïii. 

Evam bhante ti kho Hatthako devaputto Bhagavato patissutvâ olârikam attabhâvam 
abhinimminitvâ Bhagavantam abhivâdetvâ ekamantam atthâsi. Ekamantam thitam 
kho Hatthakam devaputtam Bhagavâ etad avoca : — 

Ye te, Hatthaka, dhammâ pubbe manussabhûtassa pavattino ahesum api nu te 
te dhammâ etarahi pavattino ti. 

Ye ca me bhante Bhagavâ dhammâ pubbe manussabhûtassa pavattino ahesum 
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à la terre. Après avoir salué de la tête les pieds du Buddha, 
il se tint de côté. Le Buddha demanda au vaisya : « De combien 
de choses (dharma) ne t'es-tu jamais lassé pour avoir pu renaître 
dans le ciel des Demeures pures (suddhdvdsa) ?» Il répondit: 
«C'est pour ne m’être jamais lassé de trois choses que j'ai repris 
naissance dans le ciel des Suddhâvâsa : r. Je ne me suis jamais 
lassé de voir les Buddha (buddhândm aham darsandydtrptah) ni 
de leur rendre hommage ; 2. je ne suis jamais lassé d'entendre la 
loi (saddharmasravandyàtrptah) ; 3. je ne me suis jamais lassé 
de servir la communauté (samghasyopasthdndydtrptah) . Lorsque 
le Buddha réside dans le Jambudvïpa, les quatre assemblées le 
suivent toujours, écoutent sa loi et interrogent à son sujet. De 
même les dieux des Suddhâvâsa me suivent toujours, écoutent ma 
prédication et m'interrogent sur elle ». 128 I 

Si les Srâvaka ne se lassent pas d'écouter la loi, que dire alors 
des Bo_dhisattva du Corps essentiel (dharmatdkdyabodhisattvaj ? 

C'est pourquoi le bodhisattva Samantarasmi vient voir le buddha 
Sâkyamuni et les Bodhisattva Mahâsattva_qui doivent encore 
accéder à l’état de Buddha (bhüyastvena kumdrabhüta) et qui ont 
tous obtenu les dkârdnï et les samddhi. Nous avons dit plus haut, 
dans le chapitre consacré à l'éloge du Bodhisattva, ce qu'il faut 
entendre par ceux qui ont « acquis la maîtrise sur tous les samd¬ 
dhi » (p. 427). 

Question. — Le Buddha est le seul à avoir obtenu la maîtrise 
(vasitd) sur tous les samddhi . Pourquoi dit-on ici que les Bodhisattva 
aussi ont acquis la maîtrise sur tous les samddhi ? 


te ca me dhammâ etarahi pavattino, ye ca me bhante dhammâ pubbe manussabhûtassa 
nappavattino ahesum te ca me dhammâ etarahi pavattino. Seyyathâpi bhante Bhagavâ 
etarahi âkinno viharati bhikkhühi bhikkhunïhi upàsakehi upâsikâhi rannâhi râjarna- 
hàmattehi titthiyehi titthiyasàvakehi, evam eva kho aham bhante âkinno viharâmi deva - 
puttehi ; dürato pi bhante devaputtâ âgacchanti Hatthakassa devaputassa santike 
dhammam sossâmâ ti. 

Tinnâham bhante dhammânam atitto appativâno kàlakato. Katamesam tirinam ? 
Bhagavato aham bhante dassanâya atitto appativâno kàlakato, saddhammasava- 
nassàham bhante atitto appativâno kàlakato, sanghassâham bhante upatthànassa atitto 
appativâno kàlakato , Imesani kho aham bhante tiiinam dhammânam atitto appa¬ 
tivâno kàlakato ti. 

Nâham Bhagavato dassanassa tïttim ajjha kudâcanam 
Sanghassa upatthànassa saddhammasavanassa ca 
Adhisïle sikkhamâno saddhammasavane rato 
Tinnam dhammânam atitto Hatthako Aviham gato ti , 
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Réponse. — Il y a deux sortes de samàdhi : les samàdhi de Bud- 
dha et les samàdhi de Bodhisattva. Les Bodhisattva en question 
ont acquis la maîtrise sur les samàdhi de Bodhisattva et non pas 
sur les samàdhi de Buddha. 

Ainsi, dans le T chou fo yao tsi king (Buddhasamgïtisütra) 1 , il 
est dit : « Wen chou che li (Manjusri) voulait voir l’assemblée des 
Buddha (buddhasamgïti), mais ne pouvait y parvenir, car les 
Buddha retournaient chacun à leur point de départ. Manjusri se 
rendit au lieu où les Buddha étaient réunis ; une femme se trouvait 
assise près du Buddha, plongée en concentration (samàdhi) 2 . 
Manjusri s’inclinant aux pieds du Buddha lui demanda : 

— Pourquoi cette femme peut-elle s’asseoir près du Buddha alors 
que je n’y parviens pas ? 

Le Buddha répondit : — Éveille cette femme, fais-la sortir de 
samàdhi et demande-le lui toi-même. 

Alors Manjuérï claqua des doigts pour l’éveiller, mais il n’y par¬ 
vint pas ; il poussa un grand cri, mais ne parvint pas à l’éveiller ; 
il la tira par la main, mais ne parvint pas à l’éveiller ; par les bases 
de son pouvoir miraculeux (rddhipâda) , il fit trembler le Trisâhasia- 
mahàsâhasralokadhâtu, mais ne parvint pas davantage à l’éveiller. 
Manjusri dit alors au Buddha : 

— Bhagavat, je ne puis pas l’éveiller. 

Alors le Buddha lança de grands rayons (rasmi) qui illuminèrent 
les univers de la région du nadir (adhodiglokadhâtu) et aussitôt un 
bodhisattva nommé K’i tchou kai (Apahrtanivarana) 3 surgit de 
la région du nadir, s’approcha du Buddha et, inclinant la tête devant 
les pieds du Buddha, se tint de côté. Le Buddha dit au bodhisattva 
K’i tchou kai : 

— Éveille cette femme. 

Alors le bodhisattva K’i tchou kai claqua des doigts et la femme 
sortit de samàdhi. Manjusri demanda au Buddha : 

■— Pourquoi moi, qui ai fait trembler le Trisâhasramahâsâhasra- 
lokadhâtu, ne suis-je pas parvenu à faire lever cette femme, alors 
que le bodhisattva K’i tchou kai l’a fait sortir de samàdhi rien qu’en 
claquant les doigts une seule fois ? 

1 Tchou fo yao tsi king, T 810, k. 2, p. 765 c-766 c. — Il existe également une 
traduction tibétaine du Buddhasamgïtisütra intitulée : Sans rgyas bgro ba, Mdo, 
XVII, 9 (cf. Csoma-Feer, p. 264 ; OKC, n° 894, p. 343). 

2 Dans T 810, p. 766 a 14, cette femme s'appelle Li yi (172 et 11 ; 61 et 9). 

8 Dans T 810, p. 766 c 14, ce bodhisattva est aussi nommé K’i tchou yin kai . 


Le Buddha dit à Manjusri : 

— C’est à cause de cette femme que tu as, pour la première fois, 
produit la pensée (cittotpâda) de l’Anuttarasamyaksambodhi, 
tandis que c’est à cause du bodhisattva K’i tchou kai que cette 
femme a, pour la première fois, produit la pensée de l’Anuttara- 
samyaksambodhi. C’est pourquoi tu n’as pas pu l’éveiller. En ce 
qui concerne les samàdhi de Buddha, ta puissance (anubhàva) est 
incomplète (aparipürna) ; c’est sur les samàdhi de Bodhisattva 
que tu as acquis la maîtrise (vasitâ). Comme tu es entré rarement 
dans les samàdhi de Buddha, tu n’as pas la maîtrise sur eux ». 128 

* 

* * 

Sütra : Le Buddha dit à Samantarasmi : Va donc, sache que le 
moment convenable est venu. Alors le buddha Ratnàkara remit au 
bodhisattva Samantarasmi des lotus de couleur or à mille feuilles et 
lui dit : Fils de famille, disperse ces lotus sur le buddha éâkyamuni. 

Les Bodhisattva Mahâsattva nés dans i univers Sahâ sont difficiles 
à vaincre et difficiles à atteindre ; fais bien attention en circulant 
dans cet univers (BhagiïvdndJia. gaccha tvdm kulaputra yasyeddnïm 
kâlam manyase. atha khalu Ratndkaras tathdgatah suvarnàvdbhâsüni 
sahasrapattrdni padmdni Samantarasmaye bodhisattvdya prâddt. 
étais tvam kulaputra padmais tam Sdkyamunifn tathdgatam abhya- 
vakireh. dur[ayd durdsaddca te bodhisattvd ye taira Sahdydm loka- 
dhâtdv utpannâh. sdfmprajdnakdrï catvarn bhüyds tasminil lokadhdtau 
car an ). 

èdstra : Question. — Pourquoi le Buddha dit-il : « Va donc, 
sache que le moment convenable estvenu » ? 

Réponse.-—i. Parce que le Buddha a brisé toute affection 
(anunaya) pour ses disciples et parce que son cœur est exempt 
d'attachement (sanga) pour ses disciples. 

2. En outre, le bodhisattva [Samantarasmi], qui n'a pas acquis 
l’omniscience (sarvajndna) ni obtenu l’œil de Buddha (buddhacak- 
sus), éprouve quelques doutes sur les qualités (guna), la valeur 
et la puissance du buddha éâkyamuni. C'est pourquoi le buddha 
Ratnàkara lui dit : « Va donc le voir ». 

3. En outre, le bodhisattva [Samantaraémi] s'aperçoit de loin 
que le buddha éàkyamuni a un corps petit et il éprouve un peu 
d'orgueil (mdna) en se disant que son buddha [Ratnàkara] n est 
pas aussi petit que cela. C'est pourquoi le buddha [Ratnàkara] lui 
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dit : « Va donc le voir sans considérer [les dimensions] de son corps 
ni faire attention [à la laideur] de l’univers [Sahâ]. Contente-toi 
d’écouter la prédication du Buddha ». 

4. En outre, l’univers [Ratnâvatï où habitent le buddha Ratnâ- 
kara et le bodhisattva Samantarasmi] est très éloigné de lunivers 
Sahâ [résidence de ââkyamuni] car il se trouve aux confins de 
TOrient. Le bodhisattva Samantarasmi entendra prêcher par le 
buddha éâkyamuni une doctrine absolument identique à celle du 
Ratnàkara et il devra confesser que, bien que les univers soient 
éloignés, la doctrine est la même. Ceci augmentera sa foi (sraddhiï), 
et ses convictions seront confirmées. 

5. En outre, à cause [des actes] de ses vies antérieures (pürva- 
janma), le bodhisattva Samantarasmi, malgré son lieu de naissan¬ 
ce éloigné, est forcé d’aller entendre la loi [dans lunivers Sahâ]. 
Il est comme l’oiseau (paksin) lié à la patte : si loin qu’il se soit 
envolé, la corde (rajju) le reprend et il doit revenir. 

6. Enfin, les Bodhisattva de l’univers Sahâ, voyant Saman- 
taraémi venir de si loin pour entendre la loi, feront cette réflexion : 
31 celu i-là est venu de si loin, comment pourrions-nous ne pas 
écouter la loi, nous qui sommes nés dans cet univers ? 

C’est pour toutes ces raisons que le buddha [Ratnàkara] dit : 
« Va donc, sache que le moment convenable est venu ». 

Question.-—-Les Buddha sont de force égale (samabala) et ne 
cherchent plus [à gagner] des mérites (punyakâma) . [S’il ne cherche 
pas à gagner un mérite], pourquoi donc [Ratnàkara] adresse-t-il 
des lotus [à éâkyamuni] ? 

Réponse. — i v C’est pour se conformer à l’usage du monde (lo- 
kadharmdnuvartana) . Ainsi deux rois, même si leur puissance est 
égale, se font mutuellement des cadeaux. 

2. En outre, il lui adresse des lotus en guise de lettre (paîtra) 
pour lui exprimer son amitié. Selon l’usage du monde (lokadharma ), 
quand un messager (düta) vient de loin, il doit être muni d’une 
lettre. Le Buddha, qui se conforme à l’usage du monde, transmet 
une lettre. 

3. Enfin, c’est pour honorer la loi que les Buddha font des 
offrandes à la loi, car la loi est leur maître (âcârya). Comment 
cela ? Les Buddha des trois temps tiennent pour leur maître le 
véritable caractère (satyalaksana) des Dharma. 

Question. — Pourquoi honorent-ils la loi des autres Buddha au 
lieu d’honorer la loi qu’ils incarnent en eux-mêmes ? 
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Réponse. — C’est pour se conformer à l’usage du monde (loka - 
dharmdnuvartana) . De même que les Bhiksu, pour honorer le 129 
Joyau de la loi (dharmaratna) , n’honorent pas la loi incarnée en 
eux, mais honorent les autres Gardiens de la loi (dharmadhara ), 
Connaisseurs de la loi (dharmajna) et Interprètes de la loi (dharma - 
nirmocanaka) , ainsi les Buddha, bien qu’ils possèdent la loi en 
eux-mêmes, honorent seulement la loi des autres Buddha. 

Question. — Mais le Buddha ne cherche plus à [gagner] des mé¬ 
rites (punya) ; pourquoi donc honore-t-il [la loi] ? 

Réponse. — Le Buddha, qui a cultivé les qualités (guna) depuis 
d’innombrables périodes incalculables ( asdmkhyeyakalpa), continue 
toujours à pratiquer le bien. Ce n’est pas en vue d’une récompense 
(vipdka), mais par respect pour les qualités [du Buddha], qu’il 
rend hommage (püjd) aux Buddha. 

Ainsi, au temps du Buddha, il y avait un bhiksu aveugle (andha) 
dont les yeux n’y voyaient plus L Un jour qu’il recousait ses vête¬ 
ments, il ne parvenait pas à enfiler son aiguille (sücï). Il dit : « Que 
celui qui aime à gagner des mérites (punya) enfile mon aiguille 
à ma place ». Le Buddha s’approcha de lui et lui dit : « Je suis un 
homme qui aime à gagner des mérites, je viens pour enfiler ton 
aiguille». Reconnaissant la voix du Buddha, le bhiksu se leva 
précipitamment, remit son vêtement et se postema aux pieds du 
Buddha en disant : « Le Buddha remplit toutes les qualités (pari - 
pürnaguna) ; comment peut-il dire qu’il aime à gagner des mérites ? » 


1 L'anecdote qu’on va lire et que le Mpps racontera une seconde fo : s au k. 26, 
p. 249 b est tirée du éibijàtaka tel qu’il est raconté dans l’Avadânasataka, I, p. 182- 
183 (tr. Feer, p. 124-125) : 

Buddho bhagavân Érâvastyâm viharati jetavane ’nâthapindadasyàrâme. tena khalu 
samayena Srâvastyàm bhiksünâm dvau samnipâtau bhavatah. eka Âsâdhyâm varso - 
panâyikàyâm dvitïyah Kârttikyâm pürnamâsyâm. tatra bhiksavah pâtrâni pacanti 
cïvarâni dhâvayanti pâmsukûlâni ca sïvyanti. yâvad anyatamo bhiksuê cïvaram syotu- 
kâmah sücïchidram sütvakam na saknoti pratipâdayitum. sa karunadïnavilambitair 
aksarair uvâca ko loke punyakâma iti. bhagavâms câsya nâtidüre cankrame cankra- 
myate. tato bhagavân gambhïramadhuravisadakalavinkamanojnadundubhinirghoso 
gajabhujasadrsabâhum abhiprasârya kathayati . aham bhikso loke punyakâma iti . 
tato ’saubhiksur bhagavatah pancângopetam svaram upasrutya sambhrântas tvaritatva- 
ritatn bhagavatah pânim grhïtvâ svasirasi sthâpayitvâha. bhagavann anena te pâninâ 
trïni kalpâsamkhyeyàni dânasïlaksântivïryadhyânaprajnâ upacitâh. atha ca punar 
bhagavân enam âha. atrpto ’ham bhikso punyair labdharamo ’harn bhikso punyair ato 
me trptir nâstïti. 

Dans le Siuan tsi po yuan king, T 200, n° 33, k. 4, p. 218 a, où l’anecdote est 
aussi relatée, le bhiksu aveugle est nommé Chep’o (44 ; 38 et 8), c’est-à-dire éiva. 
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Le Buddha lui répondit : «Bien que mes qualités soient parfaites, 
je connais à fond la cause (lire yin = hetu), le fruit (phala) et la 
puissance (bala) de ces qualités. Si j'ai obtenu la première place 
parmi tous les êtres, c'est à cause de ces qualités. C'est pourquoi 
je les aime ». Ayant fait au bhiksu l’éloge de ces qualités, le Buddha 
lui prêcha ensuite la loi à son gré. Le bhiksu obtint la pureté de 
l’œil de la loi (dharmacaksurvisuddhi) et son œil de chair (mdmsa - 
caksus) recouvra la lumière. 

Enfin, chez le Buddha, les qualités sont paifaites ; il n'a plus 
besoin de rien, mais pour convertir les disciples, il leur dit : « Si 
j’ai réalisé ces qualités, comment donc pourriez-vous ne pas les 
acquérir ? » Dans un music-hall un vieillard centenaire dansait. 
On lui demanda pourquoi à son âge, depuis bientôt cent ans, il 
continuait à danser. Le vieillard répondit : « Moi, je n’ai plus besoin 
de danser ; si je le fais, c'est seulement pour apprendre la danse 
à mes élèves ». De même, chez le Buddha, les qualités (guna) sont 
parfaites ; c'est pour les enseigner à ses disciples qu’il continue à 
exercer ces qualités et ainsi à leur rendre hommage. 

Question. — S’il en est ainsi, pourquoi le buddha [Ratnâkara] 
ne vient-il pas en personne effeuiller ses lotus sur le buddha Sâkya- 
muni, mais envoie-t-il quelqu’un à sa place pour lui rendre hom¬ 
mage ? 

Réponse. — Pour que les Bodhisattva de l’univers [Sahâ] 
reçoivent Samantaraémi. De plus les messagers (dûta) envoyés 
par les Buddha n'ont rien à craindre de l'eau, du feu, des soldats, 
du poison ni de cent mille autres dangers. 

Question. — Pourquoi ne pas utiliser en guise de lettre (pattra) 
des joyaux précieux (raina), des sütra profonds (gambhïrasütra) 
ou des joyaux de Buddha ou de Bodhisattva ? [Note de Kumâra- 
jïva : Ces joyaux, invisibles chez les dieux, produisent toutes espèces 
d’objets précieux ; ainsi le cüddmani est nommé Joyau de Buddha]. 
Pourquoi [Ratnâkara] se contente-t-il d'utiliser, en guise de lettre, 
des lotus, objets de peu de valeur ? 

Réponse.— 1. Le buddha [Sakyamuni] n’a besoin de rien. Il 
n’a que faire de « Joyaux de Buddha » ni de joyaux divins et, 
encore moins, de joyaux humains. Puisqu’il n'en a pas besoin, 
[Ratnâkara] ne lui en envoie pas. Puisque le buddha éâkyamuni 
en possède déjà lui-même, on ne lui en envoie pas. Et il en va de 
même pour les sütra profonds (gambhïrasütra). 
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2. En outre, ces sütra n'auraient rien de profond pour le buddha 129 b 
[Sâkyamuni]. L’épithète de profond [appliquée aux sütra] ne con¬ 
cerne que les gens vulgaires (bâlajana). Ce qui fait hésiter le vul¬ 
gaire n’est pas un obstacle pour le Buddha ; ce qui est difficile 
pour le vulgaire est facile pour le Buddha. 

3. Enfin, les lotus, par leur parfum et leur fraîcheur, conviennent 
bien comme offrandes (pûjâ). C'est comme pour les cadeaux hu¬ 
mains, où il faut mettre de la variété. 

Question. — Pourquoi faut-il employer des lotus et non pas autre 
chose ? 

Réponse.— Le culte (püjâ) emploie exclusivement les fleurs 
(puspa), les parfums (gandha) et les bannières (dhvaja) ; les fleurs 
pour un double motif : à cause de leur couleur (varna) et de leur 
odeur (gandha). 

Question. — Mais d'autres fleurs ont aussi couleur et odeur ; 
pourquoi [Ratnâkara] n’emploie-t-il que des lotus (padma) en 
guise d'offrandes ? 

Réponse. — Dans le Houa cheou king (Kusalamülasàmpari- 
grahasütra) 1 il est dit : « Les Buddha des dix régions offrent des 
fleurs au buddha éâkyamuni ». 

En outre, il y a trois sortes de lotus (padma) : les lotus humains, 
les lotus divins et les lotus de Bodhisattva. Le lotus humain est 
un grand lotus à dix feuilles (patlra), le lotus divin en a cent, et 
le lotus de Bodhisattva, mille. Dans l’univers [de Ratnâkara] il 
y a de nombreux lotus de couleur or et à mille feuilles (suvarnâ- 
vabhàsâni sahaspattrâni padmdni). Dans l’univers Sahâ [de Sâkya- 
munil, il y a bien des lotus à mille feuilles, mais ils sont artiüciels 
(nirmita) et ne viennent pas sur l’eau. C’est pourquoi [Ratnâkara] 
lui envoie des lotus à mille feuilles et de couleur or. Voir ce qui a 
été dit plus haut (p. 466) à propos de la marque de la langué (jihvâ- 
laksana ). 

Question. — Pourquoi le buddha [Ratnâkara] ordonne-t-il à 
Samantaraémi de disperser (abhyavakf ) ces fleurs sur le Buddha ? 


1 Cf. T 657, k. 1, p. 130 c. Ce sütra est appelé en sanskrit Kusalamülasampari- 
grahasütra. Il a été traduit en chinois par Kumârajiva ; cette version porte des 
titres différents : Houa cheou king (Puspapâriisütra) comme ici, mais aussi Cheou 
chenkenking, ou encore Cheou tchou fou tô king (cf. Bagchi, I, p. 187). Il existe aussi 
une traduction tibétaine intitulée : Dge bahi Ytsa ba yons su hdzin pa, Mdo IV, 1 
(cf. Csoma-Feer, p. 234 ; OKC, n° 769, p. 275). 
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Réponse.— Cei objets de culte (püjâdharma) sont les fleurs 
(puspa), les parfums (gandha) et les bannières (dhvaja). Les 
bannières doivent être dressées ; les parfums secs (cürna) % brûlés ; 
les parfums humides (vilepana) , répandus par terre ; et les fleurs, 
lancées. 

Question. — Pourquoi ne les présente-t-on pas au lieu de les 
lancer ? 

Réponse. — Offrir avec la main est un acte corporel (kâyakar - 
man) ; parler d’une voix douce (snigdhavâc) est un acte vocal 
(vâkkarman ). L’acte qui donne naissance au geste et à la voix 
(kâyavâksamutthâpakakarman) est nommé acte mental (marias- 
karman). Ces trois actes produisent les qualités (gnna) solides 
qui engendrent l'état de Buddha. 

Question. — Pourquoi [Ratnâkara] dit-il : « Fais bien attention ; 
dans l’univers Sahâ, les Bodhisattva sont difficiles à atteindre 
(durâsada) et difficiles à vaincre» ? 

Réponse.— 1. Les Buddha, les Pratyekabuddha, les Arhat et 
tous les Arya fon t tous bien attention (samprajânakârin) , car Mâra, 
le peuple de Mâra (Màrajana), les entraves internes (âdhyàtmika- 
sarnyo]ana) et la rétribution multiforme des péchés des existences 
antérieures (nândvidhapürvajanmakarmavipâka) sont autant de 
brigands (caura) auxquels il faut faire bien attention quand on 
approcha Ainsi, quand on va chez les brigands et qu’on ne 
prend gas garde, on est pris par eux. C'est pourquoi [Ratnâkara 
recommande à Samantarasmi] de faire bien attention en circulant 
dans cet univers. 

2. En outre, la pensée (citta) humaine est souvent distraite 
(viksipta) : elle est pareille à un fou ou à un ivrogne. L'attention 
résolue (samprajdnakdra) est la porte d'entrée de toutes les quali¬ 
tés ( guna J. En concentrant la pensée, on obtient successivement 
l'extase (dhydna) , la véritable sagesse (bhütaprajnd) , la délivrance 
(vimoksa) et enfin la destruction de la douleur (duhkhaksaya) : 
voilà les avantages qui résultent de l'attention (ekacüta). 

Ainsi, cent ans après le Parinirvâha du Buddha, il y avait un 
59 c bhiksu nommé Yeou po kiu (Upagupta) ; c'était un Arhat muni des 
six Abhijnâ ; il était à cette époque le grand maître (mahânâyaka) 
du Jambudvïpa L En ce temps-là, il y avait une bhiksunï âgée de 

1 Voir l’avadàna d'Upagupta dans le Tsa a han, T 99 (n° 640), k. 25, p. 177 b ; 
Divyâvadâna, p. 348 sq. (tr. Burnouf, Introduction, p. 336 sq) ; A yu wang tchouan, 
T 2042, k. 3, p. in b (tr. Przyluski, Aêoka, p. 308) ; A yu wang king, T 2043, k. 6, 
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cent-vingt ans qui avait vu le Buddha dans sa jeunesse L Upagupta 
se rendit un jour dans sa cellule pour l'interroger sur les allures 
du Buddha quand il rendait visite. Auparavant il avait dépêché 
un disciple auprès de la bhiksunï et ce disciple avait annoncé à la 
bhiksunï : « Mon grand maître Upagupta va venir te voir pour 
t'interroger sur les allures du Buddha quand il rendait visite ». 
Alors la bhiksunï remplit d'huile (taila) un bol à aumône (pâtra) 
et le disposa sous l'éventail de sa porte : elle voulait éprouver les 
allures (ïryâpatha) d’Upagupta et sa circonspection. Upagupta 
en entrant poussa l'éventail de la porte, et un peu d’huile fut ren¬ 
versé. Upagupta s'assit et demanda à la bhiksunï : « Tu as connu le 
Buddha. Dis-moi : quelles étaient ses manières quand il rendait 
visite ?» La bhiksunï répondit : «Quand j'étais jeune, je vis un 
jour le Buddha qui entrait dans un village (grâma) ; la foule criait : 
Voilà le Buddha ! Je la suivis à l'extérieur et je vis les rayons 
(rasmi) du Buddha. Comme je m'inclinais devant lui, une épingle 
d'or (suvarnasüci) que j'avais sur la tête tomba à terre dans un épais 
fourré. Aussitôt le Buddha l'éclaira de ses rayons et, comme tous 
les recoins obscurs étaient visibles, je retrouvai mon épingle. C'est 
à la suite de cela que je me fis religieuse ». Upagupta lui demanda 



p. 149b. — Le Buddha prédit à Ânanda la naissance d’Upagupta cent ans après le 
Parinirvâna : Asyâm Ânanda Mathurâyâm marna varsasataparinirvrtasya Gupto 
nàma gândhiko bhavisyati. tasya putro bhavisyati Upagupto nâmâlaksanako buddho 
yo marna varsaéataparinirvrtasya buddhakâryam karisyati. tasydvavâdena bahavo 
bhiksavah sarvaklesaprahdndd arhattvam sâksdtkarisyanti. 

Le Mpps fait d’Upagupta un patriarche (âcârya), car il l’appelle le grand maître 
du Jambudvïpa. Or Upagupta ne figure sur la liste des patriarches que dans les 
sources sarvâstivâdin (Asokàvadâna, Vinaya des Mûlasarvâstivâdin, Fou fa tsang 
yin yuen king), où il occupe la quatrième place, après Mahâkâsyapa, Ânanda et 
é âna v âsa-Ma dhy ân tika (cf. Przyluski, Asoka, p. 46-48) ; le Vinaya des Mahâsâm- 
ghika et les chroniques singhalaises ne le comptent pas dans la succession des maîtres. 
Nous constatons donc, une fois de plus, que le Mpps s’inspire de sources sarvâsti¬ 
vâdin et septentrionales. 

Upagupta était du Nord : c’est à Mathurâ qu’il avait son monastère (cf. Watters, 
Travels, I, p. 306-309 ; Târanâtha, p. 17) et que ses reliques étaient conservées. 

On a remarqué depuis longtemps qu’Upagupta jcue auprès de l’Asoka des sources 
sanskrites le même rôle que Tissa Moggaliputta auprès de l’Asoka des sources pâlies 
et singhalaises. Voir à ce sujet Lav., Histoire II, p. 137. 

1 L'A yu wang tchouan, T 2042, k. 5, p. 121 b (tr. Przyluski, Aéoka, p. 37 I- 37 2 ) 
et l’A yu wang king, T 2043, k. 9, p. 163 a, mettent en scène une arhatï-bhiksunï 
qui ne cesse d’importuner les disciples d’Upagupta par ses réprimandes, et leur 
reproche leur tenue incorrecte. Il s’agit probablement de la bhiksunï dont il est ques¬ 
tion ici. Toutefois je n'ai pas retrouvé la source à laquelle le Mppé a puisé cette 
historiette, vraiment prise sur le vif. 





574 


575 


[k. io, p. 130 a] 

encore: «Et, au temps du Buddha, quelles étaient les allures 
(ïrydpatha) et la politesse des bhiksu ? » Elle répondit : «Au temps 
du Buddha, il y avait un groupe de six moines (sadvargïya bhiksu) 
impudents, éhontés et très vicieux. Mais, par leurs manières,* ils 
t'étaient supérieurs. Je m'en suis rendu compte aujourd’hui. Quand 
ces six moines passaient ma porte, eux au moins ne renveisaient 
pas mon huile. Tout vicieux qu’ils fussent, ils connaissaient les 
règles de la politesse monastique. Marchant, debout, assis ou 
couchés, ils n'y auraient pas manqué. Bien que tu sois un Arhat 
doué des six Abhijnà, tu ne les vaux pas sur ce point ». Upagupta 
entendant ces paroles, éprouva une grande honte. 

C est pourquoi [Ratnâkara] recommande [à Samantaraémi] : 
« Fais bien attention ». L’attention est la marque de l’honnête 
homme. 

Pourquoi recommande-t-il de faire bien attention ? Les Bodhi- 
sattva [de l’univers Sahâ] sont difficiles à vaincre, à atteindre, à 
détrui re et a approcher, Teï le grand roi des lions (niahàsimhardja) , 
ils sont difficiles à vaincre et à détruire ; tel le roi des éléphants 
blancs (pdndaragajardja) , ou le roi des dragons (ndgardja) ou encore 
un grand incendie, ils sont difficiles à approcha. Ces Bodhisattva 
possèdent, en effet, la grande force des mérites (punya) et de la 
sagesse (prajhd) . Celu i qui voudrait les vaincre et les détruire, n’y 
^parviendrait pas et risquerait de périr lui-même. C’est pourquoi ils 
sont « difficiles à approcher ». 

Question. — Tous les grands Bodhisattva, étant donné leurs 
grandes qualités (guna) y leur sagesse (prajhd) et leurs facultés 
vives (tïksnendriya) , sont tous difficiles à approcher. Pourquoi le 
sütra n’attribue-t-il cette difficulté d’accès qu’aux seuls Bodhisattva 
de l’univers Sahâ ? 

Réponse. — 1. Parce que cette remarque s’adresse uniquement 
à un Bodhisattva de l’univers Ratnàvatî [à savoir Samantaraémi]. 
Venu de loin, il constatera que l’univers Sahâ,.à la différence du 
sien, est rempli de pierres, de sable et de détritus ; que les Bodhisat- 
^tva y ont un corps petit ; bref, que tout y est différent, et il éprouvera 
nécessairement du mépris (avamdna). C’est pourquoi son buddha 
[Ratnâkara] lui dit: «Fais bien attention, caries Bodhisattva de 
l’univers Sahâ sont difficiles à approcher ». 
a 2. En outre, les hommes nés dans des séjours bienheureux (su- 
khasthdnaja) manquent souvent d’énergie (vïrya), d'intelligence 
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(medhd) et de sagesse (prajhd). C’est ainsi que les hommes du Yu 
tan lo wei (Uttarakuru) sont si heureux qu’il n’y a chez eux ni reli¬ 
gieux (pravrajita) ni acceptation des défenses (sïlasamdddna) . Il 
en va de même chez les dieux. 

Dans l’univers Sahâ, les causes de bonheur (siikhahetupratyaya) 
sont rares : on y trouve les trois destinées mauvaises (durgaii) , la 
vieillesse, la maladie, la mort (jardvyddhimarana),e t l’exploitation 
du sol y est pénible. C’est pourquoi [ses habitants] éprouvent facile¬ 
ment du dégoût (nirveda) pour cet univers : au spectacle de la 
vieillesse, de la maladie et de la mort, leur pensée est remplie de 
dégoût; en regardant les pauvres (daridra), ils savent que leur 
dénûment est un résultat dû aux existences antérieures (pürvajan- 
ma), et leur pensée éprouve un grand dégoût. C’est de ce [dégoût] 
que proviennent leur sagesse (prajhd) et leurs facultés vives (tïk§^en- 
driya ). 

Par contre, l’univers [Ratnâvatï] est formé de sept joyaux (sap- 
taratna) et rempli de toutes sortes d’arbres précieux (ratnavrksa) ; 
les Bodhisattva obtiennent à leur gré la nourriture (dhdra) qu’ils 
désirent. Dans ces conditions, il est difficile pour eux d’éprouver du 
dégoût (nirvedacitta) ; c’est pourquoi leur sagesse n’est pas très 
aiguisée (lïksna). Si on laisse un couteau aiguisé (tîksnasastra) 
dans de bons aliments, le couteau se rouille, car si bons qu’ils soient, 
ces aliments ne conviennent pas au couteau ; mais si on frotte le 
couteau avec une pierre et qu’on le récure avec de la graisse et de 
la cendre, la rouille disparaît. Il en est de même pour les Bodhisattva. 
Ceux qui sont nés dans un univers mêlé (misra) [comme l’univers 
Sahâ] ont un savoir aiguisé (tïksnajhdna) et sont difficiles à appro¬ 
cher (durdsada) ; au contraire, chez ceux qui ménagent leurs efforts 
(alpayatna) , la douleur a trop de pouvoir et trop d’effet. Nourrir 
un cheval et ne pas le monter, c’est le rendre inutilisable. 

3, Enfin, dans l’univers Sahâ, les Bodhisattva multiplient les 
artifices salvifiques (updya) ; c’est pourquoi ils sont difficiles à 
approcher. Ce n’est pas le cas dans les autres univers. C’est ainsi 
que le Buddha a dit : « Je me rappelle qu’au cours de mes existences 
antérieures (pürvajanma) j’offris un jour mille existences d’hom¬ 
me pour sauver les êtres, mais bien que je fusse muni (samanvdgata) 
des qualités (guna), des six perfections (satpdramitd) et de tous les 
attributs de Buddha (buddhadharma) , je ne fis pas œuvre de Bud¬ 
dha. En effet, c’est seulement par des artifices salvifiques (updya) 
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qu’on sauve les êtres ». C’est pourquoi, dans l’univers Sahà, les 
Bodhisattva sont difficiles à approcher (durâsada). 

* 

* * 

Sütra : Alors le bodhisattva Samantaraémi, prenant des mains du 
buddha Ratnàkara ces lotus à mille feuilles et de couleur or, s'en 
alla avec d'innombrables Bodhisattva religieux (pravrajita) et 
laïcs (grhastha) et avec des garçonnets et des fillettes (Atha khalu 
Samantarasmir bodhisattvo Ratndkarasya tathàgatasya sakâsdt tdni 
sahasrapattrdni suvarndvabhdsdni padmdni grhïtvâ, asamkhyeyair 
bodhisaftvaih pravrajitair grhasthais ca dârakair ddrikdbhis ca sdr- 
dham prakrdntah). 

Édstra : Question. — Le bodhisattva Samantarasmi peut faire 
route en vertu de sa grande force (mahdbala) et de ses Abhijnà, 
mais comment les Bodhisattva religieux (pravrajita) et laïcs (grha¬ 
stha) y ainsi que les garçonnets (ddraka) et les fillettes (ddrikd) se 
déplacent-ils ? L'univers Ratnâvatî [dont ils proviennent] se trouve 
aux confins de l'Orient et la distance [qu'ils ont à parcourir pour 
arriver à l'univers Sahâ] est longue. [Quelle force empruntent-ils à 
cette fin ?] Est-ce leur propre force ? ou celle du buddha Ratnàkara ? 
ou celle du bodhisattva Samantaraémi ? ou celle du buddha éâ- 
kyamuni ? 

Réponse. — Ils utilisent ces quatre forces à la fois : 

a . Ces Bodhisattva religieux et laïcs peuvent être des Bodhisattva 
sans régression (avaivartika) et munis des cinq Supersavoirs (pan - 
càbhijftdsamanvdgata) . Par les quatre fondements de pouvoir 
miraculeux (rddhipdda) , ils ont bien cultivé les causes et condi¬ 
tions (hetupratyaya) à remplir durant les existences antérieures 
(pürvajanma) pour pouvoir se rendre aujourd'hui auprès du buddha 
éàkyamuni. Ils utilisent donc leur propre force (svabala). 

b. Ils utilisent aussi la force du bodhisattva Samantaraémi, 
Comment cela ? Ceux dont la force est trop faible font route par 

130 b la force du bodhisattva Samantaraémi. Ainsi, quand un roi Cakra- 
vartin vole dans le ciel, ses quatre corps d'armée (caturahgabala ), 
ses officiers (rdjakulddhyaksa) et ses écuries l'accompagnent dans 
les airs : le roi Cakravartin, parce que ses qualités (guna) sont 
grandes, fait que toute sa suite l'accompagne en volant. Il en va 
de même ici : ceux dont la force est trop faible font route par 
la force du bodhisattva Samantaraémi. 
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c. Ils utilisent aussi la force du buddha Ratnàkara. 

d. Enfin les rayons (rasmi) de éàkyamuni les éclairent. S'ils ne 
disposaient d'aucune autre force, il suffirait que les rayons du 
buddha éàkyamuni les éclairent pour qu’ils puissent faire route. 
Que dire alors s'ils disposent des trois autres forces ? 

Question. — Pourquoi le bodhisattva Samantaraémi ne vient-il 
pas seul, mais à la tête d’une troupe nombreuse ? 

Réponse. — Parce qu'il lui faut une suite tout comme à un 
roi en sortie. En outre le bodhisattva Samantaraémi et le buddha 
éàkyamuni font un choix parmi les hommes. Comment cela ? 
Dans la grande assemblée il y a deux groupes : ceux qui remplissent 
les causes et les conditions [pour partir] s'en vont ; ceux qui ne 
remplissent pas les causes et conditions restent là. 

Question. — Pourquoi ce Bodhisattva se fait-il accompagnei de 
Bodhisattva laïcs (grhastha) et religieux (pravrajita) , de garçon¬ 
nets (ddraka) et de fillettes (ddrikd) ? 

Réponse. — Les disciples du Buddha (buddhasrdvaka) sont de 
sept catégories: Bbiksu, Bhiksunï, éaiksa, érâmanera, érâmanerï, 
Upàsaka et Upâsikà. Les Upàsaka et les Upâsikà sont des laïcs 
(grhastha) y les cinq autres catégories sont des religieux (pravrajita) . 
Parmi les religieux et les laïcs, il en est de deux sortes : les grands et 
les petits. Les petits sont les garçonnets (ddraka) et les fillettes 
(ddrikd) ; les autres sont les grands. 

Question. — Les grands [seuls] devraient venir. Pourquoi les 
petits viennent-ils aussi ? 

Réponse. — C'est une question de valeur (guna) et non pas d'âge 
(dyus). Celui qui est dépourvu de qualités (guna) et pratique le 
mal (akusaladharma) est petit malgré son grand âge ; celui qui 
possède les qualités et pratique le bien (kuialadharma) est grand 
malgré sa jeunesse. 

En outre, ces petits viennent de loin, et ceux qui les voient trou¬ 
vent admirable que, malgré leur jeune âge, ils puissent venir de si 
loin pour entendre la loi. 

Ceci prouve aussi que petits et grands sont capables d’accueillir 
(pratipad-) la doctrine bouddhique (buddhadharma) , à la diffé¬ 
rence de ces sectes hérétiques (tirthikadharma) où les brâhmanes 
seuls peuvent suivre la règle et ceux qui ne sont pas brâhmanes 
ne le peuvent point. Dans la loi du Buddha, il n'y a ni grand ni 
petit, ni gens du dedans (ddhydtmika) ni gens du dehors (bdhya) ; 
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tous peuvent pratiquer la loi. De même, quand on administre un 
remède (bhaisajya ), c'est la guérison à atteindre qui règle tout ; 
peu importe que [le malade] soit noble ou roturier, grand ou petit. 


Sütra : [Avant de partir] ils exprimèrent aux Buddha de la légion 
de l’Est leurs hommages (püjâ), leurs respects (satkâra), leur estime 
(gurukâra) et leur vénération (mâna). 

èâstra : Question. — Ils rendent tous leurs hommages (püjayanti) 
aux Buddha de la légion de l’Est ! Mais ces Buddha sont très nom¬ 
breux ; quand donc auront-ils fini et pourront-ils partir pour l’uni¬ 
vers [Sahâ] ? 

Réponse. — Ces Bodhisattva ne rendent pas leurs hommages à 
la manière des dieux et des hommes ; ils accomplissent les rites 
(püjâdharma) en vigueur chez les Bodhisattva. Voici en quoi ils 
consistent; ils entrent en concentration (samâdhi) et, tenant le 
corps droit (rjukâyam pranidhâya) , ils en extraient d’innombrables 
corps ; ils créent toutes sortes d’objets de culte (püjâdravya) et en 
30 c remplissent les univers de Buddha. Ils sont pareils au roi-dragon 
(nügarâja) qui, au moment de l’action, fait sortit de l’eau de son 
corps et fait pleuvoir sur tout un continent (dvïpaka). 

Question. —Ces Bodhisattva veulent se rendre auprès du buddha 
S&kyamuni. Pourquoi, en chemin, rendent-ils leurs hommages à 
tous les Buddha ? 

Réponse. — Les Buddha sont un suprême Champ de mérite 
(paramapunyaksetra) ; ceux qui leur rendent hommage obtiennent 
une grande récompense (vipdka) . C’est comme l’homme qui cultive 
bien son champ et qui récolte beaucoup de céréales. Les Bodhisattva 
voient les Buddha, et le culte (püjâ) qu’ils rendent à ces Buddha 
leur vaut la récompense des Buddha. C’est pourquoi ils leur rendent 
hommage. 

En outre, les Bodhisattva éprouvent tou jouis en\eis les Buddha 
un respect (satkâra) comparable à celui d’un fils pour ses parents ; 
c’est d’eux qu’ils ont reçu leur instruction (desanâdharma) et qu’ils 
ont obtenu des concentrations (samâdhi) , des Dhâranî et des for¬ 
ces miraculeuses (rddhibala ) de tout genre. Par reconnaissance, ils 
leur rendent hommage. Ainsi, dans le Fa houa king (Saddharmapun- 
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I darïka ) 1 , le bodhisattva Yo wang (Bhaisajyarâja) qui avait obtenu 

la concentration nommée Faculté de faire apparaître toutes les 
formes ( sarvarüpasamdarsanasamâdhi) , fit cette réflexion : « Com- 
! ment vais-je rendre un culte au Buddha et au Saddharmapunda- 

| rïka ? » Aussitôt il entra en samâdhi, s’éleva dans le ciel et, par la 

force du samâdhi , fit pleuvoir des lotus faits de sept joyaux (sap- 

1 Le bodhisattva Sarvasattvapriyadaréana, qui devait être plus tard le Buddha 
Bhaisajyarâja, avait entendu le Saddharmapundarïka de la bouche du Tathâgata 
Candrasüryavimalaprabhâsaérï et obtenu, grâce à cet enseignement, le sarvarüpa - 
samdarêanasamâdhi « faculté de faire apparaître toutes les formes ». Par reconnais¬ 
sance, il consuma son propre corps pour rendre hommage au Tathâgata et au Sad¬ 
dharmapundarïka. La légende est racontée dans le Saddharmapundarïka, ch. XXII, 
k p. 405-408 ; en voici le texte original. 

| Sa ca Sarvasattvapriyadarêano bodhisattvah ... sarvarüpasamdarêanam nâma samâ- 

dhim pratilabhate sma. sahapratilambhàc ca tasya samâdheh sa Sarvasattvapriyadar- 
ï. êano bodhisattvo mahâsattvas tusta udagra âttamanàh pramuditah prïtisaumanasyajâ- 

$■. tah tasyâm velâyâm evam cintayâmâsa ... : yan nv aham bhagavataê Candrasüryavi- 

malaprabhâsasriyas tathâgatasya püjâm kuryâm asya ca Saddharmapundarïkasya 
dharmaparyâyasya. sa tasyâm velâyâm tathârüpam samâdhim samâpanno yasya sa¬ 
mâdheh samanantarasamâpannasya Sarvasattvapriyadarsanasya bodhisattvasya mahà- 
I . sattvasyâtha tàvad evopary antarïksàn mândâravamahàmândâravânâm puspânâm 

mahantam puspavarsam abhipravrstam. kâlânusâricandanameghah krtauragasâracan - 
f • danavarsam abhipravrstam. tàdrsï ca. sâ gandhajâtir yasyâ ekah karsa imâm Sahâlo - 

kadhâtum mülyena ksamati. atha khalu punar sa Sarvasattvapriyadarsano bodhisattvo 
T mahàsattvah smrtimân samprajànams tasmât samâdher vyudatisthad vyutthâya 

caivam cintayâmâsa. na tatha rddhiprâtihâryasamdarêanena bhagavatah püjâ krtâ 
* bhavati yathâtmabhâvaparityâgeneti. atha khalu punar sa Sarvasattvapriyadaréano 

bodhisattvo mahâsattvas tasyâm velâyâm agaruturuskakundurukarasam bhaksayati 
sma campakatailam ca pibati sma. tena khalu punar paryâyena tasya Sarvasattva- 
priyadarêanasya bodhisattvasya mahâsattvasya satatasamitam gandham bhaksayataê 
‘ campakatailam ca pibato dvâdaéavarsâny atikrântâny abhüvan . atha khalu sa Sarva- 

sattvapriyadarsano bodhisattvo mahâsattvas tesàm dvâdasânâm varsânâm atyayena 
tam svam âtmabhâvam divyair vastraih parivestya gandhatailaplutam krtvâ svakam 
; adhisthânam akarot svakam adhisthânam krtvâ svam kâyam prajvâlayâmâsa tathâ¬ 

gatasya püjâkarmane *sya ca Saddharmapundarïkasya dharmaparyâyasya püjârtham. 
atha khalu tasya Sarvasattvapriyadarsanasya bodhisattvasya mahâsattvasya tâbhih 
kâyapradïpaprabhâjvâlâbhir asïtigangânadïvâlukâsamâ lokadhâtavah sphufâ abhü¬ 
van. tâsu ca lokadhâtusv aéïtigangânadïvâlukâsamâ eva buddhâ bhagavantas te sarve 
sâdhukâram dadanti sma. sàdhu sâdhu kulaputra sâdhu khalu punas tvarn kulapu- 
trâyam sa bhüto bodhisaitvânâm mahâsattvànâm vïryârambha iyam sâ bhütâ tathâga- 
tapüjâ dharmapüjà. na tathâ puspadhüpagandhamâlyavilepanacürnacïvaracchattra- 
dhvajapatàkâpüjà nâpy âmisapüjà nâpy uragasâracandanapüjâ. idam tat kulaputrâ- 
grapradânam na tathâ ràjyaparityâgadânam na priyaputrabhàryâparityâgadânam. 
iyam punah kulaputra visistâgrà varâ pravarâ pranïtà dharmapüjà yo ’yam âtmabhâ- 
vaparityâgah. atha khalu punar te buddhâ bhagavanta imâm vâcam bhâsitvâ tüsnïm 
abhüvan. tasya khalu punar Sarvasattvapriyadarsanâtmabhâvasya dïpyato dvâdaéa 
varsasatâny atikrântâny abhüvan na ca praêamam gacchati sma. sa paêcâd dvâdaêâ- 
nâm varsaêatânâm atyayât praéânto ’bhüt. 
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taratnapundarïka) , des parfums (gandha), des bannières (patâkd) 
et des bouquets (dama) pour rendre hommage au Buddha. Lorsqu'il 
fut sorti de samddhi , il jugea cela insuffisant et, durant douze cents 
ans, mangea des parfums [inflammables] et but de l'huile parfumée 
(gandhataila) ; ensuite il se revêtit de vêtements blancs divins et 
consuma son corps (svam kâyarn prajvdlaydmdsa j. Il fit le vœu (pra - 
nidhâna) suivant:« Que les rayons de mon corps illuminent des uni¬ 
vers de Buddha (buddhalokadhdtu) aussi nombreux que les sables 
de quatre-vingts Ganges (asïtigangdnadïvdlukdsama) ». Dans ces 
univers de Buddha aussi nombreux que les sables de quatre-vingts 
Ganges, tous les Buddha le félicitèrent (sddhukdram dadati sma) : 
«Bien, bien, ô fils de famille: l'offrande du corps (àtmabhdvapa- 
ritydga) est la première de toutes. L'abandon de la royauté (rdjya- 
paritydga), l’abandon dune femme et d'enfants (bhdrydputra- 
paritydga) n'en égale pas la milliardième partie ». Durant douze 
cents années, le corps [du bodhisattva] brûla sans pourtant se con¬ 
sumer (tasydtmabhâvasya dïpyato dvddasavarsasatdny atikrdntdny 
abhüvan na ca prasamam gacchati sma). 

Enfin 1 e culte des Buddha (buddhapüjd) assure une gloire (yasas) , 
des mérites (punya) et des avantages (artha) immenses ; tous les 
mauvais Dharma (akuêaladharma) disparaissent (ninidhyante) 
et toutes les racines de bien (kusalamüla) accusent un progrès 
(vyddhim dpadyante) ; dans l'existence présente (iha) comme dans 
l’existence future (paratra), on est toujours récompensé de ce culte ; 
longtemps après, on parvient à faire œuvre de Buddha. Ainsi, 
le culte des Buddha assure toutes sortes d'avantages immenses. 
C’est pourquoi les Bodhisattva rendent un culte aux Buddha. 

ACTE X. 

Sütra: Avec des fleurs (puspa), de l'encens (dhüpa), des guir¬ 
landes (mdlya), des poudres (cürna), des parfums, des aromates 
et des onguents (vilepana), des vêtements (cïvara), des drapeaux 
(dhva]a) et des bannières (patâkd) } il se rendit auprès du buddha 
êâkyamuni et, s'étant approché de lui, il salua de la tête les pieds 
du Buddha (bhagavatah pddau sirasdbhivandya) et se tint debout 
de côté (ekdnte ’tisthat). 

Sdstra: Question. — Il faudrait dire qu'il «salua le Buddha»; 
pourquoi dit-on qu'il «salua de la tête les pieds du Buddha » ? 
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Réponse. — 1. La tête (stras) est la partie la plus noble du corps 
humain, car elle est le siège des cinq sentiments (ruci) et se trouve 
en haut (ürdhvam) ; les pieds (pdda) sont la partie la plus vile 
car ils foulent un sol impur et se trouvent en bas (adhah). C'est 
pourquoi, en saluant la partie vile avec la partie noble, on double 
l'hommage. 

2. En outre, il y a trois saluts (vandana) : inférieur (avara)> 131 a 
moyen (madhya) et supérieur (agra). Le salut inférieur consiste 
à joindre les mains (anjalipdta) ; le salut moyen, à s'agenouiller 
(jdnupdta) ; et le salut supérieur, à se prosterner (sirasd prani- 
patanam). Saluer de la tête les pieds [de quelqu'un] est le plus haut 
hommage (püjâ) qui soit. C'est pourquoi, dans le Vinaya bouddhi¬ 
que, les bhiksu inférieurs (navabhiksu) saisissent des deux mains les 
pieds de leur supérieur et les saluent de la tête (éirasâbhivandanti ). 

Question. — Il y a quatre attitudes corporelles (kdyerydpatha) : 
position assise (dsana), station (sthana) i marche (gamana) et 
position couchée (sayana). Pourquoi le Bodhisattva se tient-il 
debout (tisthati) de côté (ekdnte) ? 

Réponse. — Puisqu'il est arrivé [auprès du Buddha], il ne doit 
plus marcher ; puisqu'il veut [marquer au Buddha] son respect 
(satkdra) et ses hommages (pûjd), il ne peut pas se coucher devant 
lui. Cela est bien clair ; avez-vous fini de m'interroger ? Vous me 
demanderez pourquoi il est debout plutôt qu'assis ? La position 
assise n'est pas très respectueuse, tandis que le fait de rester debout 
est une marque de respect (satkdra) et d'hommage (pü'jd). 

En outre, dans la loi bouddhique, les religieux hérétiques (tîrthi- 
kaparivrajaka) et tous les laïcs (avaddtavasana) s'asseyent quand 
ils sont arrivés près du Buddha. Les hérétiques, appartenant à 
une secte étrangère (paradharma) , s'asseyent par mépris (avamd- 
na) pour le Buddha ; les laïcs s'asseyent en leur qualité d’hôtes 
(dgantuka). Mais les cinq assemblées, attachées corps et âmes 
au Buddha, restent debout devant lui. Les Arhat en possession 
du Chemin (mdrgaprdpta) , comme éàriputra, Maudgalyâyana, 
Subhüti, etc., ont fait ce qu'ils avaient à faire (krtakrtya) ; c'est 
pourquoi il leur est permis de s’asseoir [devant le Buddha]. Les 
autres, bien qu'ayant obtenu le triple Chemin, ne sont pas autorisés 
à s'asseoir car leur grande œuvre n'est pas terminée et leurs liens 
(bandhana) ne sont pas tranchés. [Les Arhat, eux], sont pareils 
au ministre du roi (râjdmdtya) qui, à cause de ses grandes qualités 
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(guna), a droit à un siège. Bien qu’il y ait des laïcs (avadâtavasa- 
na) parmi ces Bodhisattva, ils restent debout devant le Buddha 
parce qu’ils sont venus de loin pour lui rendre hommage. 

* 

* * 

Sütra : [Samantarasmi] dit au buddha [éâkyamuni] : Le tathâ- 
gata Ratnâkara vous fait demander si vous avez peu de tourments 
(alpdbddhatd) et peu de souffrances (alpâtaxkatâ) , si vous êtes 
dispos (ydtrd) et alerte (laghütthânatâ) , si vous êtes fort (bala) 
et si vous jouissez de vos aises (sukhavihâratd) 1 ; il offre au bhaga- 
vat ces lotus à mille feuilles et de couleur or (Samantarasmir 
bodhisattvo bhagavantam èdkyamunim etad avocat : Ratndkaro bha- 
gavdn bhagavantam alpdbàdhatdm pariprcchaty alpdtankatdm yd- 
tràm laghütthdnatdm balam sukhavihâratdpi ca pariprcchati. imdni 
ca tena bhagavatd Ratnâkarena tathdgatena suvarnanirbhdsdni saha- 
srapattrdni padmdni presitdni bhagavatah ). 

Sdstra ; Question. — Le buddha Ratnâkara est omniscient (sar- 
vajiia) ; pourquoi fait-il demander si le buddha Sâkyamuni a peu 
de tourments et peu de souffrances, s'il est dispos et alerte, fort et 
en joyeux état ? 

Réponse. — 1. C'est une habitude chez les Buddha d'interroger 
sur ce qu'ils savent déjà. On raconte dans le Vinaya 2 que le bhiksu 
Ta eul (corr. ni) kia (Dhanika) s'était fait une hutte de briques 
rouges (lohitakdthaüa) . Le Buddha, qui l'avait vu et le savait, 
demanda néanmoins à Ânanda : « Qui a fait cela ? » Ananda répon¬ 
dit au Buddha : «C'est le fils du potier (ghatabhedanaka) , le reli¬ 
gieux (pravrajita) nommé Dhanika. Il s'était fait une maisonnette 
en feuilles qui était toujours détruite par les bouviers (gopâlaka) ; 
trois fois il la bâtit, trois fois elle fut détruite. C'est pourquoi il 

1 Formule traditionnelle de salut que l’on retrouve aussi bien dans les textes pâlis 
(p. ex. Dïgha, I, p. 204 ; II, p. 72 ; III, p. 166 ; Majjhima, I, p. 437, 473 ; Anguttara, 
III, p. 65, 103 ; Milinda, p. 14) que sanskrits (p. ex. Mahâvastu, I, p. 254 ; Ava- 
dànaéataka, I, p. 168, 325-326 ; II, p. 90, 93 ; Saddharmapundarïka, p. 429 ; Divyà- 
vadâna, p. 156 ; Mahâvyutpatti, n° 6284-6288). En pâli on a : appâbâdham appâ - 
tankam lahutthânam balam phâsuvihâram pucchati. 

2 L’histoire de Dhanika (en pâli Dhaniya) est racontée dans tous les Vinaya à 
propos du deuxième pârâjikadharma : Vinaya pâli, III, p. 40-41 (tr. Horner, I, p. 
64-67) ; Wou fen liu, T 1421, k. 1, p. 5 b ; Mo ho seng k’i liu, T 1425, k. 2, p. 238 a ; 
Sseu fen liu, T 1428, k. i, p. 572 b ; Chesong liu, T 1435, k. 1, p. 3 b ; Ken pen chouo... 
p’i nai ye, T 1442, k. 2, p. 635 c. Comme toujours, c’est le Che song liu ou Vinaya 
des Sarvâstivâdin que le Mpps suit ici. 
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s'est fait cette maison en briques ». Le Buddha dit à Ânanda : 

« Détruis cette hutte en briques. Pourquoi ? Parce que, si les héré¬ 
tiques (tirthika) [la voyaient], ils diraient : Quand le Buddha, le 
Grand maître, demeurait ici-bas, la loi est sortie d'un endroit 
souillé » 1 . De même, en plusieurs autres endroits, le Buddha inter¬ 
roge sur ce qu'il sait déjà. 

2. En outre, bien que le Buddha soit omniscient, il se conforme 
aux habitudes du monde (lokadharmdnuvartana ). Tout comme les 
hommes, le Buddha pose des questions. Le Buddha, né parmi 
les hommes, assume les conditions de vie humaine : comme eux, il 
subit le froid (éïta), le chaud (us^a), la naissance (jdti) et la mort 
(marana) ; comme eux, il a l'habitude d’interroger. 

3. En outre, dans le monde, il ne convient pas que les nobles 

s'entretiennent avec les manants, mais les Buddha, qui sont de 
force égale (samabala ), peuvent s’interroger l’un l'autre. 13 

4. Enfin, l'univers Ratnàvatï est une pure féerie (visuddhavyü - 
ha) ; le buddha [Ratnâkara] qui le gouverne est grand par son corps 
(kdya), sa couleur (varna ), son aspect (samsthdna) et ses rayons 
(raêmi). S'il n'interrogeait pas éâkyamuni, les hommes croiraient 
qu'il le méprise. D'ailleurs Ratnâkara veut montrer que s'il sur¬ 
passe ââkyamuni en divers points, par son univers de Buddha, 
la couleur de son corps et ses rayons, il lui est absolument identique 
en ce qui concerne la sagesse (prajnd) et la force miraculeuse (fddhi - 
bala). C'est pourquoi il l'interroge. 

Question. — Pourquoi lui demande-t-il s'il a peu de tourments 
(alpdbâdhatd) et peu de souffrances (alpdtankatd) ? 

Réponse. — Il y a deux sortes de tourments (dbddha) : les tour¬ 
ments qui ont une cause externe (bâhyahetupratyaya) et les tour¬ 
ments qui ont une cause interne (ddhydtmikahetupratyaya ). Les 
tourments externes sont le froid (sïta), le chaud (usna ), la faim 
(ksudh ), la soif (pipdsd), les armées (caturahgabala ), les sabres 
(asi ), les couteaux (sastra), les bâtons (danda ), les chutes (patana ), 
les écrasements (avamardana) ; tous les accidents externes de ce 
genre sont nommés tourments (dbddha). Les tourments internes 
sont les 404 maladies (vyddhi) qui proviennent d’une alimentation 

1 Le Buddha interdit la construction de huttes en briques parce que la cuisson 
des briques, qui entraîne la mort de petits insectes, rend la hutte impure. Ce que le 
Buddha reproche à Dhanika, c’est sa cruauté : cf. Vinaya pâli, III, p- 4 1 : na ^ 
nâma tassa moghapurisassa pânesit anaddayâ anukampâ avihesâ bhavissati. 
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impropre ou d’un repos irrégulier : toutes les maladies de ce genre 
sont nommées maladies internes. Les êtres corporels (dehin) ont 
tous à souffrir de ces deux genres de maladies. C’est pourquoi 
[Ratnâkara] demande à fSàkyamuni s’il a peu de tourments et peu 
de souffrances. 

Question. — Pourquoi ne lui demande-t-il pas s’il n’a pas de 
tourments et pas de souffrances, au lieu de lui demander s’il a peu 
de tourments et peu de souffrances ? 

Réponse. — Les sages (drya) savent bien que le corps (kâya) 
est un foyer de souffrance (duhkhamüla) et qu’il n’est jamais sans 
maladie 1 . Pourquoi ? Parce que le corps est un assemblage (sam- 
ghâta) des quatre grands éléments (caturmahâbhüta) et que la terre 
(prthivï), l’eau (âpas), le feu (tejas) et le vent (vâyu) qui le com¬ 
posent sont naturellement en désaccord et se combattent les uns 
les autres. Ainsi un ulcère (gctnda , visphota) n’est jamais sans dou¬ 
leur, mais il peut être amélioré, non pas guéri, par un onguent 
médicinal. Il en est de même pour le corps humain : toujouis ma¬ 
lade, il réclame des soins continuels ; avec des soins, il peut vivre ; 
privé de soins, il meurt. C’est pourquoi [Ratnâkara] ne peut pas 
demander [à Sâkyamuni] s’il n’a pas de tourments et pas de souf¬ 
frances, car [il sait que Sàkyamuni] est victime [comme tout le 
monde] de ces éternels tourments externes (bâhyâbàdha) que sont 
le vent (anila), la pluie (varsa), le froid (sïta) et le chaud (ustya) . 
De plus, il y a les quatre attitudes corporelles (kâyerydpatha) : 
position assise (àsana), position couchée (sayana), marche ( gama- 
na) et station (sthâna), [que Sâkyamuni est obligé de prendre 
comme tout le monde]. Rester longtemps assis est un grand tour¬ 
ment ; prolonger les trois autres attitudes est aussi douloureux. 
C’est pourquoi Ratnâkara lui demande s’il a peu de tourments et 
peu de souffrances. 

Question. — Il suffirait de demander s’il n’a que peu de tourments 
(alpâbâdhatd) et peu de souffrances (alpâtankatd) ; pourquoi lui 
demande-t-il encore s’il est dispos (ydtrâ) et alerte (laghütthânatâ) ? 

Réponse. — Le malade, même convalescent, ne retrouve pas 
la.santé; c’est pourquoi il demande s'il est dispos et alerte. 

Question.— Pourquoi lui demande-t-il s’il est fort (bala) et 
s’il jouit de ses aises (sukhavihâratd) ? 
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Réponse._ Il y a des convalescents qui peuvent marcher, 

s’asseoir et se lever, mais dont les forces ne sont pas suffisantes 
pour leur permettre de remplir leurs occupations, de travailler, 
de porter des objets légers (laghu) et de soulever des objets lourds 
(guru) ; c’est pourquoi il demande s’il est fort. Il y a des hommes 
qui, bien que convalescents et capables de soulever du lourd et 
de porter du léger, ne jouissent pas de leurs aises (sukhavihâratd) ; 
c’est pourquoi il demande s’il jouit de ses aises. 

Question. — Si on est bien portant et fort, comment ne jouit-on 
pas de ses aises ? 

Réponse.— Il y a des pauvres (daridra), des gens craintifs 
et mélancoliques qui ne trouvent pas leurs aises ; c’est pourquoi 
il lui demande s’il jouit de ses aises. 

En outre, il y a deux façons d’interroger : interroger sur le phy¬ 
sique (kâya) et interroger sur le moral (citta). Demander à quel¬ 
qu’un s’il a peu de tourments, peu de souffrances, s’il est dispos, 
alerte et fort, c’est l’interroger sur le physique ; lui demander s’il 
jouit de ses aises, c’est l’interroger sur le moral. On appelle maladies 131 c 
du corps (kdyavyddhi) toutes les maladies internes (âdhyâtmika) 
et externes (bdhya) ; on appelle maladies de l’esprit (cittavyâdhi) 
le désir (rdga), la haine (dvesa), l’envie (ïrsyd), l’avarice (mâtsa- 
rya), le chagrin (arati), la crainte (bhaya), etc., ainsi que les pas¬ 
sions de tout genre (ndnâvidhaklesa) , les 98 Anusaya, les 5 °° Parya- 
vasthâna et tous les genres de désirs, souhaits, etc. Pour interroger 
quelqu’un sur chacune de ces maladies, on lui demande s’il a peu 
de tourments et peu de souffrances, s’il est dispos et alerte, s il est 
fort et s’il jouit de ses aises. 

Question. — On peut poser ces questions à un homme (manusya), 
mais non pas à un dieu (deva) et, encore moins, à un Buddha. 

Réponse. — Le corps du Buddha (buddhakdya) est de deux 
espèces ; 1. Corps de métamorphose (nirmdnakdya), créé par les 
Supersavoirs (abhijnd), 2. Corps né de père et mère (pilrmdlrja- 
kâya). Puisque le corps né de père et mère assume (ddadâU) les 
conditions de vie humaine, il n’est pas semblable aux dieux (deva ), 
et on peut donc l’interroger selon les règles humaines. 

Question. — Tous les nobles personnages ( dry a) ont le cœur 
détaché (nirdsangacitta) : ils n’aiment pas leur corps, n’aspirent 
pas à une longue vie, ne craignent pas de mourir et ne tiennent pas 
à renaître ; dans ces conditions a quoi bon les interroger sur leur 
santé ? 


1 Voir Hôbôgirin, Byô, p. 232 : « Le corps, ce malade », 
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Réponse. — C'est pour se conformer aux habitudes du monde 
(lokadharmânuvartana) que [âamantarasm'] emprunte les règles 
de l'étiquette humaine pour interroger [ââkyamunil. Envoyer quel¬ 
qu'un pour interroger [comme le fait Ratnâkara] est aussi con¬ 
forme à l'étiquette humaine. [Quant à l'envoi] des lotus à mille 
feuilles et de couleur or, voir ce qui a été dit plus haut (p. 568). 


Sütra : Alors le buddha Sâkyamuni ayant pris ces lotus aux 
mille feuilles et de couleur or, les lança sur les Buddha des univers 
de la région de l'Est aussi nombreux que les sables du Gange 
(Atha khalii bhagavdn Châkyamunis tathâgodas tâni sahasrapattrdni 
suvamanirbhdsdni padmdni gyhïtvâ yena te pürvasydm disi gangd- 
nadïvdlukopamesu lokadhdtusu buddha bhagavantas tena pràksi- 
pat ). 

Édstra : Question. — Le Buddha est insurpassé ; pourquoi 
lance-t-il donc des fleurs en offrande aux Buddha delà région de 
l'Est ? Quand le Buddha eut trouvé le Chemin (mdrga), il se dit : 
«Les hommes n'ont rien de respectable ; leurs capacités sont im¬ 
parfaites (asiddha). Actuellement, dans le ciel et la terre des dix 
régions, qui a droit à la vénération ? Moi, qui veux un maître (sdstr ), 
je le suivrai». Alors Brahma devarâja et les autres deva dirent 
au Buddha : « Le Buddha est sans supérieur (anuttara) , nul ne 
surpasse le Buddha ». Le Buddha, lui aussi, vit de son œil divin 
(divyacaksus) que, dans les trois temps (tryadhvan) et les dix ré¬ 
gions (daéadis), tant au ciel que sur la terre, nul ne l'emportait 
sur le Buddha ; et il se dit en lui-même : « Je pratiquerai la Mahà- 
prajnâpàramitâ ; maintenant que je suis devenu Buddha, c’est elle 
que je vénérerai, c'est elle qui sera mon maître. Je dois respecter, 
honorer et servir sa loi ». — Il y avait un arbre nommé Hao kien 
(Sudrdha ?) ; cet arbre se trouvait au centre de la terre et était 
muni de branches et de feuilles centenaires ; un jour, il grandit 
de cent coudées (vydma) . Quand cet arbre eut grandi, il rechercha 
un [autre] grand arbre pour s'abriter sous lui. Il y eut alors, dans 
la forêt, une divinité (devaid) qui dit à l'arbre Hao kien : « Dans le 
monde, il n'y a pas d'arbre plus grand que toi ; tous les arbres 
devront s'abritei sous ton ombre ». Il en est de même pour le Buddha : 
durant d’innombrables Périodes incalculables (asamkhyeyakalpa ), 
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il résida dans les Terres de Bodhisattva (bodhisattvabhümi) ; un 
jour qu’il était assis sous l'arbre de l’illumination (bodhivrksa), 
sur le siège de diamant (vajrdsana) , il découvrit en vérité le caractère 
de tous les Dharma (sarvadharmalaksana) et atteignit l’état de 
Buddha. Alors il se dit : « Quel est le personnage vénérable qui peut 
me servir de maître ? Je veux l'honorer, le respecter et le servir ». 
Alors Brahma devarâja et les autres deva dirent au Buddha : « Le 132 
Buddha est sans supérieur (anuttara) ; nul ne surpasse le Buddha ». 

[Si ââkyamuni est vraiment le plus grand de tous les êtres], 
comment peut-il rendre ici un culte (püjd) aux Buddha delà région 
de l'Est ? 

Réponse.— 1. Le Buddha est sans supérieur (anuttara) ; dans 
les trois temps (tryadhvan) , les dix régions (dasadis), au ciel et 
sur la terre, nul ne le surpasse ; néanmoins, le Buddha peut rendre 
un culte (püjd) [à qui il le juge bon]. La püjd est supérieure (agrd), 
moyenne ( madhyd) ou inférieure ( avar'd) . La püjd inférieure consiste 
à honorer quelqu'un qui est en dessous de soi ; la püjd supérieure 
consiste à honorer quelqu'un qui est au-dessus de soi ; la püjd 
moyenne consiste à honorer son égal. La püjd [pratiquée par Sâkya- 
muni] à l'endroit des autres Buddha est une püjd moyenne. [Mais 
Sâkyamuni a aussi pratiqué la püjd inférieure dans la circonstance 
que voici :] 

Lorsque la bhiksunî Ta ngai tao (Mahâprajâpatï) et ses cinq 
cents Arhatï-Bhiksunî entrèrent un jour en même temps dans 
le Nirvana 1 , les Upâsaka en possession du Triple Chemin dressèrent 
cinq cents couches (khatvd) pour les Bhiksunî, et les Càturma- 
hàràjika dressèrent une couche pour Mahâprajâpatï, la nourrice 
(dhâtrï) du Buddha. Le Buddha lui-même plaça devant elle un brûle- 

3 Mahâprajâpatï Gautamï, la tante du Buddha, entendant ce dernier éternuer, 
lui souhaite longue vie. Le Buddha lui fait remarquer que souhaiter 1 accord de 
la communauté serait bien préférable. Gautamï prend alors la résolution d entrer 
dans le Nirvana avant que personne ait encore disparu de Tordre. Cinq cents 
nonnes entrent avec elle dans le Nirvana. Le Nirvana de Gautamï est raconté dans 
l’Apadana pâli, II, p. 529-543 ; Tseng yi a han, T 125, k. 50, p. 821 b-823 b ; Ta 
ngai tao pan ni yuan king, T 144, p. 867 a-869 b ; Fo mou pan ni yuan kmg, T 145, 
p. 869^8700; Ken pen chouo... tsa che, T 1451, k. 10, p. 248a-249a (tr. S. Lévi, 
Aêvaghosa, le Sütrâlamkdra et ses sources, JA, juil.-août 1908, p. 161-163) ; Tatchouang 
yen louen king, T 201 (n° 68), k. 14, p. 333 a-338a (tr. Huber, Sütrâlamkdra, p. 386- 
402). —La scène se situe, soit à Kapilavastu dans le Nyagrodhàrâma (T I 45 1 )» 
soit à Vaiéâlï dans la Kütàgàrasàlà (T 125, T 144, T 145 et Hiuan tsang. Si yu ki, 

T 2087, k. 7, p. 90S b 28). 
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parfums pour brûler des parfums en son honneur. Il dit aux bhiksu : 
« Aidez-moi à rendre un culte au corps de ma nourrice ». Aussitôt 
ces Arhat-bhiksu, chacun en vertu des fondements de son pouvoir 
miraculeux (rddhipâda), se rendirent sur le mont Mo li (Malaya), 
recueillirent du santal tête-de-bœuf ( goéïrsacandana) et autres 
aromates, et aidèrent le Buddha à faire le bûcher. C’était [pour le 
Buddha] une püjd inférieure : c’est ainsi que, sans rechercher 
aucune récompense, le Buddha pratique les püjd. 

2. En outre, seul le Buddha peut rendre aux Buddha une püjd 
[convenable], car les autres hommes ignorent les qualités (guna) 
des Buddha. Une stance dit : 

Le savant [seul] peut estimer la science, 

Les livres de science et la joie de la science. 

Le savant [seul] connaît la science, 

Comme le serpent connaît [seul] le pied du serpent. 

C’est pourquoi les Buddha, qui sont omniscients (sarvajna), 
peuvent rendre à l’omniscience [des autres Buddha] la püjd [qui 
convient]. 

3. Enfin, les Buddha des dix régions (dasadigbuddha), d’âge 
en âge, ont aidé (upakaroti) le buddha Sâkyamuni : 

a. Quand éàkyamuni était un Bodhisattva de la septième terre 
(saptamabhümi) x , il vit que tous les Dharma sont vides (sünya), 
inexistants (osât), privés de naissance et de destruction (anut- 
panndniruddha) ; à cette vue, son esprit se détacha de tous les 
univers (lokadhàtu), il voulut abandonner la pratique des six vertus 
(sa.tpdra.mitd) et entrer dans le Nirvana. Il était comme un homme 
qui, en rêve (svapna), se serait construit un radeau (kola) pour 
traverser une grande rivière, et auquel la fatigue de ses membres 
cause une sensation de malaise ; arrivé au milieu du courant, il 
se réveille de son rêve et se dit : « Pourquoi m’imaginer qu’il y a 
une rivière et que je dois la traverser ? » et, aussitôt, ses inquiétudes 
disparaissent. De même le Bodhisattva, arrivé à la septième terre, 
acquiert l’Adhésion à la doctrine de la non-naissance (anutpatti- 
kadharmaksdnti), le cours de sa pensée (cittapravrtti) s'arrête et 
il veut entrer dans le Nirvana. [Lorsque Sâkyamuni en était à ce 

1 L'histoire du bodhisattva dans la septième terre est rapportée dans le Mahâ- 
vastu, I, p. 127-136. 
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stade], les Buddha des dix régions lancèrent des rayons (rasmi) 
qui illuminèrent le corps du Bodhisattva et, caressant sa tetede leur 
main droite, ils lui dirent : « Fils de famille (kulaputra), ne prends 
pas cette décision ; souviens-toi de ton vœu antérieur (pürvapra- 
nidhâna) qui était de sauver les êtres. Sans doute, tu connais le 
Vide (sünya), mais les êtres ne sont pas libérés (vimukta) pour 
autant. Tu dois encore réunir les qualités (guna) nécessaires pour 
les convertir. N’entre pas (lire mo jou) dans le Nirvana. Tu n'as pas 132 
encore obtenu le corps couleur d’or (suvarnavarnakdya), ni les 
trente-deux marques (laksana), ni les quatre-vingts sous-marques 
(anuvyanjana), ni les rayons immenses (apramdnarasmi) , ni les 
trente-deux actes [producteurs des marques]. Tu viens seulement 
d’obtenir l’exposition de la loi relative à la Non-production ( anut- 
pddadharmaparydya). Ne te réjouis pas trop ». Alors le Bodhisattva, 
entendant l'exhortation des Buddha, en revint à sa décision pre¬ 
mière, pratiqua les six vertus (satpdramitâ) et s’attacha à sauver 
les êtres. Tel fut l’aide (upakâra) qu’il reçut des Buddha quand il 
arriva à l’état de Buddha. 

b. En outre, quand le Buddha eut atteint l’illumination, il se fit 
cette réflexion : « Cette loi est très profonde (gambhïra) ; les êtres 
sont sots (müdha) et de peu de mérites. Moi, qui suis né également 
dans le monde des cinq corruptions (kasdya), que vais-je faire ? » 
Réflexion faite [il se dit] : «Dans la loi (dharma) unique, je ferai 
trois parts (bhdga), et ces parts seront les trois Véhiculules [ yâna) 
par lesquels je sauverai les êtres » 1 . Lorsqu’il eut fait cette réflexion, 
les Buddha des dix régions (dasadigbuddha) firent apparaître des 
rayons (rasmi) et le félicitèrent en disant : «Bien, bien ; nous aussi, 
quand nous étions dans le monde des cinq corruptions, avons divisé 
la loi unique en trois parts pour sauver les êtres ». Alors le Buddha, 
entendant la voix des Buddha des dix régions, éprouva une grande 
joie (dnanda) et s’écria : Hommage aux Buddha (namo buddhâ- 
ndm). C’est ainsi que les Buddha des dix régions, en l’exhortant 
et en l’aidant à plusieurs reprises, lui ont rendu de grands services 
et [maintenant], par reconnaissance pour tous ces bienfaits, Sàkya- 
muni offre des fleurs aux Buddha des dix régions. 

Les plus hautes qualités [des Buddha] ne dépassent pas celles 

1 II est de règle que les Buddha prêchent les trois Véhicules, s’ils apparaissent 
quand la vie humaine va en diminuant de cent à dix ans, c’est-à-dire quand les 
cinq corruptions sont très fortes (cf. Koéa, III, p. 193) • 
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de ces lotus. Pourquoi ? Parce que ces précieux bouquets de lotus 
(padmaratnasamcaya) sont issus des qualités mêmes du Buddtxa ; 
ce ne sont pas de vulgaires lotus nés sur l'eau. Samantarasmi, un 
bodhisattva du Corps de la loi (dharmakâyabodhisattva) résidant 
dans la dixième terre (dasamabhümi ), avait apporté ces lotus et 
les avait lancés sur le buddha Sàkyamuni. Ce dernier, sachant 
que les Buddha des dix régions constituent un suprême Champ de 
mérites (paramapunyaksetra ), leur offre à son tour [ces mêmes 
lotus] dont la valeur est ainsi doublée. Pourquoi ? Parce que c'est 
un Buddha qui les offre à des Buddha. 

En effet, dans la loi bouddhique : «il y a quatre sortes de dons 
(daksind) : i° Le donateur (ddyaka) est pur et le bénéficiaire 
(pratigrâhaka) impur ; 2 0 Le donateur est impur et le bénéficiaire 
est pur ; 3 0 Le donateur est pur et le bénéficiaire également ; 
4 0 Le donateur est impur et le bénéficiaire également » b Ici le 
don est fait aux Buddha de la région de l'Est ; il est doublement 
pur, à la fois [par son donateur et son bénéficiaire] ; son mérite 
(putyy&) est très grand. C’est pourquoi Sâkyamuni offre des fleurs 
aux Buddha des dix régions. 

Question. — Mais les nobles personnages [qui font des cadeaux 
si méritoires] n’en recevront pas la récompense, car ils ne renaîtront 
plus ; pourquoi dites-vous que le mérite de ce don est très grand ? 

Réponse. — Bien qu’il n’y ait personne pour jouir de ce mérite, 
il est grand en soi ; si quelqu'un en jouissait, la récompense (vi- 
pâka) serait infinie (apramdna ). Mais les nobles personnages (drya) 
qui renoncent à entrer dans le Nirvana parce qu’ils savent que les 
Dharma conditionnés (samskrtadharma) sont transitoires (anitya) 
et vides (sünya), renoncent également à ce mérite. Il est pareil 
à une boule d’or (hemapinda) incandescente dont l'œil perçoit 
la beauté, mais qu’on ne peut pas toucher parce qu'elle brûle la 
main. 

1 Le Mpps reproduit ici, sans référence aucune, une formule canonique bien connue 
que Ton trouvera, avec quelques variantes, dans Dîgha, III, p. 231-232 ; Majjhima, 
III» P- 256 ; Anguttara, II, p. 80 ; Ta tsi fa men king, T 12, k. 1, p. 228 c 27 ; Tchong 
a Jian, T 26 (n° 180), k. 47, p. 722 b 28. — Voici, d'après le Dîgha (/. c.), la formule 
pâlie : Catasso dakkhinâvisuddhiyo. Atth’ âvuso dakkhinâ dâyakato visujjhati no 
patiggâhakato . Atth’ âvuso dakkhinâ patiggâhakato visujjhati no dâyakato. Atth’ 
âvuso dakkhinâ n’eva dâyakato visujjhati no patiggâhakato . Atth ' âvuso dakkhinâ 
dâyakato c’eva visujjhati patiggâhakato ca. — Le Majjhima et l’Anguttara expli¬ 
quent que, pour être purs, le donateur ou le bénéficiaire doivent être moraux et de 
bonne qualité (sïlavâ kalyânadhammo ). 
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Ceux qui ont un ulcère ( ganda, visphota) ont besoin d'une pom¬ 
made (vilepana) ; ceux qui n'ont pas d’ulcère n’ont que faire d'un 
remède. De même les êtres corporels (dehin), toujours tourmentés 
comme d’un ulcère par la faim (ksudh), la soif (pipdsd), le froid 
(sïia) et le chaud (usna), utilisent des vêtements, des couvertures, 
des aliments et un climat tempéré qui sont comme la pommade 132 c 
dont on enduit l’ulcère. Ce seraient des sots (müdha) si, par amour 
pour le remède, ils ne s'employaient pas à extirper leur ulcère, car 
quand on n’a pas d'ulcère, le remède est inutile. Les Buddha con¬ 
sidèrent le corps comme un ulcère et, parce qu’ils ont rejeté cet 
ulcère du corps, ils ne jouissent pas de la récompense [de leurs 
mérites]. C’est pourquoi, bien qu'ils aient de grands mérites, ils 
n’en reçoivent pas la rétribution (vipdka). 


Sütra : Ces lotus lancés [par Sâkyamuni] remplirent les univers 
de Buddha de la région de l'Est aussi nombreux que les sables du 
Gange (tais ca padmair ye püvvasydm disi gangânadïvâlukopamâ 
buddhalokadhdtavas te paripürnd abhüvan). 

Sdstra : Question. — Comment ces quelques lotus peuvent-ils 
remplir des univers aussi nombreux ? 

Réponse. — i. Cela est dû aux Abhijnâ du Buddha ; en vertu 
des huit premières, il peut transformer à sa guise les Dharma, 
rendre petit ce qui est grand, rendre grand ce qui est petit, rendre 
lourd ce qui est léger, rendre léger ce qui est lourd, librement et 
sans obstacle se déplacer à sa guise, ébranler la grande terre,réaliser 
les souhaits h Les grands Àrya possèdent tous cette octuple maîtrise 
(vaêitd) ; c'est pourquoi le Buddha peut, avec quelques fleurs, 
remplir les univers de la région de l'Est, qui sont aussi nombreux 
que les sables du Gange. 

2. En outre, il veut montrer aux êtres que la future récompense 
de leurs mérites (andgatapunyavipdka) est comparable à ces quel¬ 
ques lotus qui parviennent à remplir les univers de la région de 
l'Est. 

3. Enfin il exhorte les Bodhisattva de la région de l’Est en leur 
disant : « Plantez vos mérites dans le Champ du Buddha ( buddha- 
ksetra), et la récompense que vous en retirerez sera pareille à ces 


x Ces pouvoirs miraculeux ont été étudiés ci-dessus, p. 382. 
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lotus qui remplissent d’innombrables terres. Bien que vous soyez 
venus de loin, vous serez dans la joie (ânanda). A rencontrer ce 
grand Champ de mérites (punyaksetra) , la récompense est im¬ 
mense ». 


Sütra : Sur chacun de ces lotus se trouvaient des Bodhisattva 1 
assis, les jambes croisées, et prêchant les six vertus. Ceux qui les 
entendirent furent fixés dans la suprême et parfaite illumination 
(tesn capadmesu bodhisaüvâh paryankam baddhvâ nisannâ abhüvan 
satpâramitâdharmadeêanâm desayantah. yais ca sattvaih sa dharmah 
srutas te niyatâ abhüvan anuttarâyâm samyakmmbodhau ). 

Sâstra : Question. — Plus haut (voir p. 456), le Buddha, avec les 
rayons de sa langue, avait créé des lotus de pierres précieuses à 
mille feuilles ; sur chacun d'eux il y avait un Buddha assis ; main¬ 
tenant pourquoi y a-t-il ici sur chaque lotus un Bodhisattva assis ? 

Réponse. — Plus haut, il s’agissait de lotus créés par le Buddha, 
c’est pourquoi des Buddha s’y trouvaient assis ; ici, il s’agit de lotus 
offerts par le bodhisattva Samantaraémi, c’est pourquoi des Bodhi¬ 
sattva s’y trouvent assis. Plus haut, les êtres devaient voir des 
Buddha assis pour obtenir le salut ; ici, ils doivent voir des Bodhi¬ 
sattva assis pour obtenir le salut. Ces Bodhisattva, assis les jambes 
croisées, prêchent les six vertus, et ceux qui entendent leur loi 
sont fixés dans la suprême et parfaite illumination : voir à ce sujet 
les explications données plus haut (p. 468-471). 


Sütra : Ces Bodhisattva religieux (pravrajita) et laïcs (grhastha ), 
garçonnets (dâraka) et fillettes (dârikâ), saluèrent de la tête les 
pieds du buddha ââkyamuni. Chacun d’eux lui exprima culte 
(sapnpüjâ ), obédience (satkâra), vénération (sammâna) et respect 
(gurukdra ). Ces Bodhisattva, religieux et laïcs, garçonnets et 
# fillettes, l’un après l’autre, par la force de leurs racines de bien 
(kusalamüla) et de leurs mérites (punya), rendirent hommage à 
L33 a âàkyamuni, le Buddha, l’Arhat, le Samyaksambuddha. 

1 Dans le texte sanskrit de la Pancaviméati (p. 14), ce sont des « formes de Buddhas 
(buddhavigraha) qui sont assises sur les lotus. 
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Sâstra : En disant les stances que voici 1 : 

Le Chemin que les Àrya ont parcouru, 

Le Buddha l’a suivi de la même manière (tathâ-âgata). 

Vrai caractère et Point d’arrivée 
Pour le Buddha, c’est ainsi et pas autrement. 

Les Ârya parlent selon la vérité, 

Le Buddha aussi parle selon la vérité. 

C’est pourquoi on donne au Buddha 
L’épithète de Tathâgata: «Parlant en vérité». 

Avec la patience pour cuirasse, sa pensée est ferme ; 

Avec l’énergie pour arc, sa force est bandée ; 

Avec la flèche acérée de la sagesse, 

Il tue ses ennemis (ari + han), l’orgueil, etc. 

Il a droit au culte entier 
Des dieux et des hommes ; 

C’est pourquoi on donne au Buddha 
L’épithète d 'Arhat : « Ayant droit ». 

Il connaît bien le vrai caractère de la douleur, 

Il connaît aussi l’origine de la douleur. 

Il connaît le vrai caractère de la destruction de la douleur, 

Il connaît aussi le chemin de la destruction de la douleur. 

Comprenant exactement (samyak) ces quatre vérités, 

Il demeure égal (sama) et immuable. 

C’est pourquoi, dans les dix régions, 

On l’appelle Samyah-sayn-baddha. 

Il a obtenu les trois sciences (vidyâ) subtiles. 

Il est aussi doué des pratiques (carana) pures ; 

C’est pourquoi on appelle ce Bhagavat 
Vidyâ-carana-sampanna : « Muni des sciences et des pratiques ». 

Connaissant tous les Dharma, 

Il a suivi (gala) le Chemin merveilleux (sumârga). 

En temps voulu, il prêche adroitement, 

Car il a pitié de tous. 

1 Les dix épithètes du Buddha célébrées dans les stances qui vont suivre ont été 
expliquées en détail ci-dessus, p. 115-146. 
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Il a détruit la vieillesse, la maladie et la mort. 

Pour arriver à l'endroit de la Sécurité (yogaksema) ; 

C'est pourquoi on donne au Buddha 
L'épithète de Sugata : « Bien allé ». 

Il connaît l'origine du monde, 

Et connaît aussi sa destruction ; 

C'est pourquoi on donne au Buddha 
L'épithète de Lokavid : « Connaisseur du monde ». 

En matière de Samâdhi, âïla, Prajnâ et Sampasyanâ, 

Il n'a pas d’égal et, moins encore, de supérieur ; 

C’est pourquoi on donne au Buddha 
L'épithète d ’ Anuttara : « Sans supérieur ». 

Il sauve les êtres par sa grande compassion. 

Il les guide par sa bonne doctrine ; 

C'est pourquoi on donne au Buddha 

L'épithète de Purusadamyasdrathi : « Conducteur des hommes 

[à convertir ». 

Avec une sagesse exempte de passions (klesa), 

Il prêche la Délivrance (vimoksa) suprême; 

C'est pourquoi on donne au Buddha 

L'épithète de Èdstd devamanusydnâm : «Maître des dieux et 

[des hommes ». 

33 b Ce qui, dans le Triple monde, est mobile ou immobile. 
Périssable ou impérissable, 

Il l'a appris sous l'arbre de la Bodhi ; 

C'est pourquoi on l'appelle Buddha. 


Sütra: Dans la région du Sud (daksinasydm disi), par delà des 
univers aussi nombreux que les sables du Gange (gangânadïvd- 
lukopamân lokadhdtûn atikramya) et à la limite extrême de ces uni¬ 
vers (tebhyo yak sarvdvas'ânikah) , est situé l'univers nommé Li 
yi tsie yeou (Sarvasokâpagata) ; son buddha s'appelle Wou yeou 
tô (Asokaérî) et son bodhisattva Li yeou (Vigatasoka) . — Dans la 
région de l'Ouest (pascimâyâm disi), par delà des univers aussi 
nombreux que les sables du Gange et à la limite extrême de ces 
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univers, est situé l'univers nommé Mie ngo (Upaéàntà) ; son bud¬ 
dha s'appelle Pao chan (Ratnârcis) et son bodhisattva Yi yi (Câ- 
ritramati). — Dans la région du Nord (uttarasydm diêi) , par delà 
des univers aussi nombreux que les sables du Gange et à la limite 
extrême de ces univers, est situé l'univers nommé Cheng (Jayâ) ; 
son buddha s'appelle Cheng wang (Jayendra) et son bodhisattva 
Tô cheng (Jayadatta). — Dans la région du nadir (adhastdd disi), 
par delà des univers aussi nombreux que les sables du Gange et 
à la limite extrême de ces univers, est situé l’univers nommé Houa 
(Padmâ) 1 ; son buddha s'appelle Houa tô (Padmaérî) 2 et son 
bodhisattva Houa chan g (Padmottara). — Dans la région du zénith 
(uparistdd disi), par delà des univers aussi nombreux que les 
sables du Gange et à la limite extrême de ces univers, se trouve 
l'univers nommé Ht (Nandâ) ; son buddha s'appelle Hi tô (Nan- 
dasri) et son bodhisattva Tô hi (Nandadatta). 

Dans ces régions, tout se passa comme dans la région de l'Est. 

Sdstra : Question. — Selon la loi bouddhique, les «régions» (dis) 
n'existent pas réellement. Pourquoi ? Parce qu'elles ne sont pas 
comprises (satngrhïta) dans la liste des cinq agrégats (skandha), 
des douze bases de la connaissance (dyatana) et des dix-huit 
éléments (dhdtu) [qui embrassent la totalité des choses existantes]. 
Dans les quatre corbeilles de la loi (dharmapitaka) non plus, il 
n'est pas question des régions 3 . De même, on chercherait en vain 
les causes et les conditions (hetupratyaya) qui feraient de ces régions 
des choses réelles. Pourquoi alors parle-t-on ici des Buddha des 
dix régions et des Bodhisattva des dix régions ? 

Réponse. — C'est pour se conformer aux traditions du langage 
conventionnel (lokasamvrti) qu'on parle ici de régions ; mais quelles 
que soient les recherches, leur réalité ne peut être démontrée. 

Question. — Comment pouvez-vous dire qu'elles n'existent pas ? 
Si on ne parle pas des régions dans vos quatre Corbeilles de la loi 

1 Cet univers est appelé Chan « bon » dans le texte chinois, mais Padmâ « lotus » 
(chin. Houa) dans l’original sanskrit de la Pancavimsati, p. 17. Cette dernière lecture 
est la bonne (noter que la plupart des noms d’univers sont féminins ; c’est pourquoi 
Padmâ se termine par un â). 

2 Ce buddha est nommé Chan tô «Beauté du bien » dans le texte chinois, mais 
Padmaérî «Beauté de lotus » (chin. Houa tô) dans le texte sanskrit de la Pancavim- 
éati, p. 17. Cette dernière lecture est la bonne. 

3 Entendez : il n’est pas question de ces régions en tant que choses ( dharma) 
existant réellement. 
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(dharmapitaka) , il en est question dans mes six Corbeilles de la 
loi 1 ; si elles ne sont pas contenues dans vos listes de Skandha, 
Âyatana et Dhâtu, elles sont contenues dans mes DhâranI à moi. 

De plus, le Dharma « Région », en vertu de son caractère d’éter¬ 
nité (nityalaksana) et de son caractère d’existence (bhavalaksana ), 
existe et est éternel. Aussi est-il dit dans un sütra : « L’endroit 
où le soleil se lève est la région Est ; l’endroit où le soleil se couche 
est la région Ouest ; l’endroit où le soleil circule est la région Sud ; 
l’endroit où le soleil ne circule pas est la région Nord». Le soleil 
a une triple conjonction (samyoga) : conjonction antérieure, con¬ 
jonction actuelle et conjonction postérieure. Il se répartit selon les 
régions. La première région avec laquelle il entre en conjonction 
est la région Est, puis c’est la région du Sud et enfin de l’Ouest. 
L’endroit où le soleil ne circule pas ne compte pas. Le caractère 
spécifique (laksana) de la région est la distinction entre « là » et 
« ici », entre « ici » et « là ». Si les régions n’existaient pas, ces dis¬ 
tinctions feraient défaut et, comme ces distinctions constituent le 
caractère spécifique de la région, il n’y aurait pas de régions. 

Réponse. — C’est faux. La montagne du Sumeru est située au 
centre des quatre continents ; le soleil opère un circuit autour 
du Sumeru et éclaire [successivement] les quatre continents (dvïpa- 
ka). Quand il est midi (madhyâhna) dans l’Uttarakuru (continent 
du Nord), le soleil se lève (udaya) dans le Fürvavideha (continent 
de l’Est) car, pour les habitants du Pürvavideha, [l’Uttarakuru] 
est l’Est. — Quand il est midi dans le Pürvavideha (continent de 
l’Est), le soleil se lève dans le Jambudvïpa (continent du Sud) car, 
133 c pour les habitants du Jambudvïpa, [le Pürvavideha] est l’Est 2 , 

1 On sait par le k. n, p. 143 c, que ces quatre Dharmapitaka sont le Sütrapitaka, 
le Vinayapitaka, rAbhidharmapitaka et la Corbeille des Mélanges (Tsa tsang) ; 
pour cette dernière, voir Przyluski, Concile , p. 119-120. Quant aux six Corbeilles 
de la loi, j'en entends parler ici pour la première fois. 

2 Ces données sont tirées de la Cosmologie du Dïrgha, Tch'ang a han, T 1 (n° 30), 
k. 22, p. 147 c : « Quand il est midi dans le Jambudvïpa, le soleil se couche dans le 
Pürvavideha, se lève dans le Godânïya, est à minuit dans l'Uttarakuru. — Quand 
il est midi dans le Godânïya, le soleil se couche dans le Jambudvïpa, se lève dans 
l'Uttarakuru, est à minuit dans le Pürvavideha. — Quand il est midi dans l’Uttara- 
kuru, le soleil se couche dans le Godânïya, se lève dans le Pürvavideha, est à minuit 
dans le Jambudvïpa. — Quand il est midi dans le Pürvavideha, le soleil se couche 
dans TUttarakuru, se lève dans le Jambudvïpa, est à minuit dans le Godânïya ». 
— Voir aussi Koéa, III, p. 157. 
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Il n’y a donc pas de terme initial. Pourquoi ? Parce que [selon la 
marche du soleil], toutes les régions sont [successivement] l’Est, 
le Sud, l’Ouest et le Nord L II n’est donc pas vrai, comme vous le 
disiez, «que l’endroit où le soleil se lève est la région Est, l’endroit 
où le soleil se couche est la région Ouest, l’endroit où le soleil cir¬ 
cule est la région Sud ; l’endroit où le soleil ne circule pas est la 
région Nord». En outre, l’endroit avec lequel le soleil n’entre pas 
en conjonction [à savoir le Nord] n’est pas une région car il est 
privé du caractère spécifique (laksana) de la région [à savoir la 
conjonction]. 

Question. — Je parlais de «région » par rapport à une seule et 
même contrée et vous tirez votre objection des quatre pays [à 
savoir les quatre continents]. C’est pourquoi la région de l’Est 
n’est pas sans terme initial. 

Réponse. — Si, dans un seul et même pays, le soleil entre en 
conjonction avec la région de l’Est, celle-ci est limitée (antavat) ; 
si elle est limitée, elle n’est pas étemelle (anitya) ; si elle n’est 
pas éternelle, elle n’est pas universelle (vyupin). C’est pourquoi 
les régions n’ont qu’une existence nominale et ne sont pas des 
réalités. 


Sütra : Alors ce Trisâhasramahàsàhasralokadhàtu se transforma 
en joyaux ; il était jonché de fleurs, garni d’étoffes, de bannières 
et de bouquets, orné d’arbres-à-parfums et d’arbres-à-fleurs 
(Atha khalv ayam trisâhasramahâsâhasro lokadhâtü ratnamayah 
samsthito ’bhüt puSpâbhikïttyah. avasaktapattadâmakalâpo gandhavr - 
ksaih puspavrksais copaéobhito ’bhüt). 

èâstra : Question. — Quelle est cette force miraculeuse (rddhi - 
bala) qui transforme la terre en joyaux ? 

Réponse.— Cette transformation (parinâma) est opérée par 
l’immense force miraculeuse du Buddha. Les hommes versés dans 
les formules (montra) et la magie (ntdyâ), les Asura, les Nâgarâja, 
les Deva, etc., peuvent transformer de petits objets, mais per¬ 
sonne d’autre [que le Buddha], y compris Brahma devaràja, n’a 

1 Tch’ang a han, T 1 (n° 30), k. 22, p. 147 c : « Quand le Jambudvïpa est l'Est, 
le Pürvavideha est l'Ouest. Quand le Jambudvïpa est l’Ouest, le Godânïya est 
l’Est. Quand le Godânïya est l'Ouest, l'Uttarakuru est l’Est. Quand l'Uttarakuru 
est l'Ouest, le Pürvavideha est l'Est ». 
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le pouvoir de transformer le Trisâhasramahâsàhasralokadhàtu en 
de précieux joyaux. 

Quand le Buddha est entré dans la quatrième extase (caturtha- 
dhydna), les quatorze pensées de métamorphose (nirmânacitta) 1 
font que le Trisâhasramahâsàhasralokadhâtu, avec ses fleurs, 
ses parfums et ses arbres, soit orné (alamkrta) sur toute sa super- 
fici e. [ A ce sp ectacle] tous les êtres, en un accord parfait, tournent 
leu r pensée vers le bien. - 

.Pourquoi le Buddha orne-t-il cet univers ? Pour prêcher la 

Prajnàpâramitâ et aussi en l’honneur des Bodhisattva des dix ré¬ 
gions qui sont venus le visiter en compagnie des dieux et des hommes. 
Quand on invite un noble personnage, si c’est un maître de maison 
qui fait l’invitation, il orne sa maison ; si c’est le chef d’un pays, 
il orne son royaume ; si c’est un roi Cakravartin, il orne les quatre 
continents (câturdvïpaka) ; si c’est Brahma devaràja, il orne le 
Trisàhasramahàsâhasralokadhâtu. Le Buddha, lui, orne son univers 
pour les chefs des univers des dix légions — univers aussi nombreux 
que les sables d’un nombre infini de Ganges — c’est-à-dire pour 
les Bodhisattva des régions étrangères (deêântarabodhisaitva) et 
pour les dieux et les hommes qui sont venus le visiter. Il veut 
aussi que les êtres, voyant la féerie des métamorphoses (parunâ- 
mavyüha) qu’il opère, produisent la Grande Pensée de l’illumina¬ 
tion (mahâbodhicitta), éprouvent un sentiment de joie pure (visud- 
dhamuditâ) , s inspirent de la Grande Pensée pour accomplir 
les Grands Actes (mahâkarman) , retirent de ces Grands Actes une 
grande récompense (mahâvipâka) ,profitent de cette grande récom¬ 
pense pour produire à nouveau la Grande Pensée, et qu’ainsi, 
par des progrès successifs (paramparawddhi) , ils arrivent à obtenir 
la suprême et parfaite illumination (anuttarasamyaksambodhi). 
C’est pourquoi le Buddha orne cet univers et le transforme en 
joyaux. 

Qu’enten d-o n p ar joyaux (raina ),? 

Il y a quatre sortes de joyaux : 1. Kin (suvarna), l’or ; 2. Y in 
54 a (rajata, rüpya), l’argent ; 3. P’i lieou li (vaidürya), le lapis-lazuli ; 
4'. P’o li (sphatika), le cristal. 

Il y a encore sept sortes de joyaux 2 : 1. L’or; 2. L’argent; 

1 Les quatorze nirmânacitta ont été énumérés ci-dessus, p, 381. 

2 Liste classique des sept joyaux dont on trouvera l'énumération dans Milinda, 
p. 267; Divyâvadàna, p. 297; Saddharmapundarîka, p. 151 ; Sukhâvatïvyüha, 
§ 16 ; Samgraha, p. 318 ; Mahàvyutpatti, n° 5943 sq. — Voir les études de Bur- 
nouf. Lotus, p. 319*321 ; L. Finot, Les Lapidaires indiens, Paris, 1896* 
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3. Le lapis-lazuli ; 4. Le cristal ; 5. Tch’ô k’iu (musâragalva), 
l’œil-de-chat ; 6. Ma nao (asmagarbha), l’émeraude ; 7. Tch’e 
tchen tchou (lohitamukti), la perle rouge. [Note de Kumârajïva : 
Cette perle est très précieuse ; ce n’est pas du Chan hou (pravâda, 
vidruma), corail]. 

Il y a encore d'autres joyaux : i. Mo lo k’ie t’o (marakata), 
l'émeraude [cette perle est extraite du bec de l'oiseau aux ailes 
d'01 ( garada )\ sa couleur est verte et elle chasse tous les poisons] ; 

2. Y in t’o ni lo (indranîla), le saphir [perle de l'azur céleste] ; 3. Mo 
ho ni lo (mahânîla) ou perle de «Grand bleu» ; 4. Po mo lo k’ie 
(padmarâga), le rubis [perle d'un éclat rouge] ; 5. Vue chô (vajra), 
le diamant; 6. Long tchou (nâgamani), la perle du dragon ; 7. J ou 
yi tchou (cintâmani), pierre précieuse qui assouvit tous les désirs 
de son possesseur ; 8. Yu, le jade ; 9. Pei (^sankha), la conque ; 
10. Chan hou (pravàda, vidruma), le corail ; 11. Hou p’e (trna- 
mani), l'ambre, etc. ; tout cela est nommé joyau (raina). 

Ces joyaux sont de trois sortes : joyaux humains ( manusyarat- 
na) , joyaux divins ( divyaratna) et joyaux de Bodhisattva (bodhi- 
sattvaratna ). 

Les joyaux humains ont une force minime et possèdent seule¬ 
ment une couleur d’un éclat pur ; ils chassent les poisons (visa), 
les démons (pisâca) et les ténèbres (tamas) ; ils chassent aussi 
toutes les douleurs de la faim ( ksudh ), de la soif ( pipâsâ) , du froid 
(éïta) et du chaud (usna). 

Les joyaux divins sont plus grands et plus puissants ; ils accom¬ 
pagnent toujours les divinités ; on peut leur donner des ordres 
et s'entretenir avec eux ; ils sont légers et non pas lourds. 

Les joyaux de Bodhisattva surpassent les joyaux divins ; ils 
réunissent les avantages des joyaux humains et des joyaux divins. 
Ils permettent à tous les êtres de connaître l'endroit do leur mort 
et de leur naissance, leur histoire ( nidâna) , leurs débuts et leur ûn 
(pürvâparânta) : c'est comme un miroir limpide ( panèuddhâ - 
darsa ) où l'homme peut contempler son visage. En outre, les joyaux 
de Bodhisattva peuvent émettre les divers sons de la loi (dharma- 
svara). Quant au joyau du diadème (ratnamukuïa) qui orne leur 
tête, il fait pleuvoir, sur les Buddha des innombrables univers des 
dix régions, des drapeaux (dhvaja), des bannières (patâkâ), des 
bouquets de fleurs (puspadâma) et toutes espèces d'offrandes 
(püjdpariskâra) : c'est un moyen de rendre hommage aux Buddha. 
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Il fait aussi pleuvoir des vêtements (vastra), des couvertures, des 
lits (sayana), des sièges (àsana) et des moyens d’existence (âjïva) : 
toutes les choses qui répondent aux besoins des êtres, il les fait 
pleuvoir et les donne aux êtres. 

Ces divers joyaux écartent des êtres la pauvreté (ddridrya) et 
la douleur (duhkha). 

Question. — D’où proviennent ces merveilleux joyaux ? 

Réponse.— L’or (suvarna) provient des rochers, du sable et 
du cuivre rouge. — Les perles [rouges] (lohitamukti) proviennent 

du ventre des poissons, des bambous et de la tête des serpents._ 

La perle du dragon (nâgamani) provient de la tête des dragons. — 
Le corail (pravâda, vidruma) provient des arbres pétrifiés qui se 
trouvent dans la mer. — La conque (éankha) provient des insectes. 
— L’argent (rajata, rüpya) provient de pierres brûlées.— Les 
autres joyaux, le lapis-lazuli (vaidürya) , le cristal (sphatika), etc., 
proviennent tous des grottes. — Le cintâmani provient des reliques 
du Buddha (buddhasa-vïra) : quand la Loi disparaîtra, toutes les 
reliques du Buddha se transformeront en cintâmani. De même, 
au bout de mille ans, l’eau se transformera en perles de cristal 
(sphatika). 

Tous ces joyaux sont les joyaux ordinaires qu’on trouve chez les 
hommes, mais les univers ornés (alcmkrta) par le Buddha ont bien 
plus de valeur et ne peuvent même pas être obtenus par les dieux. 
Pourquoi ? Parce qu’ils proviennent des grandes qualités (guna) 
du Buddha. 

Quant aux fleurs et aux bannières, voir ce qui a été dit plus haut. 

Les _ arbres-à-parfums ( gandhavrksa) sont: 1. VA k’ie leou 
(agaru) \ Agalloche [arbre au parfum de miel] ; 2. le To k’ie leou 
(tagaru) 2 , Tabemaemontana coronaria [arbre très parfumé] ; 
3. le Tchan t'an (candana), Santal, et autres espèces d’arbres-à- 
parfums 3 . 


1 En sanskrit, agaru ou aguru (cf. Avadânasataka, I, p. 24 ; Divyâvadàna, p. 
*58» 3 I 5 , 3 2 7 ) » en pâli, akalu ou agalu (cf. Milinda, p. 338). Le mot se retrouve dans 
l'hébreu ahàlim et le grec àXétj, àydXXoxov. 

2 Plus probablement tagara, attesté dans Vinaya, X, p. 203 ; Itivuttaka, p. 68, 
Milinda, p. 338, Divyâvadàna. p. 158, 327. 

3 Ces gandharvrksa fournissaient des essences précieuses utilisées comme parfums. 
Le Milinda, p. 338, parle d’un homme qui s'est oint le corps d’agaru, de tagara, 
de tàlîsaka (Flacourtia cataphracta) et de santal rouge ( akalutagaratâlïsakalohita- 
candanânulittagatto ). 
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Les arbres-à-fleurs £&usp)<vvrksa) sont : i. le 'Tchan p ou (jambu), 
Eugenia Jambolana [arbre à fleurs blanches] ; 2. x A chou kia 
(aéoka) Jonesia Asoka [arbre «sans-souci»]; 3 - Ee P o ho kia lo 
[arbre à fleurs rouges] et autres espèces d'arbres à-fleurs. 

* 

* * 

Sûtra : On eût dit l'univers Houa tsi (Padmàvati) appartenant 
[au buddha] P’ou houa (Samantakusuma), où résident le bodhisattva 
Miao tô (Manjuérï), le bodhisattva Chan tchou yi (Susthitamati) 
et d'autres bodhisattva très puissants (tadyathâpi nâma Padmàvati 134 1 
lokadhâtuh Samantakusumasya tathâgatasya buddhaksetram yatra 
Manjusrïh kuniâvabhütah prativasati Susthitamati s ca bodhisattvah 
anye ca mahaujaskâ bodhisattvah ). 

Sâstra: Question.— Pourquoi compare-t-on [l'univers Sahà 
ainsi transformé] à l'univers Padmàvati ? 

Réponse. — Parce que l'univers [Padmàvati] a toujours des lotus 
purs et que l'univers [Sahà] lui ressemble quand il a subi la trans¬ 
formation [décrite plus haut]. Dans les comparaisons (upamdna), 
on a l'habitude de comparer le plus petit au plus grand ; c'est ainsi 
qu'on compare la beauté d'un visage d'homme à la pleine lune 
(pürnamâsa). 

Question. — Mais, dans les dix régions, il y a encore d'autres 
univers purs (pansuddhalokadhâtu) comme la Ngan lo (Sukhavatî) 
du buddha A mi ïo (Amitàbha), etc. Pourquoi prend-on uniquement 
l'univers Padmàvati comme comparaison ? 

Réponse. — L'univers du buddha Amitàbha n'est pas semblable 
à l'univers Padmàvati. Pourquoi ? Bien que le buddha [Lokesva- 
raràja] eût conduit le bhiksu Fa tsi (Dharmàkara) dans les dix ré¬ 
gions pour contempler les univers purs, les qualités (guna) et la 
force (bala) de ce bhiksu étaient [trop] faibles et il ne put pas 
apercevoir les univers suprêmement purs 1 . C'est pourquoi les uni¬ 
vers ne sont pas pareils. 

1 Voir plus loin Mppé, k. 50, p. 418 a-b : « Le buddha Che tseu tsai wang (Lokeévara- 
râja) conduisit le bhiksu Fa tsi (Dharmàkara) dans les dix régions et lui montra 
les univers purs ». Ce bhiksu n’est autre que le futur buddha Amitàbha dont les 
naissances sont rapportées dans le Sukhàvatïvyüha (éd. M. Müller et B. Nanjio 
dans les Anecdota Oxoriiensia, Vol. I, Part II, Oxford, 1883 ; tr. M. Müller, Bud- 
dhist Mahâydna Sütras , SBE, Vol. 49, Part II) et ses six traductions chinoises 
(T 360, 361, 362, 363, 364, 310 [5]). L’Hôbôgirin, Amida , p. 26, résume cette oeuvre 
de la façon suivante : Au temps du buddha Lokesvara, 53 e buddha après Dxpamka- 
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En outre, lorsque le buddha [âàkyamuni] transforme l’univers 
[Sahà], il lui donne une ressemblance (sâdrsya) avec l’univers 
Padmâvatï. C’est pourquoi on !e compare ici à l’univers Padmâ- 
vatî. 

Question. — Il y a encore d’autres grands bodhisattva comme 
Pi mo lo k'i (Vimalakïrti), Kouan che yin (Avalokitèsvara), Pien 
ki (Samantabhadra), etc. Pourquoi ne mentionne-t-on ici que les 
bodhisattva qui résident dans l’univers [Padmâvatï] et se borne-t- 
on à citer les bodhisattva Wen chou che li (Manjusrï) et Chan tchou 
yi (Susthitamati) ? 

Réponse. — Le bodhisattva Samantabhadra, par tous les pores 
de sa peau (ekaikaromaküpa) , émet sans cesse des univers de Buddha 
(baddhalokadhâtu) avec des Buddha et des Bodhisattva qui rem¬ 
plissent les dix régions ; comme il transforme les êtres, il n’a pas 
de résidence fixe. Le bodhisattva Manjusrï, divisant et transfor¬ 
mant son corps, pénètre dans les cinq destinées (pahcagati) et 
agit tantôt en âràvaka, tantôt en Pratyekabuddha et tantôt en 
Buddha. Il est dit dans le Cheou leng yen s an met king (Süram- 
gamasamâdhisütra) 1 : « Le bodhisattva Manjusrï, dans les temps 
passés, fut le buddha Long tchong tsouen (Nâga...) ; durant 72 koti 


ra, un roi conçut l’Esprit cTÉveil pour avoir écouté les prédications de ce buddha, 
abandonna son trône et se fit moine sous le nom de Dharmâkara. Sur la prière de 
ce moine, le buddha Lokesvararâja lui exposa le bien et le mal des Dieux et des 
hommes et les mérites et démérites des différents royaumes dans 210 millions de 
Terrains de Buddha, qu’il lui fit voir. Le moine passa cinq Périodes à réfléchir pour 
faire un choix et à s’approprier les pratiques pures par lesquelles on peut orner un 
Terrain de Buddha ; puis il se présenta de nouveau devant le même Buddha et émit 
48 Vœux, dont le principal est le 18 e , formulé comme suit dans T 360 : « A supposer 
que j’obtienne de devenir Buddha, si des Êtres des dix directions, croyant en moi 
et m’aimant de tout leur Esprit, désirent naître en mon royaume dans la mesure 
de dix pensées, et qu'ils n’y naissent point, je ne recevrai pas la suprême et parfaite 
illumination ; exception étant faite seulement pour ceux qui se rendent coupables 
des cinq péchés de Damnation-immédiate et de la calomnie contre la Loi correcte ». 
[Dans le texte sanskrit, ce vœu est le 19 e et est formulé de la façon suivante au § 8, 
n° 19 : Sa cen me bhagavân bodhiprâptasyâprameyâsamkhyeyesu buddhaksetre su ye 
sattvâ marna nâmadheyam srutvà tatra buddhaksetre cittam prerayeyur upapattaye ku- 
éalamûlâni ca parinàmayeyus te tatra buddhaksetre nopapadyerann antaso dasabhiê 
cittotpâdapavivartaih sthâpayiivânantaryakârinah saddharmapratiksepâvaranakrtâmê 
ca sattvàn ma tàvad aham anuttarâm samyaksambodhim abhisambudhyeyam]. Puis 
il accumula les pratiques jusqu à ce que ses Vœux fussent réalisés et qu'il devînt 
le buddha parfait Amitâyus en son Paradis occidental, où il règne depuis dix Pé¬ 
riodes accomplies. 

1 Cheou leng yen san mei king, T 642, k. 2, p. 644 a. 
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de générations, il fut un Pratyekabuddha » : on peut donc énumérer 
et raconter [ses résidences antérieures]. Mais, pour ce qui est du 
bodhisattva Samantabhadra, il est impossible de compter, de 
raconter ou de connaître ses résidences [successives], car s’il réside 
quelque part, c’est dans tous les univers [indistinctement]. C’est 
pourquoi le sütra n’en parle pas ici. 

D’ailleurs le sütra en parlant «d’autres bodhisattva très puis¬ 
sants» (anye ca mahaujaskâ bodhisattvâh) , se réfère en gros (sâ- 
mânyatah) à Samantabhadra et à tous les grands Bodhisattva. 


Sütra : Alors le Buddha sut que tous les univers avec le monde 
des dieux (devaloka), le monde de Màra (mâraloka) , le monde de 
Brahma (brahmaloka) , les éramana et les Brâhmana, les dieux 
(deva ^,lesGandharva,les Asura, etc., et les Bodhisattva-Mahüsattva 
devant accéder à l’état de Buddha (kumârabhüta) s’étaient tous 
réunis (samnipatita ). 

èdstra : Question. —La force miraculeuse (rddhibala) du Buddha 
est immense (apramâna) . Si les êtres des dix régions venaient 
tous à l’assemblée, tous les univers seraient vidés (sünya) ; par 
contre, s’ils ne venaient pas tous, l’immense force miiaculeuse du 
Buddha révélerait son impuissance. 

Réponse. — Il est impossible qu’ils viennent tous. Pourquoi ? 134 
Parce que les univers des Buddha sont infinis (ananta) et illimités 
(apramâna) . Or, si tous [leurs habitants] se rendaient [à l’assemblée], 
ils seraient limités. 

D’ailleurs les dix régions ont chacune leurs Buddha qui, eux aussi, 
prêchent la Prajnâpâramitâ. C’est ainsi que, dans le 43 e chapitre 
de ce Prajnâpâramitâsütra, mille Buddha apparaissent dans cha¬ 
cune des dix régions et ils prêchent tous la Prajnâpâramitâ 1 . 
C’est pourquoi il est impossible que tous les êtres se rendent [à 
l’assemblée de éâkyamuni]. 

Question. — Si les Buddha des dix régions prêchent tous la Pra jnâ- 


1 II s'agit du 43e ch. de la traduction de la Pancaviméati par Kumârajïva, T 223, 
k. 12, p. 310 a : « Le Buddha par sa force miraculeuse vit, dans la région de l’Est, 
mille Buddha qui prêchaient la loi. Ayant tels caractères et tels ncms, ils prêchaient 
ce chapitre de la Prajnâpâramitâ... Dans les régions du Sud, de l’Ouest et du Nord, 
dans les quatre régions intermédiaires et dans celles du zénith et du nadir, se trou¬ 
vait aussi un groupe de mille Buddha de ce genre », 
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pàramitâ, pourquoi les Bodhisattva des dix régions viennent-ils 
[rendre visite à éâkyamuni] ? 

Réponse. — Comme nous l’avons déjà dit dans le chapitre con¬ 
sacré à la venue du bodhisattva Samantaraimi (ci-dessus, p. 562), 
ces Bodhisattva viennent à cause de Sâkyamuni. 

En outre, ces Bodhisattva étaient liés par leur vœu antérieur 
(pûrvapranidhâna) : « S’il y a un endroit où l’on prêche la Prajiià- 
pâramitâ, [avaient-ils dit], nous irons l’écouter et lui rendre hom¬ 
mage » ; c’est pourquoi ils viennent de loin afin d’accumuler eux- 
mêmes les qualités (guna). Us veulent aussi donnet une leçon 
(dssanâ) aux êtres [en leur disant] : « Nous sommes venus de loin 
pour rendre hommage (püjâ) à la Loi ; comment vous, qui habitez 
cet univers-ci, ne lui rendez-vous pas hommage ? » 

Question. — Le Buddha n’est pas attaché (sakta) à la Loi. 
Pourquoi donc manifeste-t-il par sept fois sa force miraculeuse 
(yddhibala) pour amener les êtres à se réunir en foule ? 

Réponse. La Prajnâpâramità est très profonde (gambhïra), 
difficile à connaître (durjneya), difficile à comprendre (durvigâ- 
hya) et inconcevable (acintya). Aussi, [lorsque le Buddha veut la 
prêcher], il réunit autour de lui les grands Bodhisattva. Ainsi les 
débutants (navayânasamprasthita), [voyant ces graves Bodhisattva 
écouter le Buddha], sont portés à attacher foi (prasâda) à son 
enseignement, car si les hommes ne croient pas les dires du vulgaire, 
ils doivent attacher foi [au témoignage] de gens graves et impor¬ 
tants. 

Question. — Pourquoi le sütra [lorsqu’il décrit l’assemblée qui 
entoure Sàkyamuni] mentionne-t-il le monde des dieux (devaloka ), 
le monde de Mâra (mâraloka) et le monde de Brahma (brahmaloka) ? 
Il devrait dire simplement « le monde des dieux et le monde des 
hommes » : cela suffirait ! Parmi les dix épithètes [traditionnelles 
du Buddha], il en est une qui l’appelle : le Maître des dieux et des 
hommes (sâstâ devcinicinusyânàm) ; c’est pourquoi on devrait men¬ 
tionner ici les dieux et les hommes. 

Réponse. Les dieux qui possèdent l’œil divin (divyacaksus ), 

1 oreille divine (divyasrotra), des facultés vives (tïksnendriya) et la 
sagesse (prajM) sont venus en foule volontairement. C’est pour¬ 
quoi le sütra mentionne ici le monde des dieux (devaloka). 

Question. Le « monde des dieux » englobe déjà les Mâra et 
les Brahma. Pourquoi donc le sütra mentionne-t-il à part (pythak) 
les Mâra et les Brahmà ? 
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Réponse. — Parmi les dieux, il y a trois grands chefs 1 : 

1. âakro devânàm indrah est le chef de deux classes de dieux : 

[les Câturmahâràjika et les Trâyastriméa], 

2. Le roi Mâra est le chef des six classes de dieux du Monde du 
désir ou Kâmadhàtu * [Câturmahâràjika, Tràyastrnnén, Yâma, 
Tusita, Nirmânarati et Paranirmitavaéavartin'J. 

3. Dans le Brahmaloka, le Mahâbrahmâ devaràja est le chef. 
Question. — Les dieux Yâma, Tusita et Nirmânarati ont aussi 

Igm’g chefs ] comment n y aurait-il que trois chefs parmi les dieux ? 

Réponse. —[Une mention spéciale est réservée à ces trois grands 
dieux, parce qu’ils sont les mieux connus] : 

Sakro devânàm indrah réside sur terre comme le Buddha ; il 
se rend constamment auprès du Buddha ; il possède une grande 
renommée (yasas) et les hommes le connaissent bien. 

Quant au roi Mâra, il vient constamment tourmenter le Buddha 
(4 4 £*4 le chef du Monde du désir (kâmadhàtu) tout entier . les 
dieux Yâma, Tusita et Nirmânarati dépendent tous de lui. En 
outre, dans le «monde des dieux» (devaloka) sont compris (samgy- 
hïta) les dieux du Triple monde (traidhâtuka) , et comme Mâra 
est le chef du [premier de ces mondes], à savoir du Monde du désir 
(kâmadhàtu), le sütra le mentionne à part (pythak). Enfin Mâra 135 
d’ordinaire tourmente le Buddha, mais aujourd’hui il vient écouter 
la Prajnâpâramità pour que les autres hommes progressent (vydh-) 
dans la foi (sraddhâ). 

Question.—[Le deuxième Monde, à savoir] le Monde de la forme 
(rûpadhâtu) , comporte un grand nombre de cieux ; pourquoi le 
sütra ne mentionne-t-il ici que le ciel de Brahmà (brahmaloka) ? 

Réponse. — Les dieux qui dépassent [le Brahmaloka] sont pri¬ 
vés de conscience et n’aiment pas les distractions (cittaviksepa) , 
ils sont moins connus. Au contraire,le Brahmaloka, qui comporte 
les quatre sortes de connaissances (vi'jnâna), est plus facile à con¬ 
naître. D’ailleurs le Brahmaloka est plus proche. En outre,Brahmà 
est synonyme de pureté du renoncement (vairàgyavisuddhi) ; en 
parlant ici du Brahmaloka, on inclut en bloc (sâmânyatah) tous 
les dieux du Monde de la forme (rûpadhâtu ). 

1 Pour comprendre la discussion qui va suivre, il faut avoir présente a 1 esprit 
la répartition des dieux dans les six cieux du Kâmadhàtu et les dix-sept cieux du 
Rûpadhâtu. Voir p. ex. Kosa, III, p. 1-2 ; Kirfel, Kosmo graphie der Inder , p. 190- 
198; ci-dessus, p. 517, n. 1. 
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En outre, les autres dieux n'avaient pas d'entourage. Au début 
du Kalpa, au moment de sa naissance, Brahma devaràja résidait 
dans le Palais de Brahma (brahmavimâna) > seul et sans compagnon. 
Éprouvant de l'ennui, il fit cette réflexion : « Pourquoi n'engen¬ 
drerais-je pas ici de compagnon ?» A ce moment, certains dieux 
Abhâsvara dont la vie était terminée vinrent renaître auprès de 
lui selon son désir. Le roi Brahma eut alors cette pensée : « Ces 
dieux n'existaient pas auparavant ; ils naissent selon mon désir, 
je suis capable d’engendrer ces dieux ». Au même moment les dieux 
Abhâsvara pensèrent aussi à part soi : « Nous sommes nés du roi 
Brahma; le roi Brahma est notre père» 1 .— C'est pourquoi le 
sütra se borne à mentionner ici le Brahmaloka. 

1 Cet épisode illustrant le naïf orgueil de Brahma est tiré du Brahma]âlasutta : 
Dîgha, I, p. 17-18 (repris dans Dïgha III, p. 28-29) ; Tch’ang a han, T 1, n° 21, 
k. 14, p. 90 b-c ; Ibidem, n° 30, k. 22, p. 145 a ; Fan wanglieou che eul kien king, 
T 21, p. 266 b. Voici des extraits du texte pâli : 

Hoti kho so, bhikkhave, samayo yam kadâci karahaci dîghassa addhuno accayena ayam 
loko samvattati. Samvattamàno loko yebhuyyena sattâ Àbhassarasamvattanikà honti... 
Hoti kho so, bhikkhave, samayo yam kadâci karahaci dîghassa addhuno accayena ayant 
loko vivattati. Vivattamàne loke sunnam Brahmavimânam pâtubhavati. Ath’ annataro 
satto âyukkhayâ vâ punhakkhayâ va Âbhassarakâyâ caviivâ sunnam Brahmavimâ¬ 
nam upapapati... Tassa tattha ekakassa dïgharattam nibbusitattà anabhirati pari- 
tassanâ uppajjaii : « A ho vata anfie pi sattâ itthattam âgaccheyyun » ti. Atha annatare 
pi sattâ âyukkhayâ va punnakkkayâ vâ Âbhassavakâyâ cavitvâ Brahmavimânam 
upapajjanti tassa sattassa sahavyatam... Taira, bhikkhave, yo so satto pathamam 
upapanno tassa evam hoti : « Aham asmi Brahmâ Mahàbrahmâ abhibhü anabhi- 
bhüto annàdatthudaso vasavattï issaro kattâ nimmâtâ settho sanjità vasî pitâ bhüta- 
bhavyànam. Mayâ ime sattâ nimmitâ. Tarn kissa hetu ? Mamam hi pubbe etad ahosi : 
A ho vata aftne pi sattâ itthattam âgaccheyyun ti. Jii maman ca manopanidhi, ime ca 
sattâ itthattam âgatâ » ti. Ye pi te sattâ pacchâ upapannâ tesam pi evam hoti : « Ayam 
kho bhavam Brahmâ Mahâbrahmâ abhibhü anabhibhüto anhadatthudaso vasavattï 
issaro kattâ mzmmàtâ settho sanjità vasï pitâ bhütabhavyânam. Iminâ mayam bhotâ 
Brahmunà nimmitâ. Tarn kissa hetu ? Imam mayam hi addasâma idha paihamarri upa- 
pannam, mayam pana amhà pacchâ upapannâ ti ». 

Le texte sanskrit correspondant est cité au long dans la Koéavyàkhyâ, p. 448 ; 
en voici des extraits : 

Bhavati, bhiksavah, sa samayo y ad ayam lokah sanivartate. Samvartamâne loke 
yadbhüyasâ sattvâ Àbhâsvare devanikâya upapadyante... Bhavati, bhiksavah, sa 
samayo yad ayam loko vivartate. Vivartamàne loke âkàêe êünyam Brâhmam vimânam 
ajohinirvartate. Athânyatarah sattva àyuhksayàt punyaksayât karmaksayàd Àbhâsva- 
râd devanikâyâc cyutvâ êünye Brâhme vimâna upapadyate. Sa tatraikâky advitïyo ’nu- 
pasthâyako dïrghâyur dïrgham adhvânam tisthati. Atha tasya sattvasya dïrghasyà- 
dhvano tyayât trsnotpannâ aratih samjàtâ : a Aho batànye ’pi sattvâ ihopapadyeran 
marna sabhàgatâyâm », Evam ca tasya sattvasya cetahpranidhih. Anye ca sattvâ âyuh - 
ksayât puriyaksayàt karmaksayàd Abhâsvarâd devanikâyâc cyutvâ tasya sattvasya 
sabhàgatâyâm upapannàh. Atha tasya sattvasyaitad abhavat : « Aham asmy ekâky 





Enfin, les dieux des deuxième, troisième et quatrième dhyâna 
[c'est-à-dire les dieux supérieurs au Biahmaloka qui se confond 
avec le premier dhydtui}, voient le Buddha, entendent la loi ou 
assistent le Bodhisattva dans le Monde du désir (kâmadhâtu ), 
tandis que les connaissances visuelle (caksurvijndna) t auditive (sro- 
travijndna) et tactile (Myavijndna) existent dans le Brahmaloka 1 . 
C'est pourquoi on mentionne à part le Brahmaloka. 

Question. — Pourquoi le sütra mentionne-t-il seulement les 
éramana et les Bràhmana, et ne parle-t-il pas des rois (rdjan), 
des maîtres de maison (grhapati) ni des autres classes d’hommes ? 

Réponse. — Les hommes sages (prajndvat) sont de deux sortes : 
Sramana ou Bràhmana. Les religieux sortis de la maison (pravra- 
jita) sont nommés âramàna ; les laïcs restant à la maison (grhastha) 
sont nommés Bràhmana 2 . Les autres hommes se livrent aux plai- 


advitîyo ’nupasthàyako dïrghâyur yâvad anye ’pi sattvâ ihopapadyeran marna sabhâ- 
gatàyâm : evam cetahpranidhih. Ime ca sattvâ ihopapannà marna sabhàgatâyâm. Mayai- 
te sattvâ nirmitâh. Aham esàm sattvânàm ïsvarah kartà nirmâtâ srastà srjah pitrbhüto 
bhâvànâm » iti. Tesâm api sattvânâm evam bhavati 1 « Imam vayam sattvam adrâksma 
ekâkinam advitïyam anupasthâyakam dïrghâyusam dïrgham adhvânam tisthantam. 
Tasyâsya sattvasya dïrghasyâdhvano ’tyayât trsnotpannâ aratih samjâtâ : Aho 
batànye *pi sattvâ ihopapadyeran marna sabhàgatâyâm. Evam câsya sattvasya ceta- 
sah pranidhih. Vayam cehopapannâ asya sattvasya sabhàgatâyâm. Anena vayam 
sattvena nirmitâh. Eso ’smàkam sattva ïsvaro yàvat pitrbhüto bhâvànâm ». 

Pour une discussion sur ce sütra, voir P’i p’o cha, X 1545. k. 98, p. 508 sq. 

1 Les six dieux du Kâmadhâtu et les dieux du premier dhyâna (monde de Brahmâ) 
qui sont «divers de corps et de notion » (nânâtvakâyasamjnin), sont, de par leurs 
facultés, directement en contact avec le Monde du désir. Ce n'est pas le cas pour les 
dieux supérieurs qui doivent changer de plan pour communiquer avec les êtres 
matériels. Voir la théorie des vijnànasthiti dans Kosa, III, p. 16. En accord avec 
ces conceptions, il faut rappeler que, d'après la secte Vijnaptimâtra, le sanskrit, 
langue des dieux, n’est parlé que jusque chez les dieux du premier dhyâna ; à partir 
du deuxième dhyâna, il n’y a plus de raisonnement, donc plus de langage (cf. Hô- 
bôgirin, Bon, p. 119). 

2 On rencontre fréquemment dans les textes bouddhiques l’expression éramana- 

brâhmana ; tantôt les éramaça sont opposés aux Bràhmana, tantôt les deux mots 
entrent en composition pour désigner, d’une manière générale, les «leadersin reli- 
gious life ». On pourra consulter à ce sujet la note de T. W. Rhys David s, Dialogues 
of the Buddha, II, p. 165, l’étude de R. O. Franke, Dïghanikâya in Auswahl, p. 3°5 
sq., les renseignements réunis dans l’Hôbôgirin, Baramon, p. 51-54» biblio¬ 

graphie du sujet dans Lav., Dogme et Philosophie, p. 165-166. Les modernes ont 
tendance à considérer les éramana comme des dissidents et des hérétiques, lesBrah- 
mana comme des orthodoxes. En réalité — et le présent passage du Mppé en fait 
foi — ce qui les distingue, ce sont moins les opinions qu’ils professent que le genre 
de vie qu’ils adoptent. Les éramana sont des religieux errants (pravrapta) tandis 
que les Bràhmana sont de pieux laïcs résidant à la maison (grhastha) ; les deux 
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sirs du monde (lokasukha) ; c'est pourquoi le sütra n'en parle pas. 
Les Bràhmana s'exercent à la sagesse (prajnâ) et recherchent les 
mérites (punya) ; quant à ceux qui sont sortis de la maison, ils 
cherchent tous le Chemin (mârga) ; c'est pourquoi le sütra se borne 
à mentionner les éramana et les Bràhmana. On appelle Bràhmana 
ceux dont la famille est pure depuis sept générations et qui ont 
pris les défenses (èïlasamâdâna) à l'âge de six ans.— Chez les 
Sramana et les Bràhmana se trouvent les qualités du Chemin et 
la sagesse ; c'est pourquoi on en parle. 

Question. — Pourquoi le sutra, qui a parlé tantôt du «monde 
des dieux » (devaloka ), reparle-t-il ici des « dieux » (deva) ? 

Réponse. — Le « Monde des dieux » désignait le ciel des Càtur- 
mahàràjika et de âakra ; « Màra » désignait les dieux Paranirmita- 
vaéavartin, et «Brahma», le Monde de la forme (r'ûpadhâtu). Ici 
le mot «dieux» (deva) désigne les divinités du Monde du désir 
(kâmadhâtu) [qui n'ont pas encore été mentionnées], à savoir 
les Yàma, les Tusita, les Nirmàharati, les Ngai chen ( ?), etc. Les 
N gai chen résident au sommet des six classes de dieux ; comme leur 
forme et leur couleur sont très belles, on les appelle N gai chen 
« Corps admirables » 1 . 

Question. —■ Pourquoi le sütra mentionne-t-il seulement les 
Gandharva, et ne parle-t-il pas des autres Asura ni des Nâgarâja ? 

Réponse. — Les Gandharva sont des artistes divins qui accom¬ 
pagnent les dieux 2 ; leurs dispositions sont douces (manju) y mais 

groupes rentrent dans la catégorie des sages (prajhâvat) . Les auteurs grecs ont bien 
saisi la différence : Mégasthènes, frg. 40 (FHG, II, p. 435 ; FHRI, p. 27) : *AXXt)v 
Sè Stat ptoiv TTOieÎTcu 7r€pl tcüv ^iXooo^cav^vo yévTj <j)daKü)V, cov roi>s fièv Bpaxptdvaç 
kolXcl, rovs rapp,âvaç. —Porphyre, rie.pl ânoxys épLijsvxoiv (éd. Nauck, IV, 17, p. 256): 
TvBcov yàp rrfs TToXirelas el$ 7roAAà vevept-qfxévrjs, ean ti yévo$ Ttap* avroîs ro raiv Oeoao- 
(f)ü)V, ovs PvpLvoaojnaràç kolXgÎv elwdacnv "EXXrjveç. tovtüjv Bk 8uo alpéaeis' <&v tt}s 
fièv fipaxP'àvçs npoîaravrai, rrjs 8è Uaptavaîot. aAA* ol ptkv Bpaxnâves ck yévovs StaSe- 
XOVtoll œcnrep leparelav rr>v roiavrrjv 8eooo<j>iav, Papavaloi 8è AoyaSe? elolv kolk tojv 
fiovX7]ÔevT0)V Oeoao^eîv ovpLTTXr)povpievoi. 

1 A ma connaissance, ces N gai chen ne sont pas signalés ailleurs. Il faut se rappe¬ 
ler que primitivement le bouddhisme ne connaissait que six étages de cieux, occupés 
respectivement par les Càturmahàrâjika, Trâyastriméa, Yâma, Tusita, Nirmâ- 
narati et Paranirmitavasavartin. Pour arriver au nombre faste de sept, on ajouta 
les dieux Brahmakàyika du Brahmaloka, que Ton fit suivre parfois des Taduttari- 
deva « les dieux qui leur sont supérieurs » (cf. KirFel, Kosmographie der Inder, 
p. 190-191). Nul doute que l'adjonction des N gai chen ne réponde à une préoccupa¬ 
tion de ce genre. C’est plus tard seulement que l'on multiplia par trois et même par 
quatre le septénaire des étages célestes. 

2 Ils comptent dans leurs rangs les musiciens célestes Pancasikha et Süriyavaccasà, 
la fille de Timbarü (Dïgha, II, p. 264). 


609 


[k. 10, p. 135 b] 

leurs mérites, leurs qualités et leur force sont minimes 1 ; ils sont 
inférieurs aux Deva et aux Asura 2 . Ils sont classés (samgrhïta) 
dans la destinée des Asura (asuragati), tandis que les Nâgarâja, 

« Rois-dragons », sont classés dans la destinée animale (tiryagga- 
ti) 3 . Les Kimnara également sont des artistes divins qui dépendent 135 1 
des dieux. Leurs résidences, leurs sièges et leur alimentation est 
la même que celle des dieux ; leur musique est pareille à celle des 
dieux. Le roi des Gandharva est nommé T’ong long mo (Druma) 4 
[en langue des Ts'in : arbre]. Gandharva et Kimnara résident 
habituellement en deux endroits : leur résidence habituelle se 
trouve sur le Mont des dix joyaux (dasaratnagiri) ; mais parfois, 
dans les cieux, ils font de la musique pour les dieux. Ces deux 
classes d’êtres ne sont pas sujettes à des alternatives de hauts et 

1 Pour renaître chez les Gandharva, il suffit d'avoir pratiqué une forme inférieure 
de éïla (Dïgha, II, p. 212, 271). 

2 Les Gandharva forment le groupe inférieur (sabbanihïna kâya) des dieux 
(Dïgha, II, p. 212) ; ce sont les sujets de Dhj;tarâ§tra, un des quatre Càturmahàrâ- 
jikadeva (Dïgha, III, p. 197). 

3 L'Anguttara (IV, p. 200, 204, 207) les place ensemble dans le grand Océan: 

Puna ca parant bhante mahâsamuddo mahatam bhütânam âvaso, tatr ' ime bhütâ 
timitimingaïatimitimingald (lecture corrigée) asura nâgâ gandhabbâ. 

4 Druma, roi des Kimnara, et non pas des Gandharva, est complètement ignoré 
des sources pâlies, mais bien connu des sources sanskrites. Il apparaît dans le 
Drumakitpnararâjapariprcchâ, dont il existe deux traductions chinoises, dues 
respectivement à Tche tch'an (T 624) et à Kumàrajïva (T 625), et une traduction 
tibétaine intitulée Mi ham cihi rgyal po Ijon pas £us pa, Mdo XII, 6 (Csoma-Febr, 

P- 253 ; OKC, n° 824, p. 314). Le Mppé s'y réfère fréquemment (p. ex. k. 10, p. 

135 c ; k. ii, p. 139 b ; k. 17, p. 188 b). — Le Saddharmapundarïka, p. 4, connaît 
quatre rois des Kimnara : Druma, Mahâdharma, Sudharma et Dharmadhara. 

— Mais Druma est surtout connu par les aventures de sa fille, la kimnarï Manoharâ, 
capturée par les chasseurs du roi Sucandrima, épousée par le prince Sudhanu 
(Sudhana), chassée par son beau-père Subâhu, retrouvée dans l’Himalaya par 
son époux et enfin ramenée triomphalement à Hastinâpura. On trouvera cette 
histoire, où Druma ne joue qu'un rôle assez effacé, dans les sources suivantes : 

Sources sanskrites: Mahàvastu, II, p. 94-115: Srîkimnanjâtaka ; — Divyâ- 
vadàna, ch. XXX, p. 435-461 : Sudhanakumâràvadàna ; — Avadânakalpalatâ, ch. 

LXIV, t. II, p. 318-413: Sudhanakirjinaryavadâna ; — Bhadrakalpâvadâna, 
ch. XXIX. 

Sources chinoises : Lieou tou tsi king, T 152, n° 83, k. 8, p. 44 b-46 b (tr. Cha- 
vannes, Contes, I, p. 292-304) ; — Ken pen chouo ... yao che, T 1448, k. 13-14, 
p. 59 b 16-64 c 25. 

Sources tibétaines : Schibfner-Ralston, Tibetan taies, p. 44-74. 

Iconographie : Barabudur : A. Foucher, Notes d’archéologie bouddhique, BEFEO, 

IX, 1909, p* 12-18 et ûg. 6-9 j — Nàgârjunikonda : J. Ph. Vogel, The Man in 
the Well and some other Subjects illustrated at Nàgârjunikonda, RAA, XI, 1937, 
p. 119-121 et pl. XXXVI. 

4 1 
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de bas. [Par contre] les hommes (manusya) qui peuplent les Quatre 
continents (câiurdvlpaka) ont quatre [durées] de vie différentes : 
ceux qui ont la vie très longue (atidïrghâyusa) peuvent vivre jus- 
qu'à un nombre incalculable d’années, ceux qui ont la vie très 
courte (atyalpâyusa) ne vivent que dix ans 1 . 

Les Asura sont de naturel méchant (dustacitta) et batailleur, 
mais ils ne détruisent pas les défenses (sïla) et cultivent les mérites 
(punya) 2 . Ils naissent dans des demeures au bord de l’Océan 
et possèdent aussi des villes et des palais 3 . Les rois des Asura 
sont nommés P'i mo tche to p’o li (Vemacitra asurinda) 4 , Lo heou 
lo 5 (Râhu) : ces noms désignent les rois des Asura. 

Il est dit 6 qu’un jour Râhu asurinda voulut avaler Y ne (Candima, 

1 Dans l’Uttarakuru, la vie humaine est de mille ans ; dans le Godânïya, de cinq 
cents ans ; dans le Pürvavideha, de deux cent cinquante ans ; dans le Jambudvïpa, 
elle est incalculable au début de l’âge cosmique, mais diminue progressivement 
pour atteindre une durée de dix ans à la fin du Kalpa. Cf. Koéa, III, p. 172. 

2 Sur le rôle des Asura dans la religion bouddhique, voir Hôbôgirin, Ashura, p. 43. 

3 Leurs demeures sont décrites dans Tch’ang a han, T 1, k. 26, p. 129 b-130 a. 

4 Asurinda est un nom commun désignant un chef ou un roi des Asura ; il s'appli¬ 
que tantôt à Vemacitra, tantôt à Râhu. 

5 Ce dernier caractère, lo, est superflu et doit être supprimé. 

6 Le Mpps cite ici le Candimasutta, mais son texte diffère à la fois de la recension 
chinoise du Tsa a han, T 99, n° 583, k. 22, p. 155 a-b (cf. T 100, n° 167, k. 9, p. 
436 a) et de la recension pâlie du Samyutta, I, p. 50 (tr. Kindred sayings, I, p. 71- 
72 ; Geiger, I, p. 80-81). Pour faciliter la comparaison, je donne ici la traduction 
du Tsa a han et le texte pâli du Samyutta : 

Tsa a han, T 99, k. 22, p. 155 a : Voici ce que j'ai entendu. Un jour, le Buddha 
résidait à érâvastï, au Jetavana, dans le jardin d'Anâthapindada. A ce moment, 
Râhu, roi des Asura, obstruait Candima, le devaputra. Alors Candima devaputra, 
rempli de terreur, se rendit auprès du Buddha et, ayant incliné la tête aux pieds 
du Buddha, se tint en arrière de côté et dit ces stances à l'éloge du Buddha : 

« Hommage à toi, grand héros, 

« Qui triomphes de tous les obstacles. 

« Je suis en. butte aux tourments, 

«C’est pourquoi je prends refuge [en toi]. 

« Moi, le devaputra Candima, 

« Je prends refuge dans le Sugata, 

« Que le Buddha, qui a pitié du monde, 

« Me libère de 1 *Asura ». 

Alors le Bhagavat répondit par ces stances : 

« [La lune] chasse les ténèbres, 

« Ses rayons illuminent l'espace. 

« Son éclat ( vairocana) est pur 
«Et ses rayons, brillants. 

« Râhu cache-toi dans l'espace 

«Lâche vite celle qui a l'aspect du lièvre volant (êaêànka) ». 
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dieu de la lune). Le devaputra Candima, effrayé, se rendit en hâte 
auprès du Buddha et dit cette stance : 

Doué du grand savoir ! Buddha ! Bhagavat ! 

Je prends refuge en toi. Hommage à toi ! 

Ce Râhu me tourmente, 

Je voudrais que le Buddha, par pitié, m’accordât sa protection. 

Râhu, l'asura, 

Lâcha aussitôt la lune et s'en retourna, 

Le corps trempé de sueur, 

Terrifié et mal à l'aise. 

L'esprit obnubilé, la volonté troublée, 

On eût dit un homme gravement malade. 

A ce moment, un asura, nommé P’o tche (Vemacitra), voyant l'asura Râhu 
lâcher la lune en vitesse et s’en retourner, lui dit cette stance : 

Asura Râhu 

Pourquoi lâches-tu la lune ? 

Le corps trempé de sueur, 

Tu ressembles à un homme gravement malade. 

L’asura Râhu répondit par cette stance : 

Gautama m’a adressé une stance de malédiction. 

Si je ne lâchais pas la lune immédiatement. 

Ma tête se briserait en sept morceaux, 

Je subirais des douleurs proches de la mort. 

L'asura Vemacitra dit encore cette stance : 

C'est extraordinaire comme le Buddha 
Sait protéger le monde. 

En disant une stance, il a forcé 
Râhu à lâcher la lune. 

Quand le Buddha eut terminé ce sûtra, Candima devaputra se réjouit des paroles 
qu’il avait entendues du Buddha et, après l'avoir salué, s’en alla. 

Samyutta, I, p. 50 ; Sâvatthiyam viharati. Tena kho pana samayena Candima 
devaputto Râhunâ asurindena gahito hoti. Atha kho Candima devaputto Bhagavantam 
anussaramâno tâyam velâyam imam gâtham abhdsi. 

Namo te buddha vïr-atthu || vippamutto si sabbadhi || 

sambâdhapatippanno-smi || tassa me saranam bhavâti J 

Atha kho Bhagavà Candimam devaputtam àrabbha Râhum asurindam gâthâya 
ajjhabhâsi. 

Tathâgatam arahantam || Candima saranam gato || 

Râhu candam pamuflcassu || buddha lokânukampakâti || 

Atha kho Râhu asurindo Candimam devaputtam muncitvâ taramânarüpo yena 
Vepacitti asurindo ten-upasankami. upasankamitvâ samviggo lomahatthajâto ekam 
antam atthâsi. 
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Le Buddha dit à Râhu la stance suivante : 

La lune (candra) resplendit en éclairant les ténèbres, 

Dans l’espace (âkâéa), elle est une grande lumière. 

Sa couleur est d'un blanc pur ; elle a mille rayons. 

N’avale pas la lune ; lâche-la vite* 

Alors Râhu, suant de peur, lâcha aussitôt la lune. Vemacitra 
asurinda, voyant Râhu tout effrayé lâcher la lune, dit cette stance : 

O Râhu, pourquoi donc, 

Dans ta crainte et ta frayeur, lâches-tu la lune ? 

Tu transpires à gouttes comme un malade. 

Quelle est cette peur et cette inquiétude ? 

Râhu répondit alors par cette stance : 

Le Bhagavat m’en a donné l’ordre par une stance. 

Si je ne lâchais pas la lune, ma tête éclaterait en sept morceaux, 
Tant que je vivrais, je n’aurais pas de repos. 

C’est pourquoi je lâche cette lune. 

Vemacitra asurinda dit la stance suivante : 

Les Buddha sont très difficiles à rencontrer, 

C’est à intervalles éloignés qu’ils apparaissent dans le monde. 
Dès que [le Buddha] a dit cette pure stance, 

Râhu a lâché la lune. 

Question. — Pourquoi le sütra ne mentionne-t-il pas les damnés 
(naraka), les animaux (tiryagyoni) et les Prêta ? 

Réponse.— Les damnés (naraka), dont l’esprit est distrait 


Ekam antam fhitam kho Râhum asurindam Vepacitti asurindo gâthâya ajjhabhâsi. 

Kinnu santaramâno va || Râhu candam pamuncasi || 
samviggarüpo à gamma | kinnu bhïto va titthasïti fl 

Sattadhâ me phale muddhâ fl jïvanto na sukham labhe || 

Buddhagàthàbhihîio-mhi || no ce muüceyya Candimanti || 

Le Bkah-hgyur tibétain contient deux traductions de ce sütra, intitulées Zla 
bahi mdo. La première se trouve dans le Mdo XXVI, 28 (cf. Csqma-Fber, p. 281 ; 
OKC, n° 997, P- 384) ; elle est faite sur ie sanskrit et correspond presque mot pour 
mot à la recension du Tsa a han donnée ci-dessus ; L. FEERen a donné une traduc- 
ction française dans ses Extraits, p. 411-413. La seconde est traduite du pâli et se 
trouve dans le Mdo XXX, 24 (cf. Csoma-Feer, p. 290 ; OKC, n° 758, p. 228). 
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(viksipta) par de grandes souffrances, ne sont pas capables de rece¬ 
voir la Loi ; les animaux (tiryagyoni), qui sont stupides (müdha) 
et d’esprit fermé (àvrtacitta ), ne sont pas capables de subir une 
conversion ; quant aux Prêta, qui sont brûlés par le feu de la faim 
(ksudh) et de la soif (pipâsâ) t ils ne parviennent pas à recevoir 
la Loi. 

En outre, parmi les animaux et les Prêta, quelques-uns viennent 135 c 
entendre la Loi ; ils conçoivent des sentiments méritoires, mais 
ils ne sont pas capables d’embrasser le Chemin (mârga). C’est 
pourquoi le sütra n’en parle pas. 

Question. — S’il en était ainsi, le sütra ne devrait pas parler 
non plus des Gandharva ni des Asura. Pourquoi ? Parce que ces 
êtres sont déjà compris (samgrhïta) dans la destinée des Prêta 1 . 

Réponse.— Le Buddha n’a pas dit cela ; pourquoi prétendez- 
vous qu’ils sont compris dans cette destinée ? C’est là une affirma- 

1 Pour comprendre la discussion qui va suivre, il faut noter que le« Questionneur » 
mis en scène ici représente le parti de Kâtyâyanïputra et défend les théories de 
l’Abhidharma des Sarvâstivàdin. Ceux-ci n'admettent que cinq gati ou destinées 
(voir p. ex. le Samgïtiparyâya, T 1536, k. n, p. 415 c) ; ce faisant, ils restent fidèles 
aux enseignements canoniques qui, à l’une ou l’autre exception près (Dïgha, III, 
p. 264), ne connaissent que cinq gati (cf. Dïgha, III, p. 234 ; Majjhima, I, p. 73 ; 
Samyutta, V, p. 474 ; Anguttara, IV, p. 459) : ce sont d'abord les trois destinées 
mauvaises (durgati )^—celles des damnés (naraka), des animaux (tiryagyoni) 
et des Prêta — qu’il faut ranger parmi les. huit aksana, conditions dans lesquelles 
il est difficile, sinon impossible, de vcir le Buddha et d’entendre la loi (voir ci-dessus, 
p. 479, n. 2) ; ce sont enfin les deux destinées bonnes (sugati) —celles des hom¬ 
mes (manusya) et des dieux (deva) — où il est aisé d'acquérir le Chemin. 

Les docteurs qui admettent cinq gati seulement éprouvent quelques difficultés 
à y faire rentrer les Asura. Ici, notre « Questionneur » les range, avec les Gandharva, 
dans la gati des Prêta, et la^yibhâsâ (T 1545, k. 172, p. 867 a-c) fait de même. D'au¬ 
tres, comme l’auteur de la Yogacaryâbhümi (T 1579, k. 4 )> l es rangent parmi les 
Dieux. Mais, le plus souvent, les Asura relèvent de plusieurs gati à la fois : soit gati 
des Prêta et des Animaux (Saddharmasmrtyupasthâna, T 721, k. 18-21), soit encore 
gati des Prêta, des Animaux et des Dieux (Gâthâsütra, cité dans T 1723, k. 2), 
soit enfin gati des Prêta, des Hommes, des Dieux et des Animaux (éüramgamasütra, 

T 945, k. 9). Ces références que j’emprunte à l'Hôbôgirin, Ashura, p. 42, seront 
agréablement complétées par la lecture du brillant commentaire de M. P. Mus, 

La lumière sur les six Voies, p. 155, 175, etc. 

Tout autre est la position adoptée ici par le Mppé. Il critique le sarvâstivàdin 
Kâtyâyanïputra de vouloir faire rentrer dans l’inférieure destinée des Prêta une 
Asura aussi pieuse que la mère de Punarvasu, un JVaksa aussi célèbre que Vajrapâni, 
u n Kimna ra_aussi puissant que Druma. Ensuite il fait remarquer, à tort, il est vrai, 
que le Buddha n’a jamais fixé à cinq le nombre des gati et qu'une telle limitation 
est le fait de l’école des Sarvâstivàdin. Enfin, se réclamant des Vâtsïputrïya, il 
proclame la nécessité d’une sixième gati où rentreront les Asura et les Gandharva 
« dont les mérites sont nombreux», et qu’on ne peut confondre avec les damnés, les 
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tion [gratuite] de Kia tchan yen tseu (Kâtyàyarûputra), etc. Les 
Asura ont une foi ce égale à celle des dieux ; parfois même, dans 
leurs combats, ils l’emportent sur les dieux 1 . Les Gandharva 
sont des artistes divins qui jouissent d’un bonheur égal à celui des 
dieux; ils possèdent la sagesse (prajnâ) et savent distinguer le 
beau du laid. Pourquoi ne pourraient-ils pas recevoir la Loi du 
Chemin ? Voyez par exemple dans le Tsa a han (Samyuktâgama), 
au chapitre concernant les dieux (devasamyukia), l’histoire de la 
mère de T asura Fou nap y 0 seou (Punarvasu) 2 . Le Buddha, au cours 
d’une promenade, avait passé la nuit dans sa demeure ; au moment 
où le Bhagavat prêchait l’Ambroisie (amrta) de la bonne loi, ses 
deux enfants, la fille et le garçon, s’étaient mis à pleurer. Leur 
mère les fit taire en leur disant cette stance : 

animaux et les Prêta qui peuplent les gati inférieures. Revenant plus loin (k. 30, 
p. 280 a) sur ce sujet, il conclura : « Auparavant on parlait de cinq gati, aujourd’hui 
il faut ajouter la gati des Asura ». 

D’autres textes encore admettent six gati au lieu de cinq : un passage isolé du 
Dlgh a (III, p. 264) ; Petavatthu, IV. 11 ; les Andhaka et Uttarâpathaka du Kathà- 
vatthu, VIII, 1, p. 360 (cf. Rh. D., Points of controversy, p. 211) ; les Sadgatikârikâ, 
stance 94, qui admettent la gati des Asura (cf. P. Mus, Six voies , p. 282 ; T 726, 
P- 457 t>) ; le Dharmasamgraha, § 57 ; le Mahàvastu, I, p. 42, 337 ; II, p. 368 ; le 
Sad dharmapundarika, p. 6, 9, 135, 346, 372 (mais cinq gati, à la p. 131). 

On peut se demander si le Nâgârjuna du Mpps, qui se montre ici un partisan si 
déclaré des six. gati, est le même que le Nâgârjuna nihiliste, auteur des Madh. kârikà, 
qui n’en admet que cinq (cf. Madh. vrtti, p. 269, 1 . 9 ; p. 304, 1 . 4). En revanche, et 
contrairement à l’assertion de L. de La Vallée, dans Kosa, III, p. n, le Nâgârjuna 
du _Su tjjlekha compte six gati (cf. T 1673, p. 750 ci). 

x Les combats entre Asura et Deva sont un thème banal raconté en formules 
stéréotypées : Dîgha, II, p. 285 ; Majjhima, I, p. 253 ; Samyutta, I, p. 216, 222 ; 
IV, p. 201 ; V, p. 447 ; Anguttara, IV, p. 432. — Références aux sources chinoises 
dans Hôbôgirin, Ashura, p. 43. 

2 Début du Punabbasusutta dont nous possédons la recension pâlie (Samyutta, 
I, p. 209-210) et deux traductions chinoises : Tsa a han, T 99, n° 1322, k. 49, p. 
362 c-363 a ; T 100, n° 321, k. 15, p. 481 a. Il y a quelques divergences entre ces 
sources : 

Samyutta, I, p. 209 : Ekam samayam Bhagavâ Sâvatthiyam viharati Jetavane 
Andthapindikassa drame. Tena kho pana samayena Bhagavâ bhikkhü nibbânapa- 
tisamyuttâya dhammiyâ kathâya sandasseti samàdapeti samuttejeti sampahamseti . 
te ca bhikkhü atthikatvâ manasi katvâ sabbam cetasâ samannàharitvà ohitasotâ dham- 
*mam sunanti. Atha kho Punabbasumâtâ yakkhinï puttake evam toseti 

Tunhï Uttarike hohi || tunhi hohi Punabbasu || 
yâvâham buddhasetthassa || dhammam sossâmi satthuno || 

Tsa a han, T 99, k. 49, p. 362 c : Voici ce que j’ai entendu. Un jour le Buddha, 
dans le royaume du Magadha, circulait parmi les hommes. Avec sa grande commu¬ 
nauté, il arriva à l’endroit où habitait la mère du jeune yakça Punarvasu et y passa 




Ne crie pas, Yu tan lo (Uttarikâ) ! 

Ne pleure pas. Fou na p'0 seou (Punarvasu) ! 

Que je puisse entendre la Loi et trouver le Chemin. 

Vous aussi vous devez le trouver comme moi. 

C’est pourquoi nous savons que, même parmi les Asura, il en est 
qui obtiennent le Chemin. 

En outre, dans le Mahâyâna, le héros (vira) Mi tsi kin kang 
(Guhyaka Vajrapàni) 1 l’emporte sur tous les Bodhisattva et, à 
plus forte raison, sur les autres hommes. 

Lorsque T'ouen louen mo (Druma), roi des Kimnara et roi des 
Gandharva, vient auprès du Buddha pincer le luth et faire l’éloge 
du Buddha, trois mille univers en sont ébranlés, jusqu’à Mahà- 
kàéyapa qui n’est plus à l’aise sur son siège 2 . Comment de tels 
personnages ne pourraient-ils pas obtenir le Chemin ? 

Lorsque les Asuraràja et les Nâgarâja viennent auprès du Buddha 


la nuit. Alors le Bhagavat prêcha à ses Bhiksu un sermon relatif aux vérités saintes 
(âryasatyapratisamyuktadharma) : vérités saintes sur la douleur (duhkha), l’origine 
de la douleur (duhkkasamudaya) , la destruction de la douleur (duhkhanirodha ), 
le Chemin qui conduit à la destruction de la douleur ( duhkhanirodhagaminï pratipat). 
A ce moment, les deux jeunes enfants de la yaksinï, son fils Punarvasu et sa fille 
Uttarâ, se mirent à pleurer durant la nuit. Alors la mère de Punarvasu réprimanda 
son fils et sa fille et leur dit ces stances : 

« Toi, Punarvasu et toi Uttarâ, ne pleurez pas 1 
« Pour que je puisse entendre la Loi prêchée par le Tathâgata ». 

On trouvera d'autres détails dans Sârattha, I, p. 309-311. 

1 Vajrapàni, du clan des Yaksa Guhyaka, porteur du foudre ( vajra) et génie 
tutélaire du Buddha (cf. Lalitavistara, p. 66, 219). Il apparaît déjà dans les sources 
canoniques (Dlgha, I, p. 95 ; Majjhima, I, p. 231) et son importance ne cesse de 
grandir au cours des temps. Voir Foucher, Art Gréco-bouddhique, II, p. 48-64. 

2 Le Mpps reviendra par deux fois sur cet épisode : k. 11, p. 139b, e t k. 17, p. 
188 b: «Lorsque Druma, roi des Kimnara, avec 84.000 Kimnara, vint auprès du 
Buddha pincer le luth, chanter des stances et rendre hommage au Buddha, le Su- 
meru, roi des montagnes, tous les arbres de la montagne, les gens et les animaux 
se mirent tous à danser. L’assemblée qui entourait le Buddha, y compris Mahâ- 
kâéyapa, ne pouvait plus rester tranquille sur son siège. Alors le bodhisattva T’ien 
siu demanda à l’âyusmat Mahâkàsyapa : Vieillard, autrefois tu étais le premier 
parmi ceux qui observent les douze dhuta ; pourquoi ne sais-tu pas rester tranquille 
sur ton siège ? — Mahâkâsyapa répondit : Les cinq désirs du triple monde ne sau¬ 
raient pas m’agiter, mais les abhijnâ du bodhisattva [Druma], en vertu du fruit 
de rétribution des qualités ( gunavipàkabalàt) , me mettent dans un tel état que je 
ne me possède plus et que je ne peux pas rester tranquille ». — Cet épisode est 
extrait de la Drumakimnararàjaparipfcchâ, T 624, k. 1, p. 351 c; T 625, k. 1, 
p. 371 a. 
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rinterroger sur la profonde loi (gatnbhïradhartna ), le Buddha se 
plie à leurs questions et leur répond sur le sens profond (gambhï- 
rârtha). Comment pouvez-vous dire qu'ils sont incapables d'obte¬ 
nir le Chemin ? 

Question.— Parmi les cinq destinées (pancagati) le Buddha, 
maître des dieux et des hommes (sdstd devamanusydndm) , ne compte 
pas les trois destinées mauvaises (durgati). Comme ils n'ont pas 
de mérite (punya) et ne participent pas au Chemin, les Nâga 
tombent tous dans les destinées mauvaises. 

Réponse. — Le Buddha n'a jamais parlé explicitement de cinq 
destinées. Les cinq destinées sont une invention de l'école (nikdya) 
des Chouo yi ts’ie yeou 1 (Sarvâstivàdin), mais l'école des P’o ts’o 
fou tou lou (Vàtsïputrïya) admet l'existence de six destinées. 

En outre, il doit y avoir six destinées. Pourquoi ? Parce que les 
Lois destinés mauvaises (durgati) sont exclusivement (ekdntena) 
des lieux de châtiment (pâpasthüna) . Mais si les mérites (punya) 
sont nombreux et les péchés (âpatti) rares, comme c'est le cas 
pour les Asura, les Gandharva, etc., le lieu de naissance (upapatti- 
sthdna) doit être différent 2 . C'est pourquoi il faut poser six desti¬ 
nées. 

Enfin, même dans les trois destinées mauvaises, il y a des êtres 
qui obtiennent le Chemin ; mais, comme leurs mérites sont rares, 
on dit [d'une façon générale] qu'ils ne possèdent pas le Chemin. 

Quant à l'expression «Bodhisattva devant accéder à l'état de 
Buddha» (bodhisattva kumdrabhüta) , voir ce qui a été dit plus 
haut (p. 429). 


1 L'ordre des mots doit être rectifié ; je lis : wou tao tchô che chouo yi ts’ie yeou 
pou seng so chouo. 

8 Voir ci-dessus, p. 613, n. 1. 


TABLE DES MATIÈRES 


Préface . vu 

Abréviations . xix 


CHAPITRE PREMIER. Exposé des raisons . 3 

CHAPITRE II. Evam may5 srutam ekasmin samaye .. 56 

Evam (56). — Maya (66). — Srutam (70). — Ekas¬ 
min (73). — Samaye (76). 

CHAPITRE III. Explication générale de Evam mayâ 


srutam. 80 

CHAPITRE IV. Explication du mot Bhagavat . 115 


Bhagavat (115). — Tathâgata (126). — Arhat (127). 
— Samyaksajnbuddha (127). — Vidyàcaranasampanna 
(128). — Sugata (131). — Lokavid (132). — Anuttara 
(132). — Purusadamyasârathi (133). — Sâstâ deva- 


manusyânâm (135). — Buddha (137). — Sarvanarot- 
tama (145). — Autres épithètes (145). — Le Buddha 
omniscient (146). 

CHAPITRE V. RSjagrha ... 162 


Vihâra (162). — Ràjagrha (163). — Grdhrakütapai- 
vata (168). — Fréquents séjours du Buddha à Râ- 
jagrha et à Srâvastï (169). — Préférences du Buddha 
pour Râjagirha (179). — Préférences du Buddha 
pour le Gtdhrakütaparvata (190). 












6i8 


TABLE DES MATIÈRES 


CHAPITRE VI La Grande Assemblée des Bhiksu- 198 

Sàrdham (199). — Mahat (199). — Bhiksu (199). 

— Samgha (202). — Pancamâtra Bhiksusahasra 

(203) . —Aîhat (203). — Kslnâsrava (204). — Niskleéa 

(204) . — Suvimuktacitta, suvimuktaprajna (204). — 
Ajâneya (211). —Mahânâga (212). — Krtakrtya (213). 

— Apahrtabhâra, bhàrasaha (215). — Anuprâptasva- 
kârtha (216). — Parikçïnabhavasamyojana (217). — 
Samyagàjnàsuvimukta (218). — Pourquoi les Arhat 
entourent le Buddha (219). — Pourquoi Ànanda n'est 


pas Arhat (222). — Origine du nom d'Ananda (225). 

CHAPITRE VII. Les Quatre Assemblées . 233 

CHAPITRE VIII. Les Bodhisattva . 235 

Place des Bodhisattva dans l'Assemblée (235). — Dé¬ 


finition du Bodhisattva (241). — Bodhisattva à 
régression ou sans régression (243). 

Le Bodhisattva dans le système de l'Abhidharma 
(245) : 1. Définition (245). —- 2. Actes producteurs 
des trente-deux marques (246). —* 3. Les six vertus 
(255). — 4. Séjour dans le ciel des Tusita (267). — 

5. Les quatre « Vilokana » et l'entrée dans la matrice 
(268). — 6. La naissance et les trente-deux « Laksana » 

(271). — 7. L'illumination et l'état de Buddha (281). 

Le Bodhisattva dans le système du Mahâyâna (283) : 

1. Actes producteurs des tiente-deux marques (283).— 

2. Les six vertus (297). — 3. L'époque d’apparition 
des Buddha (299). — Lieu d'apparition des Buddha 
(302). 

CHAPITRE IX. Les Mahâsattva . 309 

» CHAPITRE X. Les Qualités des Bodhisattva . 3x6 

Dhâranïpratilabdha (317). — Samâdhigocara (321)- 
— Samatàksântipratilabdha (325). — Asarigadhàra- 
nïpratilabdha (328). — Pancâbhijna (328). — Adeya- 
vacana (333). — Akusïda (334). — Apagatalàbhaya- 
éaécitta (334). — Nirâmisadharmadeéaka (336). — 
Gambhîradharmakçàntipâramgata {337). — Vaiéâ- 


table des matières 619 

radyaprâpta (338). — Mârakaimasamatikrânta (339). 

— Karmâvaianapratiprasrabdha (346). — Pmtïtya- 
samutpannadharmanirdeéakuéala (349). — Asamkhye- 
yakalpapianidhânasusamâiabdha (351). — Smitamu- 
khapurvâbhilâpin (352). — Mahâparsanmadhye vai- 
éâradyasamanvâgata (353). — Anantakalpakotidhar- 
madeéanânihsaranakuéala (354). 

CHAPITRE XI. Les Dix Comparaisons. 357 

Les dix Upamâna (357) : I. Comme une magie (358). 

— 2. Comme un mirage (363). — 3. Comme la lune 
réfléchie dans l'eau (364). — 4. Comme l'espace 
(364). — 5. Comme l'écho (368). — 6. Comme une 
ville de Gandharva (369). — 7. Comme dans le rêve 
( 373 )- — 8* Comme une ombre (375). — 9. Comme 
un reflet dans le miroir (378). — 10. Comme une 
métamorphos e (381). 

Asangavaiéâradyaprâpta (387).—Avatârakuéala (389) 

CHAPITRE XII. La Pensée sans Obstacle. 391 

Apratihatacitta (391). — Adhimâtraksântisamanvâ- 
gata (394). — Yàthâtmyàvatâranakuéala (397). 

CHAPITRE XIII. Les Champs de Buddha . 403 

Buddhaksetiapranidhànaparigrhita (404). — Buddhâ- 
nusmrtisamâdhi (409). — Apaiimitabuddhâdhyesa- 
nakuéala (415). — Nânàdrstiparyavasthànakleéapra- 
éamanakusala (422). — Samàdhiéatasahasrâbhinirhà- 
ra\ikrïdanakuéala (426). — Les vingt-deux princi¬ 
paux Bodhisattva (428). 

CHAPITRE XIV. Émission de rayons . 431 

Acte I (431). — Acte II (453), — Acte III (453). — 

Acte IV 1456). — La Tournée du Buddha à £àlà 
( 457 )* — Acte V (472). — Acte VI (506). — Acte 
VII (517). — Acte VIII (526). 










620 


TABLE » ES MATIÈRES 


CHAPITRE XV. L’Arrivée des Bodhisattva des Dix 
Régions. 

Acte IX (529). — Objections contre la pluralité des 
Buddha (531). — Réponse aux objections (536). 
— Arguments en faveur de la pluralité des Buddha 
(542). — Grand nombre de sauveurs, mais petit 
nombre d’élus (545). — Acte X (580). 


529 


imprimerie j. duculot, gembloux (Imprimé en Belgique) 




